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VORWORT 


Auch der 2. Teil geht auf eine Doktorarbeit zurück, die 1957 der 
Philosophischen Fakultät der Karl-Marx-Universität in Leipzig vor- 
gelegen hat (vgl. ThLZ 1958, Sp. 718ff.). Meinem im Vorwort zum 
1. Teil genannten akademischen Lehrern gehört auch am Anfang dieses 
Buches mein großer Dank, darunter besonders wieder dem langjährigen 
Direktor des Leipziger Religionsgeschichtlichen Instituts, Herrn Prof. 
D.Dr. Walter Baetke, der mich zu seinem Assistenten machte und mir 
so die Möglichkeit wissenschaftlicher Arbeit gab. 

Daß der vorliegende umfangreichere 2. Band erscheinen konnte, 
verdanke ich Herrn Prof. D. Rudolf Bultmann, dem Herrn Verlags- 
buchhändler Günther Ruprecht und der Deutschen Forschungsgemein- 
schaft. Durch das großzügige Entgegenkommen des Verlages war es 
möglich gewesen, die wichtigsten, auf Grund der neuen Textveröffent- 
lichungen Lady Drowers notwendig gewordenen Zusätze und Ver- 
besserungen oder Berichtigungen in das satzfertige Manuskript ein- 
zuarbeiten. 

Lady E.S. Drower sandte mir in hochherziger Weise ihre neuen 
Veröffentlichungen, Water into Wine, Alf Trisar Sualia, The Secret 
Adam. Nur so war es mir überhaupt gegeben, diese wichtigen Bücher 
noch zu berücksichtigen, was meiner Arbeit nur zugute kommen 
konnte. Zu danken habe ich ferner Herrn Prof. Dr. J. Fück, Halle, der 
mir gütigst sein Exemplar von Sarh dQ@abin dSislam Rabba ed. Drower 
zur Verfügung stellte, und Prof. D.O. Eißfeldt, Halle, durch den ich 
noch rechtzeitig das „Canonical Prayerbook of the Mandaeans“ ed. 
Drower als Rezensionsexemplar der OLZ erhielt. 

Ergänzend zu Teil I möchte ich noch bemerken, daß ich durch die 
Güte von Herrn Prof. G. Widengren, Uppsala, Einsicht in seine lang 
erwartete, schon einige Jahre fertiggestellte Darstellung der mandäi- 
schen Religion im 8. Band des Handbuches der Orientalistik ed. 
B. Spuler erhielt, die ohne sein Verschulden noch nicht erschienen ist. 
Daraus ist zu ersehen, daß Prof. Widengren durchaus auch den ‚‚west- 
lichen“ (jüdisch-palästinischen) Ursprung der ‚‚Urmandäer‘‘ oder besser 
„Nasöräer‘‘ vertritt, also im Grundsätzlichen mit meiner Position 
übereinstimmt. Diese seine Auffassung ging jedoch m.E. aus seinen 
bisherigen diesbezüglichen Arbeiten nicht so klar hervor, so daß ich 
sie in diesem Punkt mißverstanden habe, was ich hiermit berichtigen 
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möchte. Auch Lady Drower hat ja in ihrem jüngsten Buch ‚‚The Secret 
Adam‘‘ (Oxford 1960) dieser Ansicht zugestimmt und durch neues 
Material zu begründen versucht, worauf ich demnächst in meiner Be- 
sprechung des Buches für die ThLZ zurückkommen werde. Ferner 
möchte ich noch auf den Artikel ‚Mandäer‘“ von Dr. ©. Colpe in der 
3. Auflage der RGG, Band IV, Sp. 709ff., aufmerksam machen. 

Das Buch ist meiner Frau gewidmet und soll so ein Zeichen großen 
und tiefen Dankes sein für ihre treue Unterstützung bei meiner Arbeit, 
der sie so viel Verständnis entgegenbrachte und mir so die notwendige 
Ruhe ungestörten Arbeitens ermöglichte. Auch in diesem Band hat 
sie die entsagungsvolle und schwierige Arbeit der Registerherstellung 
auf sich genommen; der Benutzer wird ihr mit mir Dank wissen. 


Leipzig, den 22. Juli 1960 Kurt Rudolph 
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GL — Linker Ginzä 

GR —= Rechter Ginzä 


HG/DMasb. — Haran-Gawaita and the Baptism of Hibil-Ziwa (Masbütä 
dHibil-Ziwä), ed. Drower 
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Die Abkürzungen der sonstigen religionsgeschichtlichen Quellen und Schriften, 
besonders der Bibel, nach dem üblichen Brauch. 


TRANSKRIPTION 


In der vorliegenden Arbeit wird das mandäische Alphabet in folgender 
Umschrift wiedergegeben (in strenger Bindung an das Schriftbild, ohne Rück- 
sicht auf die vermutliche Aussprache, besonders was die Aspirierung und 
Nichtaspirierung der Mutae anbelangt, vgl. Nöldeke, Mandäische Grammatik, 
838): 
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Lady Drowers Umschrift behalte ich in ihren Zitaten bei. Vgl. jetzt ihre 
Bemerkungen zur Aussprache in ATS, S. 6—10! 


VORBEMERKUNG 


Der kultische Teil der mandäischen Religion hat bis in die letzte 
Zeit keine monographische und umfassende Darstellung gefunden, 
obwohl doch gerade hier das Herz der mandäischen Gedankenwelt 
schlägt!. Welche Bedeutung der Kult für das ‚Mandäerproblem‘? 
hat, braucht nicht betont zu werden®. Ein Kult ist immer Zentrum 
einer Religion, da er Beziehungspunkt der Gemeinschaft zu den ver- 
ehrten Mächten und so lebensnotwendiger darstellender Akt des reli- 
giösen Bewußtseins ist. Deshalb gilt hier was schon Hess erkannte: 
„Der geistige Gehalt jeder Religion und das was sie als notwendiges 
Moment im Ganzen des religiösen Prozesses an el sich voll- 
ständig erst in ihren Kultformen dar, an denen dieser Gehalt seine 
äußere Erscheinung besitzt.‘ * Aus diesem Verständnis heraus sind 
die kultischen Phänomene immer zu dem ältesten Bestand einer 
Religionsgemeinde zu zählen, deren > aber nicht immer mit 
ihrem ursprünglichen Sinn identisch ist, sondern an das geschicht- 
liche Werden gebunden ist, wie die Sphäre des Kultischen ja auch 
immer Ausgestaltung und Vervielfältigung erfährt?. 


1 Abgesehen von den kurzen Erörterungen bei Brandt, Lietzmann, Schlier 
und Thomas sind hervorzuheben der ausführliche Versuch von Reitzenstein, 
Vorgesch., dann die wichtigen Augenzeugenberichte Lady Drowers und die 
(ein Jahr nach meiner maschinense hriftlichen Dissertation erschienenen) aus- 
gezeichneten „Studies in the Ritual of the Mandaean Baptism‘ von E. Segel- 
berg (1958), der im wesentlichen zu gleichen Ergebnissen gelangte wie wir (ve gl. 
meine Rez. in ZRGG XT, 1959, 294£. und die H.M. Schenkes in der ThLZ 1960, 
581-583). 
?2 “The Mandaean has no theory of divinely inspired seripture; to him the 
immutable and sacro-sanet elements of his religion are the ancient rituals, 
baptism and the various forms of the saeramental meal’” (Drower, HG S. XT). 

> Dazu K. Rudolph, Die Mandäer I, Prolegomena: Das Mandäerproblem. 
Die Ergebnisse der Prolegomena werden in der vorliegenden Arbeit immer 
vorausgesetzt. 

* Nach E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen, 2. Teil: Das 
mythische Denken, 1925, S. 272. Vgl. G. W.Fr. Hegel, Vorlesungen über die 
Philosophie der Religion (Sämtliche W erke, hg. von G. Lasson, Bd. 1) S. 226ff., 
sowie W. Baetke, Das Heilige im Germanischen, Tübingen 1942, S. 30ff., ac 
Geist und Erbe Thules, Göttingen 1944, S. 2£f., auch S. 23: : „Zugleich gewährt 
uns aber der Kult den tiefsten Einblick in eine Religion, ne ei, daß es 
uns gelingt, durch die äußeren Formen zu ihrem "religiösen Sinn hindurch- 
zudringen.‘“ 

° Der religionswissenschaftliche Standpunkt des Verfassers steht im Bereich 
des von Walter Baetke eröffneten Kampfes gegen eine moderne (theologische) 
Religionswissenschaft des „‚Gefühls‘‘, wie sie von Rudolf Otto und G. van der 
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Wir teilen im folgenden die Arbeit um der Klarheit und Übersicht- 
lichkeit willen in zwei Unterteile, die den phänomenologischen Be- 
stand (im ursprünglichen Sinn des Wortes) und die historisch-kriti- 
schen Erörterungen trennen sollen, obwohl dies nicht immer leicht 
möglich ist und die phänomenologische Untersuchung nicht ohne 
kritische Arbeit auskommen kann. 


a ET LEEE 2eL 


Leeuw vertreten und ausgebaut worden ist. Trotzdem bleibt auch für uns das 
„Verstehen“ der religionsgeschichtlichen. Phänomene Voraussetzung für jede 
Arbeit auf diesem Gebiete (vgl. Baetke, Das Heilige, S. 50; Wach, Religions- 
wissenschaft, 1924, S. 139ff.). — Über die Bedeutung des Kultes s. J. Wach, 
Religionssoziologie, 1951, S.27ff. (auch S. 248ff. und 297ff.); Ad. E. Jensen, 
Mythos und Kult bei Naturvölkern, 1951, S. 53ff. und passim (S. 80ff. über 
das sekundäre „Stadium der Anwendung‘ von Mythen und Riten); J.G. 
Frazer, The Belief in Immortality, Vol. I, 5. 143f.; S. Mowinckel, Religion und 
Kultus, 1953; vgl. auch W. Eichrodt, Theologie des AT®, Bd. I, S. 39#f. 
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Erster Teil 


DER PHÄNOMENOLOGISCHE BESTAND 


$1. Die Quellen 


Bei der Behandlung des mandäischen Kultes beschränken wir uns 
auf die Aussagen der drei wichtigsten literarischen Denkmäler: Ginzä, 
Johannesbuch und Liturgien (@olastä)!. Außerdem werden wir ge- 
legentlich andere Texte (Legenden und Zauberliteratur) heranziehen. 
Diese Werke enthalten die ältesten Bestandteile mandäischen Dichtens 
und Denkens (s. Prol. S. 23ff.). Bei unseren Untersuchungen wird von 
dem methodischen Grundsatz Gebrauch gemacht, daß alle die Vor- 
stellungen, die in allen Schichten durchweg in den Vordergrund treten, 
zu dem zentralen und ältesten Gut der mandäischen Literatur ge- 
hören?. Wichtig werden für uns die Berichte über die Riten der Man- 
däer aus neuerer Zeit, wie sie Petermann, Siouffi und Drower geliefert 
haben — aber nur insoweit sie mit unseren Texten übereinstimmen®. 
Eine Heranziehung und Erörterung weiterer kultischer Veran- 


1 Letzteres ist in der Ausgabe Lidzbarskis nach Lady Drowers Aussagen 
wicht vollständig (ZDMG 105, S. 119 Anm. 1). Vgl. DMasb. pass. Die Edition 
der fehlenden Texte lieferte jetzt E. S. Drower in: The Canonical Prayerbook 
of the Mandaeans, Leiden 1959 (vgl. dazu meine Rez. in der OLZ 1961). 
Leider nicht zugänglich waren mir — außer dem eben veröffentlichten ATS — 
die mandäischen Riten-Kommentare, wie Diwan Malkuta elaita, Alma Risaia 
Rabba, Alma Risaia Zota, Sarh d Masbuta Rabtia, Sarh dParwanaiia, Sarh 
dTarasa dTaga dSislam Rabba, Sarh dZihrun-Raza-Kasja, Sarh dTabahata; 
aus Lady Drowers Besitz jetzt in der Bodleian Library. Sie enthalten, wie aus 
Drowers Angaben hervorgeht, mystisch-symbolische Deutungen, die nur für 
die eingeweihten Nasoräer und Priester bestimmt sind, gehören jedoch nicht 
zum alten Bestand der mandäischen Literatur und bringen vorwiegend jüngere 
Priesterspekulationen zum Ausdruck, wenn sie auch mitunter wertvolle Angaben 
zu enthalten scheinen. 

: Vel. dazu die Prol. S. 24 gemachten Bemerkungen über die Methode bei 
Untersuchungen mandäischer Schriften. Eine literarkritisch-motivgeschicht- 
liche Bearbeitung mandäischer Literatur ist von mir in Vorbereitung (Theo- 
und Kosmogonie). 

® Vgl. die prinzipiellen Bemerkungen von Pedersen, Bidrag S. 134 Anm. 1 
(‚„Drowers skildringer af mandaeiske ceremonier kan ikke uden videre overfores 
paa den aeldste mandaeisme. Vort kendskap til den maa vi forst og fremmest 
hente fra de overleverede skrifter paa grundlag af en kritisk analyse af dem; 
til naermere belysning og suplering af, hvad vi finder, er Drower bog en vel- 
kommen hjaelp‘‘). ; 
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staltungen, wie sie uns die schriftlichen Quellen nicht überliefern, 
muß sich nach der jeweiligen Wichtigkeit der Erscheinung richten 
und kann nur von Fall zu Fall entschieden werden. 


$2. Die kultischen Elemente 


Weiterhin beschränken wir uns auf die zentralen Riten, die man 
unter dem Begriff des Kultes subsumieren kann, also Taufe (masbütä), 
Waschungen und Totenzeremonien (Massigtä) mit den jeweiligen 
sakramentalen Mahlen. Da die Texte nicht viel abwerfen über Priester- 
und Tempelweihe, Begräbnis und Hochzeit, können sie nur insofern 
berücksichtigt werden, als sie zu den Kernriten des mandäischen 
Kultes in Beziehung stehen. Daneben werden wir versuchen, von 
den einzelnen zum praktischen Kult gehörigen Dingen eine Vor- 
stellung zu geben, als da sind Jordan, Kultzubehör, sakrale Ele- 
mente, Priesterausrüstung, Tempel bzw. Kulthütte usw. Was die 
religiösen Feste anbelangt, so können auch sie nur von Bedeutung 
sein, als sie uns in den alten Schriften begegnen und Bedeutung für 
den zentralen Kult haben. Endziel der Arbeit muß die Freilegung und 
Interpretation des mandäischen Wasser- und Seelenkultes bleiben, 
in dem das Herz dieser Religion schlägt. 

Was sich an zusammenfassenden Belegen über den allgemeinen 
Kult aus den mandäischen Schriften erheben läßt, ist, daß Taufe, 
„Totenmesse‘‘ (Massigtä) und Gebet (nebst dem zugehörigen Sakra- 
ment von Wasser und Brot) zum Kernbestand des mandäischen 
„Gottesdienstes‘ gehört, wozu noch die ethische Pflicht des Almosen- 
gebens und die Heilighaltung des Sonntags tritt!. Drower zählt heute 
neun ‚Schätze der Seele“ auf, die zu ihrer Wiedergeburt notwendig 
sind: Kustä, Priesterschaft, Taufe, Massigtä, Dukhränä (Toten- 
gedächtnisfeier), Rahmia (Tagesgebete), ingirthä (,‚Brief“, eine Zere- 
monie beim Sterbenden), Zidga brikhä (‚gesegnetes Almosen‘, eine 
Totenmahlzeremonie)®. Zum ganzen Grundsinn des mandäischen 
Kultes sei vorläufig soviel gesagt, daß er seine Ur- und Vorbilder in 


1 GR 119, 5ff.; 121, 21ff. (Nachäffung des Kultes durch die Planeten, vgl. 
128, 7ff.); 224, 9—-18 (Nachäffung durch die Christen); 283f., 15ff. und 284, 
3iff.; 387,7 (pahluta pahlia ‚Gottesdienst verrichten‘); 330, 24; 398, 3; 
gemeinsame Armenspeisung GL 542, 14 und 549, 23ff. Für „Riten“ wird 
mehrfach “abidätä (eig. „Werke‘‘) verwendet, z.B. CP t. 365, 13; 388, 7. ATS 
pass., hier I $ 166. 189 auch: “abidätä rurbätä ‚‚major rites‘“. 

2 JRAS 1941, S. 115f. Näheres in ATS T, $ 26.272—274. Es sind die neun 
„Schätze‘‘, mit denen die Seele ausgestattet ist. Ibid. 2, $ 197 ist von den ‚‚sieben 
Lehren‘ die Rede (Priesterweihe, Hochzeitsritus, Taufe, Massigtä, Rahmi, 
Ingirthä, Dukräne). 
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der Lichtwelt und in der Urzeit besitzt!. Die Begründung der kul- 
tischen Phänomene geschah ein für allemal in der Urzeit (an Adam) 
durch einen Lichtboten (den gnostischen Gesandten). Insofern ist das 
ganze kultische Geschehen Vergegenwärtigung des mythischen Urzeit- 
geschehens, d.h. aber ständige Gegenwart des Heilsgeschehens, und so 
Teilnahme am Heil und Segen der jenseitigen Welt für den gläubigen 
Mandäer:. Der Kult stiftet die Möglichkeit der Verbindung (mandäisch 
„laufä‘‘) mit der Lichtwelt mitten in der Welt der Finsternis und gibt 
das Angeld für das zukünftige Heil?. Der Abfall von der Gemeinde 
kommt daher einer „‚Entwurzelung‘‘ von der Lichtwelt gleich (GR 
48, 30£.). Als heilsnotwendige Riten, d.h. als Sakramente im eigent- 
lichen Sinn, gelten demgemäß nur Taufe (Masbütä) und Massigtä 
(Totenmesse); um beide gruppieren sich verschiedene Nebenhand- 
lungen, die natürlich auch sakramentalen Charakter haben, aber 
nicht für sich allein®. Dabei ist zu beachten, daß im gnostischen Be- 
reich diese sakramentale Praxis oder ‚„Kultische Techn&‘“ ebenso zur 
„Gnosis‘“ gehört wie der Mythos: beides ist letztlich ‚eschatologische 
Praxis“ °. 


I. Kultareal, Kultpersonal und Kultzubehör 


$ 3. Kultstätte 


Aus den schriftlichen Quellen erfahren wir nicht viel über dieses 
Thema, nur daß ab und zu vom ‚Tempel‘ die Rede ist (masknä)®, 


1 Vel. die Zusammenstellungen bei Odeberg, S. 20f.; GR 119; GL 538, 4f. 
(? Kultmahl in der Liehtwelt? Wohl eher Teilnahme der Seele am Totenmahl 
der irdischen Gemeinde, s. u. S. 289); CP 262ff. (bes. 268f., 275f., 278ff., 283£f.) 
und passim. Zur „Correspondence of the ‘Heavenly’ and the “Earthly’‘“ im 
Mythos s. jetzt M. Gaster in Numen I, 1954, S. 190ff. 

2 Das hat bereits der unübertroffene Lidzbarski in ZDMG 61, 1907, S. 697 
festgestellt: „Worauf der Priester mit den kultischen Handlungen hinzielt, 
dafür zitiert er entsprechende Geschehnisse aus der Vorzeit, ihre Wieder- 
holung herbeiwünschend, heranzaubernd‘“ (vgl. z.B. jetzt CP 283). Vgl. auch 
Bultmann, OLZ 1940, S. 165£. Zum Grundsätzlichen s. A. E. Jensen, Mythos 
und Kult bei Naturvölkern, S. 107ff., und Das religiöse Weltbild einer frühen 
Kultur, 1948, pass.; Mowinckel, a.a.O. S. 94ff.; besonders Mircea Bliade, Der 
Mythos der ewigen Wiederkehr, 1956, S. 36ff., und Die Religionen und das 
Heilige, 1954, Kap. XI (S. 438ff.). 

3 Puech, $S.77 (Pfand des Heils). J.238 (268, 14ff.) heißt es: ‚„,...weil sie Gebet 
und Lobpreisung verrichtet haben ... weil sie die Taufe empfangen haben... weil 
sie die Nachtgebete verrichtet haben... sollen sie den reinen Äther schauen.“ 

* Vgl. auch Puech, S. 75. 

5 Siehe dazu Jonas II, S. 17ff. und 20; bereits in: Der Begriff der Gmosis, 
Dissertation Marburg 1930, S. 20f. 

% Der jerusalemische Tempel heißt „Bit mgadsä“ (z.B. J.142, 13 und Anm.4). 
Vgl. Furlani, I termini, S. 356f. 


2 7697 Rudolph, Mandäer II 
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besonders häufig in der Verbindung ‚Tor des Tempels“ (baba dmas- 
knä). Letzteres erklärt sich aus der mandäischen Eigenart, daß der 
Tempel nur für Priester zugänglich ist und die Zeremonien vor dem 
Tempeltor stattfinden!. Doch wird ebenso von Gottesdienstfeiern im 
Tempel gesprochen?, was aber nur metaphorisch gemeint ist. Der 
Tempel ist Mittelpunkt der einzelnen Mandäergemeinden3, die Musle- 
min haben sie deshalb oft zerstört. Der ‚„Tempelbesuch‘, d.h. das 
Kommen zum „Gottesdienst“ am Sonntag ist Pflicht®. 

Die Bezeichnung des mandäischen Heiligtums geht auf das hebr. 
miskän, Wohnung für Gott und Mensch, speziell das Wüstenheiligtum 
der mosaischen Zeit (heiliges Zelt) zurück®. Von einer direkten Tradi- 
tion kann natürlich keine Rede sein, denn der mandäische Tempel 
hat keine Tabernakelform, sondern die Form einer Hütte (s. u.), wie 
wir sie auch aus babylonischer Zeit kennen’. Bemerkenswert ist aber 
die Übernahme dieses Wortes, und Lidzbarski hat schon darauf ver- 
wiesen, daß dieser Brauch aus einem jüdischen Kreis stammt, in dem 
man auf das ‚„Tabernakel‘‘ der Wüste als Ideal hinsah, es vielleicht 
nachahmte®. Wir kennen mandäische Spekulationen über den Auszug 
aus Ägypten und die Beziehung zu häretischen Kreisen des Juden- 
tums®°. Anders Furlani: ‚Sono d’avyviso ehe i Mandei sapevano della 
tenda del deserto mosaica e che il loro maskna non sia altro che una 
tenda un po’ piü stabile, non un vero edificio, come erano i templi 
pagani, babilonesi e assiri, le chiese cristiane e piü tardi le moschee 
musulmane.‘‘1° 

Wie sahen die Tempel aus? Aus den Schriften erfahren wir darüber 
nichts, sondern sind auf die heutigen Berichte verwiesen. Petermann, 
Siouffi und Drower beschreiben übereinstimmend das dürftige Aus- 


1 Vgl. Petermann II, S. 116; Brandt, MR S. 97; Drower, MIT S. 135. Aus 
den Texten: J. 128, 7ff.; GR 42,2 (44, 3ff.); GL 542, 12f. (101, 6f.); Lit. 27, 5 
(Tor des Gebets = Tor des Tempels oder Bezeichnung für die Nordgiblä beim 
Gebet?), vgl. Reitzenstein, Vorgesch., S. 16 Anm. 3. 

® Lit. 34, 2 (sagtinäbh); GR 285ff. pass. (286, 4: s.o. S. 16 Anm. 1). 

® Vgl. Lit. 211, 3: Mirjai faßt Liebe zum Tempeltor. 

4 J. 88,4; GR 415, 7f. Nach der Haran-Gawaita-Legende soll es vor der 
Sassanidenzeit 400 Tempel gegeben haben (S. 10). 

5 GR 285ff. pass.; GL 451, 34. 

6 Gesenius, Handwörterbuch über das AT!, S. 469b; Lidzbarski, I S.XX; 
Furlani, a.a.O. S. 348ff.: akk. maSkanu, maskänu, deposito, magazzino, accam- 
pamento, luogo, sito, posto, auch pegno; ass. tenda, tabernacolo; syr. maskenä, 
tenda, tabernacolo. 

? Furlani, a.a.O. S. 352; Lidzbarski, J S. XXT (die mandäische Literatur 
kennt die ursprüngliche Bedeutung des Wortes nicht). 

8 A.a.0O. S.XX; Widengren, Mand. 108 (Essener?). A. Adam, S.79, sieht 
darin eine ‚„Spätstufe der nordisraelit.-samaritan. Grundzüge‘“ dieser Tradition 
von der hl. Lade, dem Stiftszelt und den kultischen Bräuchen des Laubhütten- 
festes. Vgl. dazu u. S. 20 Anm. 1. 

° Ebd. S. XXT; Prol. S. 92£. 10 A.a.O. S. 352. 
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sehen und die einfache Konstruktion der mandäischen Tempelchen, 
so daß man eher von ‚„Kulthütten‘‘ sprechen muß!. Sie bestehen aus 
Schilfrohr und Lehm, haben nur eine schmale, niedrige Tür, die immer 
nach Süden gelegen ist, so daß der Eintretende nach Norden (der 
mandäischen Gebetsqibla) schaut?, keine Fenster? und Innendekora- 
tion. Formal bilden sie ein Rechteck und besitzen ein Giebeldach;; sie 
haben so die Form der Wohnhütten (jemäli), die besonders im Iran 
verbreitet ist‘. “All Mandaean ceremonies except one, take place 
outside the hut—and that one ceremony is the masigta ...”> 
Während wir in den alten Schriften die Bezeichnung masknä (auch 
masknä) für diese Gebäude vorfinden, spricht man heute und in 
jungen Texten von „Mandi‘ (oder auch ‚„‚Manda‘‘®, genauer ‚‚Bimanda“ 
[aus bit mandä]). Das Wort soll nach Drower iranisch-indischen Ur- 
sprungs sein und heute „Wohnung, Hütte, Schuppen” bezeichnen”. 


1 Drower, MII S. 124ff. (vgl. Tafel 19, 21, 22 und den beigegebenen Bauplan 
S. 134); Petermann, a.a.O.; Siouffi, S. 118ff. 

2 Siouffi, $S. 118; Drower, a.a.O. S. 126 (zum Polarstern ausgerichtet). 

3 Drower, ibid. S. 128. Siouffi, S. 118, spricht von zwei Fenstern (rechts und 
links vom Eingang). 

4 Drower, MII S. 126 und 142 Anm. 2, knüpft daran den persischen Ursprung 
dieser Bauform (vgl. Grab des Kyros zu Parsagadae), aber „the gabled roof 
building seems to have had a quasi-religious significance in Iraq in early times“. 
Vgl. auch ebd. S.229 und Modi, 5.91 (pers. Yazashna-gah or Urvis-gah: Feuer- 
tempel). Über das jemäli im Iraq vgl. auch Drower bei Field, Anthropology of 
Iraq I, 2, 8. 382ff. mit Abb. 52—56. Petermann II, S. 116, vergleicht die Giebel- 
dachform mit den orientalischen Kirchen. Furlani, a.a.O. S. 352, verweist auf 
die altbabylonische Bauweise. 

5 Numen III, S. 75; Relwiss. Wb. Sp. 511; WW S. 242f. 

6 Drower, MII S.10ff., 124f.; ATS S.13. Petermann und Siouffi wissen davon 
niehts, sondern kennen nur den Ausdruck ‚„Masknä‘“. „Manda‘‘ (gesprochen: 
man-dä) i. S. von „Tempel‘‘ kommt bis jetzt nur in dem Haran-Gawaita-Text 
vor (vgl. Furlani, a.a.O.S.357f.), doch ist es offenbar Lit. 146,6 (vgl. CP 89 mit 
Anm. 2) anzutreffen: „als das Origanum in den Bezirken des Manda entstand“; 
zu Lit. 67,3 ,,‚mandia‘ gibt CP (=D.C.53) 5l, 12 die Lesung ‚‚mindia‘‘ = „Dinge“! 
Man erwartet jedoch besser: kulmindam. Lady Drower schreibt mir dazu (vom 
1.3.1960): “Ithink that the writing mandia ... is correct: gnoses; the great Tree 
which is all gnoses (= all forms of gnosis).”” Als Plural begegnet ja in HG: 
bimandia (bit mandia). ATS 1,2, $ 33 (48, 9) stehen zusammen: lyardna uma- 
$knih ubmandia! Im Diwan Abathur taucht auch die Bezeichnung „bit ginzia‘“ 
(Schatzhaus) für den Tempel auf (Furlani, S. 357) ; sonst begegnet auch baitä i.S. 
von Tempel, Heiligtum (ebd. S. 354). 

? A.a.O. 8. 12£. (vgl. Prol. 8. 133£.). Sanskr. mandapa „shed or temple“ 
(bez. ursprünglich ein leichtes Gebäude, also Hütte, Schuppen). Die mandäischen 
Priester halten es für ein persisches Wort mit der Bedeutung „dwelling“ (S. 10 Fa)e 
Offenbar soll dahinter npers. mändan (pahl. mändan, av. män), bleiben, ver- 
harren (mandah „bleibend“), stecken; vgl. auch npers. und pahl. män (av. 
nmäna) „Haus, Wohnung‘ (Nyberg II, 244; Saleman, Grundriß d. iran. Philo- 
logie I, 1, 299). Sundberg, Kustä, S. 14 Anm. 9, bringt als Parallele aus dem 
Urdu: mandi ‚a jogi’s hut‘ und mandhä „a temporary building‘‘. Bei Platts, 
A Dictionary of Urdü, Classical Hindi and English, London 1884, S. 1075b, 
finde ich s. v. mandhä m. folgende Angaben: „an temporary building or shed; 
open shed or hall adorned with flowers (erected on festive occasions, as at 


9% 
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Diese Bezeichnung ist also offensichtlich sehr jung und hat keinen 
Niederschlag in unseren primären Texten gefunden, wie auch ihre 
Beziehung zum mandäischen ‚‚mandä‘‘ —= Wissen, Gnosis, unklar ist!. 

Kehren wir zu unserer Kulthütte zurück, so ist wichtig zu wissen, 
daß zum „Mandi‘ ein ganzes Areal gehört?. Davon erfahren wir 
wieder nichts in den Texten. Selbstverständlich liegen diese Tempel- 
chen immer an den ‚fließenden Wassern‘“, d.h. also an Flußufern®. 
Von dem jeweiligen Fluß werden zwei schmale Kanäle zu einem vor 
(d.h. südlich) der Kulthütte angelegten Teich (,‚Mandi-pool‘) ge- 
zogen, womit erreicht wird, daß immer „lebendes Wasser‘ an der 
Kulthütte vorhanden ist (s. u. S. 73)*. Um diese ganze Anlage ist 
jeweils ein Zaun gezogen’. 

Diese Verbindung von Tempel und Kultteich ist durch den man- 
däischen Kult gefordert und hat formale Vorbilder im alten Orient, 
die aber nicht in dieser Art ‚lebendes Wasser‘‘ bevorzugen®. Ur- 


marriage), a canopy of light frame-work; bower; vinley.‘“ Wir hätten es dann hier 
wie auch in den anderen Fällen mit einer sekundären indo-iranischen Ersetzung 
des ursprünglichen Terminus zu tun. Vgl. folgende Anm. 

1 Drower hat auf Grund der textlichen und philologischen Bedenken, die 
gegen ihre Ableitung von ‚„manda‘‘ (MII S.8ff.) vorgebracht worden sind 
(s. Macuch in ZDMG 105, S. 358 und ThLZ 1957, 674), ihre These aufgegeben 
(Brief vom 28. 12. 1954 an R. Macuch). Vgl. Prol. S. 142 Anm. 4; als Ergänzung 
dazu sei auf die altertümliche Schreibung mnd’a (Mand'ä) in der Bleitafel (Flor. 
Vog.) Z.16.18.241f. verwiesen; zu Lit. 67,3 vgl. S. 19 Anm. 6. Der Zusammen- 
hang von Manda i.S. von Tempel und manda-Wissen läßt sich vielleicht, 
abgesehen von einer jeweils verschiedenen Etymologie (?), so bestimmen, daß 
der zentrale Heilsbegriff der Mandäer auf die zentrale Kultstätte, den Tempel 
einschließlich des den ‚‚Jordan‘‘ umfassenden Tempelareals, übergegangen ist 
und so (unter persischem Einfluß?) zum term. techn. des Kultortes geworden 
ist; vgl. auch Haran-Gawaita: bimanda (aus bit manda) = ‚Haus des Manda’ 
(Macuch a.a.O©.). Macuch hält diese Anwendung von Manda-Wissen auf den 
Tempel für ein dem mand. Denken durchaus vollziehbares Wortspiel (,Es gibt 
keine scharfe Grenze zwischen Personen und Sachen“: Abathur wird zur Waage 
und Manda zum Tempel). Der Versuch Adams, S. 78f., mandäj6 als „Leute 
des heiligen Zeltes, Leute der heiligen Hütte‘ zu übersetzen, rechnet nicht mit 
der Tatsache, daß die alte Bezeichnung für Tempel ‚„Masknä“ ist und eine davon 
abgeleitete Form Maskenäer als Selbstbezeichnung der Sekte in den Texten nicht 
nachweisbar ist. Drower, Adam, S.IX übersetzt jetzt auch Mandäj6 mit 
„gnostics‘‘. Als Beiname verschiedener Kopisten in den Textnachschriften (z.B. 
CP 169f.) findet sich manduia. 

2 Nach Drower, Numen III, S.75, entspricht die Kulthütte dem Sanctuarium 
einer christlichen Kirche (= Mandi). “The cult-hut and sacred enclosure are 
called the ‘maskna’ or ‘manda’, the hut itself being the “bit maskna’ or 'bi- 
maskna’ or “bimanda’’” (Drower, HG 10 Anm. 8); vgl. auch Relwiss. Wh. 511 
und Sundberg a.a.0. 

® Drower, MII S. 125; vgl. die Zeichnung ibid. S. 141. 

4 Vgl. Siouffi, S.118; Petermann II, S.116, und besonders Drower, a.a.O. 
nebst Aufriß in der Beilage, S. 134 (fig. 7). DMasb. 52 nennt drei Wasserwege, 
d. ı. der Fluß und die zwei Kanäle, die den ‚Jordan‘ speisen. 

5 “Reed fence or mud wall (taf)’” nach Drower a.a.O. 

®$ Drower, S. 124 und 142 Anm.1. Vgl. Meißner, Bab. und Ass. II, S. 77 
(Brunnen und kultisches Wasserbecken: ‚Meer‘, apsü, im altbabylonischen 
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sprünglich ist diese Anlage wohl kaum, sondern einstmals muß der 
Fluß direkt als ‚‚Kultteich‘ gedient haben: das zeigen einmal die 
Zuleitungskanäle, zum anderen die heute noch teilweise geübte Sitte, 
direkt im Fluß zu taufen!. In den Schriften verlautet nie etwas von 
einem Tempelteich, da nur vom „Jordan“ und ‚lebenden Wasser‘ 
gesprochen wird?. 

Den Ursprung des Tempels leiten die Mandäer — wie alle kultischen 
Dinge — aus der Urzeit ab, von Adam. In einer Legende wird erzählt, 
daß Mandi einstmals ein Kristallhaus gewesen sei®. Auf Grund dieser 
Tatsache kann man vermuten, daß diese irdischen „Wohnungen“ 
(ma$knia bzw. -€) Abbilder der himmlischen „Wohnungen“, der 
Skinäs ($kintä, Skinatä) sind, in der die Lichtwesen hausen?. Ge- 
stützt wird das durch die Stellen, die von dem Aufenthalt der Licht- 
wesen an den himmlischen Jordanen berichten, und die Verwendung 
von Skinä als Bezeichnung für (Kult-),‚Hütte‘“ in den Ritualen®. 


Tempelhof) und im AT 1Kg 7,23ff. (dazu Galling, Biblisches Reallexikon, 
S. 342; über die „Quelle lebenden Wassers‘ im jerusalem. Tempel, s. Reymond, 
S. 234f£.); Albright, Religion Israels, S. 166f.; Baumgartner, HUCA 23, S. 63 
(„Wenn man diesen als emen sakralen Teich im Tempelareal auffassen darf‘); 
Widengren, Tree 9f. 36f.; Van Buren, S. 10. 65f.; Rekonstruktion des Nin- 
girsu-Beckens bei Unger, Sumerische und Akkadische Kunst, 1926, S. 45—47 
mit Abb. 47 (1,80 m lang und 0,6 m hoch). Auch im persischen Tempelbezirk 
ist eine Zisterne vorhanden (Modi, S. 46, Drower MII, S. 229, und Spiegel, 
Awvesta II, S. LXVII). Vgl. auch u. S. 358f., 363 Anm. 4. 

1 Siehe Drower, S. 109, 117 (hier bei Amarah); Abb. 13a und 16b. 

2 Nur der term. techn. ‚‚den Jordan frei fließen lassen‘ (s. u. S. 73) belegt 
offenbar das Vorhandensein von Tempelteich und Kanälen. 

® Drower, S. 124 („before Yahja‘‘). 

4 Ähnlich bereits Reitzenstein, Vorgesch., S. 16 Anm. 3. Irgendwelche Be- 
schreibungen der Skinäs liegen freilich nicht vor. Syr. sekintä, domieilium, 
tentorium (Brock 776); jaram. Sekinta, Wohnen (Gottes), Wohnung (Dalman 
423b). Zur gnostischen Vorstellung der zönoı (= Skintäs), in denen die himm- 
lischen Wesen und die vollendeten Gläubigen (Pneumatiker) wohnen, vgl. 
Schlier, Ien. $. 127. Zum „himmlischen Archetyp‘ des Heiligtums s. die Zu- 
sammenstellungen bei M. Eliade, Der Mythos der ewigen W iederkehr, S. 16ff. 
CP 264 Anm. 5: “The $kinata ofthe "uthras are the prototypes of earthly sanetua- 
ries (the cult-huts), and ’uthras are depieted as performing in the world of light 
the sacred rites which men perform on earth.” Vgl. auch ib. 76, 11 mit Anm.1. 

5 Siehe u. 8.70: z.B. GR 66ff. Wie es 366 oder 360000 Jordane gibt, so 
gibt es auch entsprechend viele Skinas (GR 144, 17ff.; 152, 26). Vgl. HG 32: 
Hibil erhält 999 Skinata, in jeder Skinata befinden sich 800000 Uthras. GR 
180,7 und Lit. 130, 7£. wird von den ‚unteren Skinäs“ der Männer von erprobter 
Gerechtigkeit gesprochen! 

6 Lit. 250, 1 mit Anm. 1, wo Lidzbarski auf Parallelen in unveröffentlichten 
Texten hinweist; Furlani, a.a.O. S. 352f.: in der Haran-Gawaita-Legende auch 
für pagane Tempel gebraucht; bes. verwendet in der Hochzeitszeremonie 
(baraechino, capannino); ATS I, pass. (bes. $ 57£f.); personifiziert in Sarh 
dQabin, S. 44, 3.7.27—28; 45,5; GR 12, 25. Nach Drower ist ein „shkhinta 
an unconsecrated hut“ (MII S. 222); ‘“‘Skinta’ in Mandaie usually applies to 
the cult-hut in the sacred area” (HG S.4 Anm. 3). Bei der Priesterweihe ist das 
Skintä ein Symbol der Lichtwelt (s.u. 8.302). “The eult-hut with its enclosure 
is a Skinta and a bith ma&kna” (Drower in ZDMG 105, S. 140 Anm. 5). Beide 
Namen gehen auf die gleiche Wurzel zurück (skn). 
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Im DMasb. werden die Uthras als ‚‚Könige der Maskn&“ angesprochen!. 
Lit. 130, 7f. und GR 180, 6f. ist von den ‚‚Auserwählten der Gerechtig- 
keit aus den unteren Skinäs‘ die Rede, womit die Mandäer gemeint 
sind. Eine jüdische Parallele zu diesen ‚Wohnungen des Pleroma“ 
bilden die Hekhalöth (akk. ekallu) der Merkabamystik?. Besonders 
nahe stehen den mand. Skinäs die ‚vielen uovaı im Hause des Vaters“ 
aus Jo.14,23, 


$ 4. Priesterstand und Gemeinde 


Die Selbstbezeichnungen der mandäischen Gemeinde ($ürbät) mit 
„Nasöräer‘‘ und ‚„Mandäer‘ haben wir Prol. 8. 113ff. besprochen. 
Hier noch ein paar weitere Namen. 

Aus der mandäischen Theologie folst, daß die Gemeinschaft der 
Gläubigen als ‚Stamm der Seelen‘ bezeichnet wird: sie ist so die 
semeinde der jenseitigen Lichtteile in dieser Welt (= Finsternis) 
und so ‚Gemeinde des Lebens‘‘’, der „lichte Stamm“; die ‚„Aus- 
erwählten“ (bhiria bzw. -&)’, die bereits vor der Weltentstehung ent- 
standen sind®. Sie sind die „Kinder der Kustä“ (s. $ 12)? oder die 
„Erwählten der Kustä‘!%. Die ganze mandäische ‚„Ekklösia‘“!! ist so 


1 HG, 2. 73 (Drower, S. 36). 2 Vgl. dazu Scholem, Jüd. Mystik, S. 48ff. 

® uovn) entspricht Skinä: s. dazu Bultmann, Johannesevangelium S.463 Anm.5. 

* Siehe J. 4 Anm. 3 und passim. 

> J. 191f.; Lit. 234, 8 usw., s. Register. Flor. Vog. 362, 145£.: „die Söhne 
des großen Stammes des Lebens.“ 

® Lit. 13, 4 (Sürbtä taquntä), hier Z. 7f.: „Sie kommen aus einem lauteren 
Orte und gehen nach einem lauteren Orte.‘ „Kinder des Lichtes“ (bnj ’wr), 
wie in der Qumrangemeinde (s. Prol. 120 Anm. 5) begegnet im Mand. nicht, 
aber „Kinder der Finsternis‘, denen die „Kinder des Lebens‘‘ gegenüberstehen 
(GR 78, 7£.). 

” GR 18,5; 82,1 und passim; Lit. 75, 3; vgl. 154,8. Vgl. Qumranregel 
8,6; 9, 14; 11, 16: „„Erwählte‘‘ (bhjrjm) . 

8 Dieser „Präexistenz‘‘-Gedanke spricht aus GR 241, 21ff. 

° GL 591,1; Lit. 213,3; dazu Bousset, HP S.383; vgl. die ‚Söhne der 
Rechten‘ im Manichäismus (s. Scheftelowitz, Entstehung der manich. Religion, 
S. 29; Henning, Ein manich. Bet- und Beichtbuch, S. 19. 22) und die „Söhne 
der Wahrheit‘ (bnj ’”mt) in Qumran (Regel 4, 5.6), ‚Gemeinde der Wahrheit‘ 
(ib. 2, 24.26), „Haus der Wahrheit‘ (5, 6), „Haus der Vollkommenheit und 
Wahrheit“ (8, 9), „die Rechtschaffenen‘‘ oder ‚„‚Wahrhaftigen‘ (jsrjm 3,1; 4,22). 

10 GR 296, 21. Auf die Vorstellung und Bedeutung der Kustä wird $ 12 
eingehen. Sie steht in enger Beziehung zum Gemeindebegriff, da sie die Ge- 
meinschaft stiftet und im Kult als besonderen Akt je neu darstellt. Vgl. ferner 
„Leute der Kustä‘“ (J. 171, 18), „Diener der Kustä“ (GR 58, 13), ‚die den 
Namen der Kustä lieben“ (Lit. 77, 10f.), „Freunde des Namens der Kustä“ 
(Lit. 138, 4; 139, 13 und pass. Vgl. manich. ‚Söhne der Wahrheit‘ oder ‚‚Ge- 
meinde der Wahrhaftigen‘ (Waldschmidt-Lentz, Stellung Jesu im Manichäismus, 
S. 115, 14; 116, 2f.); Flügel, Mani S. 61 (‚Gemeinde der Wahrhaftigen‘“). 

11 Vgl. Lit. 75, 10ff.; 128; 139, 8; 193, 10f.20f. Nicht begegnet der Name 
„Heilige‘‘ (vgl. die „Leute der Heiligkeit‘‘ von Qumran, Braun I, S.29 Anm. 5), 
nur für christliche ‚Heilige‘ (qadiss) gebraucht (GR 136 Anm. 2); dafür aber 
oft „‚(Männer) von erprobter Gerechtigkeit (Frömmigkeit: bhir6 zidqä)‘“. 
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die Heilsgemeinde, ausgegrenzt aus der Finsternis, „‚herausgeholt aus 
der Mitte der Völker, Grenzen und Zungen“ (Lit. 135, 4), die Dar- 
stellung der Liehtwelt und ihres Wirkens, geschaffen bzw. „gepflanzt“ 
(daher „Pflanzung‘‘) in der Urzeit!. Verbunden mit der Lichtwelt 
und den Abgeschiedenen durch ‚Laufä“ (Gemeinschaft) bilden sie hier 
als „Brüder und Schwestern‘? die „große Familie des Lebens‘?, den 
„großen Bau der Wahrheit‘“*. Zugrunde liegt diesem Gemeindever- 
ständnis „‚die bekannte gnostische Lehre von der ovyyeveıa, welche 
das Verhältnis des Stammes zur Lichtwelt als Sohnschaft, das der 
Seelen untereinander als Bruderschaft beschreibt’. Die aufge- 
stiegenen Seelen bilden die himmlische Gemeinde zusammen mit den 
Liehtwesen, den Uthras und ‚Söhnen des Heils‘“ (= „Söhnen des 
Lichts“). Alle Lichtteile stehen so in einer „‚physisch-metaphysischen 
Verbundenheit‘‘s. Die irdische Gemeinde wird verglichen mit den 
klugen Kaufleuten (tangare), die die Ware der jenseitigen Welt 
kauften, mit ihr Handel treiben und so im Seelengericht dereinst 
bestehen können”. 

Gehen wir zur Gemeindegliederung über, so zeigt sich zwar, daß 
die Priesterschaft heute einem Laienvolk gegenübersteht, aber nicht 
in dem Maße wie im Manichäismus Vollendete (oder Auserwählte) und 


1 @R 320, 9#f. (Zeitalter Sitils); 221, 6ff. (Pflanzung; Iraq V, S. 38 (50: Das 
Leben schuf die Gemeinde der Wahrhaftigen, der auserwählten Männer). Zum 
gnostischen Motiv der Pflanzung vgl. Reitzenstein, EM S. 138£f.; Schlier, Ign. 
S. 48ff.; Säve-Söderbergh, S. 121f. (in den manich. Psalmen passim); für die 
Qumrantexte vgl. Dupont-Sommer, Numen II, 8.187; Regel 8,5; 11,8 
(ewige Pflanzung mt‘t “wlim), Hod. 6, 15; 8, 6.10 (Pflanzung der Wahrheit) 
u.a. „Das Bild der Pflanzung hat die Gruppe von Qumran oft auf sich an- 
gewendet‘‘ (Bardtke, Qumran, S.156). Vgl. Mt 15,13 und Strack-Billerbeck Is 
$. 720f. Für iranisches Denken ist übrigens „Pflanze“ ein Äquivalent für 
„Nichtsterben‘‘ (Lommel, Zarathustra, S. 72, 199, 258 f.; Herzfeld, Zoroaster I, 
S. 356ff.). 

2 J. 191, 5f.; über Laufa s. u. $ 12. 3 Iraq V, S. 40 (51), 43 (52). 

4 Lit. 135,2 (binaitä rbä d$rarä); 136, 1; 26,7; 144, 9; vgl. 152, 1f.; 166; 
GR 381, 34 („Bau des Lebens‘). Erbauer ist Mandä dHaijö bzw. der Bote; 
s.u. 8. 150. Vgl. manich. Keph. 8. 41,7. 

5 Käsemann, Das wandernde Gottesvolk, 1938 (2. Aufl. 1957), S. 57, Belege 
daselbst. Vgl. bes. J. 186, 21ff. (184, 7f. meint aber die Uthras, nicht die 
Jünger!). Zur Syngeneialehre in Hebr 2,10ff. s. Käsemann, a.a.0. S. 90ff. 
Das Leben spricht von den Boten zugleich als von seinen Brüdern, Söhnen 
und Freunden (GR 166, 31); Mandä dHaije bezeichnet die Uthras als seine 
Söhne und Brüder (GR 145, 12. 24f. mit Anm. 5; 147,6). Vgl. dazu bereits 
Odeberg 8. 9f. 

6 Käsemann, a.a.O. S. 97. Hierzu gehört dann auch die gnostische „Leib“ - 
vorstellung als Bild der Gemeinde mit ihrem „Haupt‘‘, dem Erlöser (vgl. 
Schlier, Ign. S. 88ff. und Prol. S. 158ff.). 

? Lit. 154, 9#£.; GR 69, 24£.; die Handelswaren sind gute Werke (Lit. 107,1; 
GR 353, 6; J. 178, 16), vgl. Mt 13,45£., Lk 19, 11ff. und Widengren, Mes. El. 
S. 91f. (das Motiv ist aber nicht auf Mesopotamien beschränkt sondern durchaus 
auch jüdisch; s. dazu jetzt Mach, Der Zaddik, S. 215ff.). Vgl. auch manich. 
Psb. 70,18#f. (dazu Allberry, ErJb 1938, S. 136); 147, 36£.; 157,21; 202,15. 
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Hörer!. Aus den Schriften allein ist über diese Ordnung nicht viel zu 
gewinnen?. 

Sehr häufig begegnet ‚Jünger, Schüler‘ (tarmidä), bezeichnet bis 
auf wenige Ausnahmen aber die Gläubigen als Anhänger der Botschaft 
des „Lebens“ und seiner Gesandten (vgl. uadjzaı)®. Es ist in späterer 
Zeit zur Bezeichnung von ‚‚Priester‘‘ geworden, wie es heute nur noch 
gebraucht wird *. Wir haben hier das typische Beispiel einer Klerikali- 
sierung vor uns, die mit dem ganzen Verfall der mandäischen Religion 
zusammenhängt. In den Bei- und Unterschriften taucht das Wort 
durchweg in der Bedeutung ‚Priester‘ auf®, so wie besonders gehäuft 
im 13. Traktat des GR, der uns im Ginza am meisten Einblick in die 
Gemeindevorgänge einer jüngeren Periode gibt und sicher zu den 
jüngsten Stücken des Gesamtkorpus gehört. Bezeichnend ist weiterhin, 
daß unter den Stellen, die den Priesternamen erwähnen, gerade der 
Verfall des Klerus deutlich wird, indem in diesen Stellen gegen Un- 
glauben und Mangel dieses Standes gekämpft wird”. 

Der Begriff der ‚‚Vollkommenen“ ($almane), der oft zusammen mit 
den ‚Gläubigen‘ (mhaimne) und „Wahrhaftigen‘‘ (k$it6) auftritt, ent- 
hält die alte Bedeutung von „r£Aeıoı“, oft mit dem Nebensinn des 
Demütigen und Friedlichen®, bezeichnet aber zugleich auch die 


1 Vgl. auch Puech, S. 78. Lady Drower betont in ihren Arbeiten wiederholt 
den Unterschied zwischen den Nasöräern bzw. Priestern und den Mandäern 
(= Laien). Vgl. dazu Prol. S. 113f.,, SdQ 6,15 und 3 v.u. (36f.): tarmidia 
umandaiia d Skinta. DAb. S.20f. (Eut. Taf. 7) unterscheidet: Priester (tarmid6) 
bzw. Nasöräer, Mandäer, ‚„‚Kundige im Herzen‘‘ (sbir& liba „believing of heart‘‘) 
und kisaie (offenbar Krypto-Mandäer, die äußerlich Zoroastrier sind, vgl. ib. 
S.3 mit Anm. 3 und 11). Über die Nasirüthä (esoterische Weisheit der man- 
däischen Lehre) s. jetzt Drower, Adam S.IXff. Vgl. mpers. Snäsakän „‚die 
Wissenden‘‘ (Der wißbegierige Sohn, ed. Junker, $ 25.28). 

2 Siehe schon Brandt, MR S. 119f. 

® Vgl. Schlier, Ign. S. 57, der das Charakteristische der gnostischen Mathetss- 
(Jünger-)Vorstellung im Verhältnis zum Gesandten (Erlöser) sieht. jar. talmidä 
Schüler (vgl. talmüd); syr. dass. (Brock. 367b), aus Akk. tilmedu, talmidu. 

* Vgl. Brandt, Mand. S.45 und ERE 8, S. 389a. 

® Z.B.GR 1,18 (5,11); 237, 25 (239, 23); 271,19 (268, 35), Lit. 52, 8; 250,1; 
auch 107, 6(?). 

° 8. 285ff. (238ff.), auch 298, 23ff. 

” Vgl. J. 68 Anm.1 (Pariser Diwan 1352ff.); 169; GR 298, 23ff. Vgl. bes. 
ATS passim; II, 4, $184f. (86; 252) wird folgende Unterscheidung zwischen 
Priester und Nasöräer gegeben: “A priest who is sound (reliable) in (the 
celebration of) mysteries (ginzia) but doth not wage war with Seven is called 
a priest (tarmida), but if he wageth war (against them) we call him a Nasoraean.” 
Ferner ibid. $ 206 (89; 258, 1ff.): ‘““For priest and layman (mandaiia) are part 
of one another, component parts of which the one (acteth as) witness (oder: 
basis) to the other...” 

® Nöldeke, Gramm. S. XX VIII; Brandt, MR S.120; vgl. z.B. CP 70,7 
lt. 96, 26); 149, 11 (197, 17); 169 (211,7); 219, 1, wo Salmana als Titel eines 
„skilled craftsman‘“ (“estad) erscheint. ‘‘A person who, in anticipation of death 
lives in a state of complete ritual purity, subsisting only upon sacramental 
food and drink’ (Drower, CP 219 Anm. 1; ATS 159 Anm. 2: in früherer Zeit). 
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‚ Vollendeten‘‘ im eschatologischen Sinne, d.h. die Toten und durch 
das Masigtä aufgestiegenen Frommen!. Welche Bedeutung als die 
ältere anzusetzen ist, läßt sich aus den Texten nicht mehr gewinnen, 
sondern man muß damit rechnen, daß der Grundsinn des Wortes 
beide Bedeutungen von jeher einschloß?. Der gnostische Begriff der 
‚Vollendung‘ ist zugleich gegenwärtige und eschatologische Heils- 
gabe°. 

Weiterhin werden in den Texten ‚Lehrer‘‘ (rabbä, rabbänä, mal- 
pänä), denen die „Schüler“ ($ualiä) oder „Lernenden“ (jalüpi) gegen- 
überstehen, genannt“. Wir hätten hier neben den Priestern einen be- 
sonderen Stand der diödoxaloı? vorauszusetzen, doch muß das hypo- 
thetisch bleiben, da der Priesterstand auch heute noch in dieser 
Funktion auftritt®, wie diese Trennung von Lehrer und Priester über- 
haupt nur sekundär sein kann”? und nur in großen Gemeinden heute 
besondere Lehrer vorhanden sind®. Der heutige „yalufia‘ ist einer der 
wenigen, der mandäisch schreiben und lesen kann®. Letzteres be- 


Auch CP 299 (452, 1) und 300, 7 v. u. gehören hierher. Die Qumränregel 8, 20 
nennt die Gemeindeslieder „Männer der Vollkommenheit‘, die in „Vollkommen- 
heit“ (tmjm) (= „Heiligkeit‘‘) den Weg wandeln (= ‚‚Männer der Heiligkeit‘); 
vgl. ferner ,‚Haus der Vollkommenheit und Wahrheit‘ (8, 9); die ,„Vollkommenen” 
(tmjmjm 3, 3; 4, 22; 8,1). 

ı Vol. GL 424, 15 (?); 429, 19; 516, 32 (tüslima); 532, 23; 553, 3.16 (Fromme 
— Vollkommene); 556, 25; 573, 24 (der Sohn des Lebens ruft den Vollendeten); 
583, 28 (Mandä dHaije Helfer der Vollendeten); 588, 35 (das Masigtä, auf dem 
die Vollendeten emporsteigen); pass. „Mein Maß ist voll (Salım) .. .” Siouffi, 
S. 97: Salmana taba (vgl. aber dazu Drower, MII 8.17 Anm.4: Siouffi ver- 
wechselte Priesterweihe mit Masigtä). 

2 Da das Wort im GL angewandt wird, ist die Beziehung auf die „Voll- 
endeten“ alt. Das Masigtä ist ja auch die Krönung der irdischen „Voll- 
kommenheit‘“, vgl. Anm. 1. 

3 Siehe Käsemann, a.a.O. S. 85f. und überhaupt 8. 82ff. 

4.5. 170, 5ff. (168, 12££.); 179, 1ff. (181, 11ff.); vgl. 170, 8f.; 171, 11ff.: 
Warnung an die Lehrer, die nichts lehren, und die Lernenden, die nichts lernen. 
GR 22, 12 (20, 8) und 37, 26 (38, 13); 393, 7f. (368, 24: Lehrer, Schriftgelehrte 
saprö, Weise); 451, 34f. (GL 37, 15: la sbar oder la asbar? Letzteres wahr- 
scheinlich doch eher im Zusammenhang anzusetzen: „nicht lernten‘‘); 452, 11 
(38, 2: Leben den Unterrichteten, sabrin, Leben den Männern, die uns unter- 
weisen). Lit. 6, 10: Der Lehrer ist den Eltern gleich zu achten; 7,3: Der Lehrer 
ist älter als die Eltern; 88, 10 (Vater und Lehrer, rbana, vgl. 92, 11; 96, 2); 
107,4 (masbirana).6£. (sabra). (a)$waliä ist akkad. Ursprungs (s. Lidzbarski G119 
Anm. 5;M. Dietrich, S. 246a); jar. Swiliä, Lehrling (Dalman 417a), Swuliä (Nöl- 
deke, Gramm. 170); zu jalupha vel.syr. jalöpä, discipulus (bei Afrem, Brock. 302b). 

5 Wie bei den Manichäern der 2. Grad der Hierarchie (PWRE 262, 49 und 
Schaeder, Iranica S. 11ff.). 

° Drower, JRAS 1941, S. 111. Vgl. die Stellen bei Furlani, Peccati 8. 383f. 
“A priest who instructs postulants for priesthood is called a rba and his office 
rabuta...” (Drower, CP 50 Anm. 1; ATS, S. 15, märä d rabütä ist daher in 
jüngeren Texten vielfach „Herr der Lehre, Belehrung‘‘). Vgl. Lit. 106, 10 
(Weg der Rabbis und Salmanas); CP 285, 15 (r[ab]bane wswalia). 

? Brandt, Mand. 8. 45. 

8 Drower, MII, S. 51. 

% Drower, The Book of the Zodiac, S. 67 Anm. 1; MII S. 146. 
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herrscht eigentlich nur noch die Priesterkaste!. Die Klagen über den 
Mangel an Verständnis und gutem Willen, die heiligen Schriften zu 
lehren und zu lernen, treten schon wiederholt in der Literatur auf 
(s. die Belege 8.25 Anm. 4). 

Identisch mit den „Lehrern“ (bzw. Priestern) sind die „Weisen“ 
(hakme), die meist in dem gleichen Zusammenhang genannt werden 
und denen die „Weisheit‘‘ (hikumtä) mandäischen Glaubens an das 
Herz gewachsen ist (wofür die Literatur ein Zeugnis ablegt). Übrigens 
ist „Lehre“ (Sütä) neben Wissen und Mysterium (räzä) ein öfters 
gebrauchter Begriff im Mandäischen und wird synonym für Offen- 
barung, Aufklärung und Botschaft gebraucht? Typisch für man- 
däisches Denken ist wieder, daß sowohl der Bote lehrt als eben auch 
die irdischen Lehrer. 

Von den eigentlichen Stufen der Hierarchie, wie sie uns aus neuerer 
Zeit bekannt sind, werden weiterhin — zwar selten — aufgeführt: die 
Ganzibräs, eine Art Oberpriester, Bischof?. Der Name ist ein persisches 
Lehnwort® und bedeutet ‚„Schatzhalter, Schatzmeister“. Er ist der 
mandäischen Mythologie entnommen und ist ursprünglich kein Amts- 
name, sondern wird als Appellativ im Sinne von ‚Kenner, Bewahrer 
der Schätze‘, d.h. der Mysterien der mandäischen Religion, den 


1 Insofern ist es richtig, wenn v. Wesendonk, Urmensch und Seele in der 
iran. Überlieferung, 1924, S. 132f., sagt, daß die Priester die eigentlichen Ein- 
geweihten sind und nur noch die Lehren verstehen (bis auf wenige Ausnahmen). 
Ursprünglich ist das natürlich nicht. 

2 7.B. Sütä (Lehre, Erzählung, Rede, Mythos): ‚Die lebendige (erste Lehre) 
kommt auf und erleuchtet die nichtige Wohnung“ (GR 78,15 = 79,15), die 
erste lebendige Lehre (Rede): GR 23, 22; 26,6. 20; 46,18; 51, 5; 68, 20; 125, 16; 
124, 3; 238, 15; 345, 21. Vgl. dazu unt. S. 235. 

3 GR 21, 25 (Lidzb.): Belehret (briSunin) die Seelen; 24, 3ff.: Belehret die 
Kinder (vgl. 30, 24f.): 119, 16 (Mandä dHaije lehrt Adam und Eva wie ein 
Lehrer seine Schüler); 378ff. (Fragen an das Leben, die der Gute beantwortet, 
indem er ‚vorträgt und belehrt‘); vgl. J. 4ff. (Kustäs Fragen) und überhaupt 
die ganze Uroffenbarungslehre. 

2 J. 169, 12ff.; Pariser Diwan 1352£. (J. 69 Anm. 1); GR 272, 23 (Kustä ist 
der Oberste der G.); 356, 29 (Hibil-Kustä ist Meister der G.); Lit. 52, 8; 250, 1. 
Lit. 197, 1f.; CP 225, 1 macht der ‚‚Gute‘‘ (Erlöser) den ‚‚wahrhaften Mann“ 
zu seinem Ganzibra, setzt ihn über alles ein was er hat und verleiht ihm 
„Sprüche der Kustä‘‘ — hier ist vermutlich bereits vom mand. Bischof die 
Rede, aber die mythologische Bedeutung ist noch ganz deutlich; CP pass. 
(s. Reg.). Die Ganzibras werden in den jüngeren Ritualnachschriften oft als 
Uthras bezeichnet, wie CP 226 mit Anm.7; 242; 299, 15 (451, 5f.) „in der 
Tibil wirst du (der Hauptzelebrant des Zidgä brikä) wie einer von den Uthras 
genannt werden‘). 

> Mpers. ganzabara, npers. gangwar; gang Schatz (Nöldeke, Gramm. S. 51), 
vgl. auch Modi, S.68, und Brandt, Mand. S. 45. Das Wort ist vermutlich schon 
im Akkadischen vorhanden (ganzibarru gizbarru) und tritt im Aram. als 
gizbär, gözbar, auf (s. Brockelmann, Lex. Syr. 111a; Driver bei Drower, Book 
of the Zodiac, S. 67 Anm.1); vgl. Ezra 1,8; 7,21; Dan. 3,2f., auch Est 3,9. 
Im Sassanidenreich war ganZabara Bezeichnung für ‚‚Steuereinnehmer, unter- 
geordneter Beamter der Finanzverwaltung‘‘ (Christensen, Die Iranier, S. 278). 
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himmlischen Wesen beigelegt!. Dieses Bildwort vom Schatzmeister 
ist Gemeingut der gnostischen Koine und nicht auf das Mandäische 
beschränkt2. Wir hätten es dann im Mandäischen wieder mit einer spä- 
teren ‚Klerikalisierung‘ zu tun. Einmal taucht neben dem Ganzibrä ein 
Ginzaijä‘ auf, vermutlich ein „Kenner des Ginzä“, d.h. ein Weiser®. 
Der höchste geistliche und politische Würdenträger ist der Res- 
sammä, das „Haupt des Volkes“ (ri$ amä)?, der mehrere Male in den 
Texten (Abschreiberlisten) begegnet°. Auch er hat sein mythologisches 
Vorbild, nämlich in den ‚‚Häuptern der Zeitalter” (ri$S dare). Seit 
80 Jahren ist diese Stelle jedoch vakant®. 

Vom ‚niederen Klerus“ ist in der Literatur auch nur wenig die 
Xede. Der ‚„‚Sualiä‘‘ oder heutige Priesterschüler (Priesteraspirant) 
begegnet einige Male”, ebenso der „Sgandä“ oder „Diakon‘®. Letz- 
teres ist aber zugleich ständiges Epitheton der himmlischen Gesandten 
(„Apostel“) und terminus technieus der gnostischen Rede?. Wir 


„> 


ı @R 111,3; 150, 35; 324, 14 usw.; s. die Reg. unter Schatz, Schatzhaus 
(die himmlische Welt), Schatzmeister, Lichtschatz. Vgl. Drower, ZDMG 105, 
S, 140 Anm. 4: ‘“Ginza a word often used as synonymous with raza, ‘mystery’, 
‘sacrament’.” Vgl. auch DMasb. 67 (ginza = Mysterium = Zeremonie) und 
73£.; die Ganzibras werden (in den überirdischen Purgatorien) nach ihren 
„Schätzen‘‘ (ginze), d.h. ihren kultischen Verrichtungen, gefragt (DAb. 26; 
Eut. Taf. 11); vgl. CP 216, 9f. (T. 293, 4f. v.u.) ginz6 „sacramentalrites“; ATS, 
S. 12: 191 Anm. 5; 213 mit Anm. 8 (Ginza — hig. Buch); 252; 371 mit Anm. 2; 
291 ($ 441). — Die nestorianischen liturgischen Sammlungen werden als 
„Schätze‘“ bezeichnet (s. G. Diettrich, NGG 1909, S. 202f.). 

2 Siehe Widengren, S. 152 Anm. 2; The Great Vohu Manah, 8.76, 78, 86; 
Religionens värld, 1945, S. 376. Vgl. Act.Thom. 112 (dazu ZRGG 1953, S. 111). 

3 Lit. 52, 8, vgl. Bit ginzia = Tempel (o. 5. 19 Anm. 6). Vgl. Anm. 1 (ginzia — 
Riten). 

4 Siehe Petermann II, S. 465; Drower, MII S. 173; Siouffi, S. 72. 

5 Lit. 52, 9 (wer sind aber die ri$ai® neben den risame?); J. 169, 13 (168, 1): 
ris maSknä (Tempelvorsteher?). Vgl. auch CP t. 99,7 (S. 71): „in den Jahren 
als Ano$ bar Danga mit den Häuptern des Volkes (dris amin) auszog, in den 
Jahren als die Araber vordrangen“ ; 199g,3 (153ult.) : risam® „ethnarchs‘‘. ATSL2 
$228 (47,15; 168,3): ri$ama dkusta urish d dara; II,3a $ 10 (62, 6f.): risame uma- 
Sknö „Haupt der Völker und Tempel‘ (Drower: „ethnarch and chief of cult- 
huts“); 4 $220 (91): risaman uris daran „our ethnarch the head of our genera- 
tion“ (216); II7 $436 wird ein „König der Nasöräer‘‘ erwähnt (106, 9f. v.u.). 

* Drower,a.a.0.S. 10. Ein Ganzibra erhält diesen Rang automatisch, wenn er 
fünf Priester geweiht hat, und das ist in letzter Zeit nicht mehr vorgekommen. 

7 Siehe o. 8. 25. GR 119, 17 (108, 22); Lit. 6, 10; J. 170, 6ff. (168, 1315); 
CP 150, 13 (t. 198, 21; 285, 15, immer in Korrespondenz mit ‚Meister (rba). 

8 Lit. 53, 8 (Anweisungstext); vgl. aber DMasb. Z(l) 1104£. (S. 82); CP 241, 
3.13 (t. 366, 1: ,‚Wir Sgandäs sind zu Sgandäs geworden“, 9); 242,2 (366, 3v.u.); 
vgl. aber 367,2 und 441, 7ff. (sgandä = himml. Bote); auch als Eigenname: 
ib. 150, 7 v.u.; 154, 7; 171, 5. Der Sgandä ist Anwärter auf den Priesterstand. 
Vgl. Drower, Adam S.107; auch er muß priesterlichen Geblüts sein; der 
Priesterstand rekrutierte sich meist aus den Sgandäs. 

9 Widengren, Mes. El. S. 167f., und The Great Vohu Manah and the Apostle 
of God, passim. Das Wort ist akkad. Ursprungs (Brandt, MS 169 Anm. 1; 
Keßler, $. 177; Brock. S. 96), jedoch ins Persische eingedrungen und nach Widen- 
gren dann ins Mandäische übergegangen in der Bedeutung „Bote, Gesandter‘. 
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haben auch hier wieder die Übernahme eines mythologischen Begriffes 
in die Hierarchie. 

Fassen wir zusammen, so bekommen wir eine vier- bzw. fünf- 
gliedrige Hierarchie, wie sie uns auch aus den neueren Beschreibungen 
bekannt ist!. Wie steht es mit dem Alter dieser Hierarchie? Daß sie 
nicht ursprünglich ist, sondern eine sekundäre Entwicklung darstellt, 
dürfte schon aus den schwachen Belegen in den Texten und den kleri- 
kalisierten Bezeichnungen hervorgehen. Einen Fingerzeig hat Brandt 
weiterhin in den persischen Lehnworten der Priesterkleidung (vgl. 
auch ‚ganzibrä‘) sehen wollen (s. 86), und Modi hat den Aufbau des 
persischen Priesterstandes mit dem mandäischen verglichen. Eine 
formale Anlehnung an das persische Vorbild (besonders der Sassa- 
nidenzeit) ? ist gut denkbar, da die Gemeinde lange Zeit unter persischer 
Herrschaft lebte. Vor dem Isläm muß ja die Ausbildung der Hierarchie 
erfolgt sein, da sie danach kaum möglich gewesen ist®. Ein Vergleich 
mit der manichäischen Hierarchie führt auch nur zu einer gewissen 
formalen Ähnlichkeit®, abgesehen von der den Mandäern fehlenden 
Scheidung zwischen Auditores und Electi. Eher ist noch der christ- 
liche Priesterstand heranzuziehen, der bekanntlich in vier Klassen 
zerfällt und so dem Mandäischen entsprechen würde’. Wir müssen 
aber bekennen, daß wir keine genauen Anhaltspunkte für die Aus- 
bildung der mandäischen Hierarchie haben und diese vornehmlich dem 


1 Siehe Petermann II, S.464f.; Siouffi, 8. 66ff.; Drower, MII, S. 146ff. Dazu 
tritt noch der „Paisaq‘‘ („Abgeschnittener‘“), der nur befähigt ist, die Ehe 
zwischen einer Nichtjungfrau und einem Mann zu vollziehen, was keinem 
Priester erlaubt ist. Es ist meist ein degradierter Priester (Drower, MII, S. 173; 
Petermann, S. 465). 

®2 Siehe außer Brandt, Mand. S.45, MR S.119f. auch Puech, 8. 77ff. 
(Hierarchie ist sicher rezent). 

® A.a.O. S. 60ff., 67f.: Die Perser haben eine viergliedrige Hierarchie. Vgl. 
aber die Vielgliedrigkeit im Avesta (Wolff, S. 454f.). 

* Unter den Sassaniden gab es eine dreigliedrige Priesterschaft: die „Mobede 
der Mobede‘“ (magupatän magupat), die ‚„Mobede‘‘ (magupat, eigentlich 
„Magier — Herr‘‘), eine Art Bischöfe, die den einzelnen Bezirken vorstanden, und 
dann die einfache Priesterschaft, die sog. „‚Magier‘‘ (magu), die wieder in Sonder- 
klassen zerfielen (entsprechend ihren Funktionen), s. Christensen, L’Iran, 
8. 112ff. 

° Weil 1. der Islam selber keine Hierarchie kennt, 2. der Islam keinen Ausbau 
des mand. Priesterstandes geduldet hätte, 3. mit dem Einfall des Islam der 
Verfall der mand. Gemeinde beginnt. 

® Nach PWRE S. 262, 42ff. (vgl. auch Puech, Le Man. S$.86f., und in: 
König, CHRE II, S.554): archögös (Nachfolger Manis) entspräche dem 
„Haupt des Volkes‘; didäskaloi dem Lehrer(?), episkopoi den Ganzibras, 
presbyteroi den Tarmidö, die eklektoi den Nasöräern und Weisen (?), die 
katechumenoi wären die „Laien“. Vgl. Waldschmidt-Lentz, Manich. Dog- 
matik (SPAW 1933, XIIT), S. 115ff. (592f£.): 1. „Oberhaupt der Religion 
(Gemeinde)‘“ und „12 Lehrer‘, 2. „Bischöfe“, 3. „„Hausvorsteher‘‘, 4. Prediger, 
Schreiber und (einfache) ‚‚Wahrhaftige‘‘ (Electi), 5. Hörer. 

” Diakon (Samasä), Priester (kähnä und kümrä), Bischof (&pisgqöpä), Metro- 
polit (Patriarch metröpölis). 
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einer Religionsgemeinde innewohnenden Bedürfnis (entsprechend den 
äußeren Verhältnissen) zugute rechnen!. Doch sind für die Ausbildung 
bestimmter Züge des mandäischen Priesters (als Astrologe und Be- 
schwörer) vielleicht Nachwirkungen babylonischer Priesterfunktionen 
verantwortlich zu machen?. Eine priesterlose mandäische Religion 
hat es m. E. freilich nie gegeben°, die Riten erforderten zumindest 
von jeher besondere Funktionäre, die sich natürlich schnell zu einem 
besonderen Stand ausbildeten. In ihrer Hand lag die Überlieferung 
und Pflege der Lehre, wie sie uns die Schriften aufweisen. Ich möchte 
hier besonders auf die wichtige Rolle der jüdischen Priesterschaft hin- 
weisen, die z.B. in der essenischen Qumrängemeinde eine zentrale 
Stellung innehatte*. Aus der Priesterkleidung (s. u. Ss. 5Siff.) und 
deren Symbolik können wir die „Königsstellung‘‘ des mandäischen 
Priesters erschließen. Krone, Stab, Ring und Banner sind die Insignien 
des mandäischen ‚‚Priesterkönigs‘‘, der so Abbild und Vertreter des 
himmlischen Gesandten (bzw. des Lichtkönigs) ist; wie diese Hirten 
sind, so ist es auch der mandäische Priester (vgl. den Stab)°. Schon 
die aus der Mythologie stammenden Bezeichnungen legen diese Inter- 
pretation nahe (ASgandä, Ganzibrä usw.). Auch im Manichäismus 
können wir diese Erscheinung beobachten, daß die Hierarchie Be- 


1 Der Vergleich mit der babylonischen Priesterkaste führt auch nicht 
weiter und ist zu problematisch (vgl. Meißner II, S. 61ff.). Vgl. Anm. 2. 

2 Vgl. Prol S. 215ff. Es kommen bes. die äsipu-, ramku- und barü-Priester 
in Frage (vgl. Frank, S. 8f., 23#f., 29ff.). Vgl. S. 30 Anm. 2 und Anm. 4. 

3 Auch Stellen wie @R 238, $ff. sind dafür nicht beweisend, daß hier mit 
Nasöräer speziell die Priester gemeint sind (vgl. Lit. 59) 

4 Vgl. Qumranregel $$ 33 und 34 (nach Bardtke, Die Handschriftenfunde 
am Toten Meer, S. 95£.): „‚An jedem Ort, wo zehn Männer von der Gemeinschaft 
der Gemeinde vorhanden sind, darf unter ihnen nicht fehlen ein Mann priester- 
lichen Standes. Vor ihm sollen sie, jeder entsprechend seiner Stufe, sitzen, und 
ebenso sollen sie in jeglicher Angelegenheit um ihren Rat gefragt werden. Und 
es soll geschehen: Wenn sie den Tisch zum Essen oder den Most zum Trinken 
rüsten, soll der Priester zuerst seine Hand ausstrecken und einen Segensspruch 
über dem Erstling des Brotes und des Mostes sprechen.“ Vgl. dazu o. 8. 22 
Anm. 7, 9, 10, 11 und 8. 23 Anm. 1 die ähnlichen Gemeindebezeichnungen bei 
Sadogiten und Mandäern. 

5 Ein Priester muß ‚„melka bar melka‘‘ sein (Drower, MII, S. 169); z.B. 
CP 224, 10 (t. 344, 10f. malka anat br malka), 227, 3 (t. 347, 11 malka br malka), 
230, 19£.; ATSI, $$ 155ff. Daß der Begriff König (malka) regelrecht auf den 
Priester bezogen wird, zeigt z.B. DMasb. 31 Anm. 1. “The Priest is acting 
in the name of ‘the kings’, and therefore his crown and his wreath are of 
great importance as symbols’ (Segelberg 28). Vgl. die altorient. Königsinsi- 
gnien: Zepter, Krone (Tiara) und Ring (Belege bei Engnell, Studies S. 180f.); 
Meißner I, 8. 46 (Zepter, Königsbinde, Königsmütze und Hirtenstab); 
HAO@ S. 287; 1 Mk6,15. Nach Drower, SdQ 52 Anm. 2 (betr. 13, 
Z.15), werden die Priester während der Verrichtung einer kult. Zeremonie 
„Uthras“‘ genannt, ‚for every religious ceremony has its prototype in the 
worlds of light‘, auch GL III, 57: 132, 13 (589, 3f. „ich und die Uthras.. .“ 
— der Ganzibra und die Priester beim Massigta!). Vgl. auch das Kap. 5 
„Über die Engel‘ der ‚Biene‘ des Salomon v. Bosra, ed. Budge, 1886, 8.9 
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zeichnungen aus der Mythologie entnommen hat!. Der babylonische 
äSipu-Priester ist Vertreter seiner Götter Ea und Marduk, er ist ihr 
„Bote“ (mär sipri), er ist das Ebenbild Marduks, ja er ist während 
seiner kultischen Funktion identisch mit ihm; so wie Marduk ist auch 
sein Priester Arzt und Krankenheiler?. 

Für die mandäische Religion charakteristisch ist die Möglichkeit, 
daß auch Frauen (als Jungfrauen und Ehefrauen von Priestern) eine ge- 
achtete Stellung einnehmen und verschiedentlich als ‚fromme Frauen“ 
(ense Salmaniätä) genannt sind, jedoch keine eigentliche Priester- 
funktion bekleiden, wie verschiedentlich angenommen worden ist}. 

Die heutige Priesterschaft ist im Schwinden, hält aber die alte 
Tradition streng fest. Das Priesteramt ist praktisch erblich geworden, 
und die Söhne der Priester werden von früh auf in den Beruf ihres 
Vaters eingeführt. Voraussetzung für dieses Amt ist aber außer der 
vollkommenen körperlichen Gesundheit auch die Sauberkeit und 
Reinheit der Genealogie, die deshalb sorgsam gepflegt und bewahrt 
wird (vgl. die Genealogien in den Nachschriften der Textabschreiber)*. 


(Text S. 13), wo gleichfalls die oberen Engelklassen der Cherubim als ‚‚Priester‘“ 
(kumre), der Seraphim als „‚Oberpriester‘‘ (rabb& kumr£6), der mittleren Klasse 
als ‚Priester‘ (kahn®) und der unteren Klasse als ‚Diakone‘‘ (mSamsän) be- 
zeichnet werden. 

1 Widengren, The Great Vohu Manah ete., S. 36 (ispasag) und 40 (särär). 

2 Vgl. Frank, S.23ff., und Schrank, S. 14ff., 18ff.: „Wo ich gehe sei Heil mit 
mir, dem Menschen, den ich anrühre, widerfahre Heil!‘ (ma allaku luslım / 
amelu alappatu liSlim). Vgl. auch u. S. 31 mit Anm. 3. 

3 Die Texte geben davon bis auf eine unsichere Stelle (GR 288, 5: tarmidiätä, 
Priesterinnen oder Jüngerinnen?) keine Auskunft, nur daß die Teilnahme am 
„Gottesdienst“ für Frauen Pflicht ist (GR 283, 26; 284, 6; 285, 7£f.). Die Tat- 
sache berichten Petermann, PRE! (1858), Bd.9, S. 322, und Drower, MII 
S. 147. Vgl. aber jetzt ATS I $ 239: Belehrungen für die „Frauen von erprobter 
Gerechtigkeit‘, tarmidätä und mandäiätä, was Drower mit „women of priestly 
and of lay families‘‘ wiedergibt und mit der Anm. begleitet: “There are no 
Mandaean priestesses; what is meant is women of priestly and lay families res- 
pectively’’; ebenso 213 Anm. 6; vgl. auch ibid. $ 235: ens& Salmaniata (,pious 
women‘); $ 292 (59, 2): anan& salmaniata (‚‚perfect women‘, eig. „Wolken‘‘); II 
$69 (71; 217): nitufiata Salmaniata... nisubta dbhira zidga. In den Ab- 
schreiberlisten der Texte werden öfters fromme Frauen genannt; vgl. z.B. 
CP 69 (t. 96). In den „Isnaden‘“ der Textabschreiber begegnen hin und wieder 
auch Frauennamen als Tradenten. Bei den Manichäern kann eine Frau zwar 
Eleetus werden, aber kein Amt bekleiden (PWRE 262, 5öff.). Andererseits 
gab es in Babylonien Priesterinnen (s. Meißner II, 68ff.) und auch anderswo 
(s. Bertholet in: RGG?4, 1483), z.B. auch im iranischen Bereich (vgl. Tava- 
dia, SnS 10, 35, S. 145 mit Anm.: Frauen als Zaothar). 

4 Siehe Drower, MII, S. 146f. Jeder Priester muß eine „Jungfrau-Geburt‘‘ 
sein, d.h. er darf nicht aus zweiter Ehe einer Frau stammen. (s. ATS II, 
$ 367f). Es gibt Priesterfamilien, die schon jahrhundertelang das Priesteramt 
innehaben. Vgl. auch Siouffi, S. 67. Für den babylon. barü-Priester haben 
wir Belege, daß er von reiner Abkunft (zärü-su ellu) priesterlichen Ge- 
schlechts (rihüt nisakki; er heißt daher mär bäre, ‚Sohn eines Wahrsagers‘‘) 
und untadeligem Körper (mesretisu Suklulu) sein muß (Frank, S. 29; Schrank, 
S. 4ff.). Vgl. Lev. 21, 16—23. 
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Eine Übersicht über die Stellung und Aufgaben des Priesters gibt 
das „Alf Trisar Sualia‘“ (‚1012 Fragen‘‘)!. Danach muß der Priester 
rein für jede kultische Handlung sein, die Riten genauestens voll- 
ziehen?, das Abschreiben und Ausschreiben der heiligen Schriften an- 
ordnen und überwachen. Mittelpunkt seines Dienstes ist aber, daß er 
die Menschen zum Heile führt (vgl. Lit. 26, 7f.)®. 


$ 5. Kultisches Zubehör 


Im folgenden soll eine Vorstellung der im Kult verwendeten Dinge 
gegeben werden. 

Zuerst sei das ‚„Banner‘‘ (drabsä, drapsä bzw. drafsä) genannt 
(früher fälschlich als ‚Kreuz‘ bezeichnet)*. Seine äußere Form ähnelt 
einem Kreuz, an dem eine lange weiße Fahne befestigt ist, die in 
besonderer Weise um den Querarm geschlungen wird®. Dieses 
„Banner‘‘ gilt als Symbol der Lichtwelt® und hat — typisch man- 
däisch — sein Vorbild dort. Drab$a bedeutet nämlich nicht nur Fahne, 
sondern auch ‚Strahl, Strahlenkreuz bzw. -kranz‘‘”. In dieser Be- 
deutung begegnet das Wort auch in der Literatur als Symbol des 
himmlischen Glanzes und Lichtes® und wird so als Mast und Segel 
der Lichtschiffe vorgestellt?. Die Seele wird mit den „Glanzstrahlen“ 
bekleidet!%. Daher denn auch der term. techn. ‚Fahnen des Glanzes“ 


1 Drower, IRAS 1941, $. 110£. (Ideal eines Priesters geschildert. Vgl. ATS II, 
88 365ff. Drower, a.a.0., Secret Adam, S, 107ff. 

2 Drower, IRAS 1941, S. 124. 

3 Dazu ATSI $ 234. “A man raised by the ‘crown’ of priesthood to the 
rank of ‘king’ becomes responsible for the spiritual and material will-being, 
health and fertility of his people in this world, and their continued existence 
and welfare in the next’ (Drower, HG 27). Vgl. o. S. 30 mit Anm. 2. Über 
die soziologische Rolle des Priesters allgemein vgl. Wach, Religionssoziologie, 
S. 410ff. 

% Siehe Brandt, MRS. 117f. 

5 Siehe die Drab$& in den Lichtschiffen des Diwans, Tafel 18—22, und die 
Abb. bei Drower, MII, Tafel 12 (dazu S. 108f.). Als Teil des manichäischen 
Lichtschiffes auch Angad Rösnän I 27 (ed. Boyce, S. 119 mit 186 s. v. drfs.). 

6 Vgl. Drower, a.a.O. S. 108. Nach Engnell, Studies, S. 30 Anm. 3, sei es 
ein „altes Symbol des Lebensbaumes‘ (?). 

? Nöldeke, Gramm. S. 389 Anm. 1; Lidzbarski, J. 185 Anm. 4; Brandt, MR 
S. 63, 4ff. Das Wort ist iranischen Ursprungs: aw. drafsa, mp. drafs, np. 
diraf$; jedoch auch im Syrischen vorhanden (derafsa). Drower, CP S. 226 
Anm.4, erinnert an npers. dirafsän, „glänzend‘‘ (von dirafsidan, glänzen, 
scheinen) ; Steingaß?s.v. dirafS, „anything glittering, shining or flashing““ (513a), 
eine von „Fahne‘‘ (die mit Perlen und Diamanten bestickt war) abgeleitete 
Bedeutung. 

8 @R 30, 20; 303, 20 (hier i. S. von Hymnen, drasa s. Brandt, MS 49 Anm. 4); 
J. 195,1 und die Hymnen Lit. 264ff. Vgl. auch HG S. 31 und 47f; Drower, 
CP 288 mit Anm. 1. 

° J. 161, 5; 162, 10; vgl. die Abb. im Diwan Abathur. 10 GL 468, 13. 
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(drabse dziwä)!, die z.B. auch die beiden Jordanhüter besitzen? (wie 
die irdischen Priester). Der Ursprung der irdischen ‚Banner‘ liegt 
demnach in einer Stiftung durch die Lichtwelt. Vom Lichtkönig 
über den Segen der Uthras und des Hibil-Ziwä gelangt es an Adam 
und die Gemeinde®. Andererseits brachte Mandä dHaije die „leuch- 
tenden Banner‘, Offenbar denkt man sich verschiedene Fahnen, die 
je einem „Großen“ (= Lichtwesen) zugehören bzw. mythologische 
Namen tragen®. Auf Grund dieser Vorstellung kann das DrabSa das 
Symbol der Mandäergemeinde sein: Mandäer sein heißt das „weiße 
Banner‘‘ (drabsä hiwarä) hochhalten®. Die Gemeinden werden im 
HG-Traktat nach Bannern gezählt”. 

Seine Verwendung im Kult ist mannigfaltig, und es wird bei fast 
allen Kulthandlungen aufgestellt®. Es wird am Ufer des Kultteiches 
(oder Jordans) südöstlich und rechts der Kulthütte aufgepflanzt? und 
mit besonderen Hymnen gefeiert, die jeweils auf besondere Riten be- 
zogen sind (und entsprechende Vorgänge in der Lichtwelt voraus- 
setzen)!°. Vor der Taufe berühren die Täuflinge das Banner!!, gibt es 
doch Licht, Kraft und Leben!?. Nie wird es prozessionsartig getragen 
(wie etwa das christliche Kruzifix)!®. 

Wie steht es mit dem Alter dieses Lichtsymbols? In den Texten 
ist es bekannt, zwar wenig und vornehmlich als mythologischer Be- 
griff. Zum Wesen des Kultes gehört es nicht und wird auch nur selten 


1 7. 185, 9£.; 195,1; GR 30, 20; 286, 11; Lit. 241, 11 usw. Drower, MII 
S. 76 („flammende Standarte‘“). 

222 185,98. 3 Lit. 268f.; vgl. auch 265. 

4 J.45,8 (41,3). = 

5 Siehe Lit. 264ff. (CP 233ff.): Banner: SiSlamel, Pirün, Manharöl, Zihrün, 
Bihräm. Vgl. Iraq V, S. 35 (48): sieben Banner des Glanzes. Hibil erhält ein 
Banner Bihram, von dem 360 Strahlen des Lichtes ausgehen, wenn es ent- 
faltet wird (DMasb. 31). Vgl. Beischrift zu den mand. Zeichnungen im DMasb. 
S.93: “There are seven of these banners, each has a name.” 

® J. 194, 20, vgl. 134, 5 (Mirjai erhält eine weiße Fahne). 

? HG 14f. (unter den Sassaniden gab es 170 Banner und Tempel, nach 
Mohammed nur noch 60). 

8 Siehe Drower, MIT S. 108 (nicht bei allen Taufen), auch bei den Begräbnis- 
riten am Grab (S. 185). Im DMasb. werden für die Taufe Hibils 60 Banner 
verwendet (S. 41). 

° MII, S. 125 (s. fig. 7 auf S. 134); vgl. DMasb. S. 47. 

10 Lit. 264977 (Oxf. IV = CP 233—240, St. 330—347): Lied I—VII beim 
Ausspannen; VIII—XI vor dem Gang zum Jordan, XII und XIII beim Ein- 
stoßen am Ufer des Jordan, XIV und XV beim Ergreifen am Ufer kurz vor 
der Taufe, XVI und XVII nach der Taufe und beim Gang zur _Kulthütte, 
XVIII beim Einhüllen in der Hütte (XIX nur beim Neujahrsfest). SAQ 18, 5f. 
(S. 64): “Lo, uthras have unfurled for thee banners unto their full length.” 
Vgl. auch CP 288. 

ll Drower, MII S. 109; CP 280 mit Anm. 5. 

12 Ibid. S. 76. Es ist ja von den Uthras gesegnet, und Lit. 265 singt davon, 
daß das Banner des Sislam 360 Quellen aufspringen läßt... 

13 Tbid. S. 109. 
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in Yerbineung mit der Taufe genannt!. Es ist also eine sekundäre Aus- 
gestaltung ler Riten. Sieht man sich nach Parallelen um, so kommt 
eigentlich nur Iran in Frage, wo das ‚dravsa‘ (Feldzeichen) von 
alters her eine Rolle spielte?. Darauf weist schon das persische Lehn- 
wort im Mandäischen. In einem der manichäischen Turfantexte tritt 
der Sonnengott (= 3. Gesandter) als ‚der Herrscher, der als Geschenk 
das Diadem, das Banner (drfs) und das weiße Feldzeichen (mys’n "spyd) 
gibt“, auf?. Noch unter dem Islam waren Fahnen und ihre Farben 
charakteristisches Kennzeichen der verschiedenen Sekten und Parteien. 

Ein weiteres wichtiges Begleitstück der kultischen Handlungen ist 
der (Oliven-)Stab (margnä), der eigentlich schon zur priesterlichen 
Kleidung gehört. Er hat ebenfalls sein Vorbild in der himmlischen Welt 
und wird dort sehr oft aufgeführt. Die himmlischen Wesen tragen 
Stäbe (voran dieGesandten) wie die irdischen Priester ®. Als selbständiges 
Objekt der Lichtwelt wird er als „Stab lebenden Wassers“ (bzw. auch 
des „Glanzes‘‘) bezeichnet? und gilt so als Symbol des ‚lebenden 
Wassers‘ ®. Die irdischen Stäbe haben demnach ihren Ursprung in 


! Im G tritt es stark zurück; passim im J.; in den Lit., nicht in den Tauf- 
texten, sondern nur Oxf. IV und 242, 11 (Hochzeitsritus). 

2 Nach Wikander, Der arische Männerbund, Upps. 1938, S. 60ff., und Widen- 
eren, Hochgottglaube im alten Iran, Upps. 1938, S. 313ff. (vgl. Numen II, S. 100; 
Kulturbeg. 8.58), ist das ‚‚blutige Banner“ (xrüra-dravsa) Kultsymbol der alt- 
iranischen (nicht-zoroastrischen) Männerbünde. Die Heere der Endzeit führen ein 
Banner (Bahman Yast 3: Widengren, a.a.O. S. 342ff.). Aber nicht nur bei den 
antizoroastrischen Gemeinden, sondern auch im westlichen Zoroastrismus gab es 
Banner (Nyberg, RAT S. 315f.): so zeigen Münzen des Priesterstaates von 
Istachr ein Banner neben dem Feueraltar (ebd. S. 407). Das persische Heer 
führte von altersher ‚„dirafSas‘‘ und verlor bei Kadesija das ‚„Reichsbanner“ 
(diraf$i-i-Käviyan, vgl. Tabari bei Brünnow-Fischer, Arab. Chrestomathie, 
S. 96, 9); zu diesem ‚‚kavischen Banner‘‘ (drafs ı kävyän) s. Wikander, a.a.O. 
S. 96ff. (es ist ein altes Symbol frühiranischer Genossenschaften). Die ely- 
mäischen Monumente belegen das Banner (s. Henning, Asia Major, NS 2, 
1951/52, S. 162). Vgl. auch Galling, BRL 163; Drower, Adam, S. 61f. — Bei 
Jakob von Serüug (ZDM@ 12, S. 131) wird auch einmal das christliche Kreuz 
als „„Hehre Fahne“ und „Kreuz des Lichts‘ bezeichnet. 

3 M 39, 33 (SPAW 1934, S. 884, 19f. ed. Henning); vgl. auch M 67, 19—21 
(ibid. 889, 3f.). 

4 Siehe die Belege bei Wellhausen, Das arabische Reich und sein Sturz, 1902, 

332 (rot, gelb, weiß und schwarz; letztere Farbe führte besonders die 
churasanische Partei der Abbasiden, weiß ihre Gegner); vgl. auch B. Spuler, 
Iran in frühislamischer Zeit, Wiesbaden 1952, S. 348f. 

5 GR 286, 11; J. 134, 7£. (Mirjai); Drower, MII, Tafel 2a, 12, 16 und pass. 
eu a mannshoch); vgl. Pet termann II, S. 119, 462; Siouffi, 8 S. 123. 

J. 172, 25ff. (hier „gawäza“, Stock, Stab, in der Hand eines Uthras) 
924, 10 (dto. in der Hand Mandä dHaijes); 231, 12 (in der Hand der Nitufta); 
GR 26, 35f.: „„Nehmet Stäbe (margne) in eure Hand gleich den Stäben lebenden 
Wassers, welche die Uthras am Lichtort tragen“), 17, 3.8 und 220, 22 (bei 
Hibil); HG 33 (sieben Stäbe Hibils); CP 292, 6f. v.u. (die Uthras erhalten 
Stäbe lebenden Wassers) u. ö. Aber auch die bösen Wesen (Planeten) haben 
Stäbe (JRAS 1937, S. 598, Z. 15. 122. 130ff.). 

” Siehe Register s. v. Stab und Olivenstab. 3 Drower, MII S. 34. 
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der jenseitigen Welt!. Ihre Bedeutung drückt sich in den Handlungen 
aus, zu denen sie in den Händen der Lichtwesen benutzt werden. Der 
Margnä heilt, füllt Bücher und Gebetsordnungen, richtet die Augen 


pP) 


auf (d. h. öffnet die Augen für die Lichtwelt)? und so auch die Seelen ?, 
verleiht Rede und Erhöhung und ist vor allem Waffe gegen die bösen 
Mächte, die mit ihm besiegt werden. In dieser Bedeutung scheint 
er besonders im mandäischen Denken eine Rolle zu spielen: es ist der 
Glaube an die Wirkung der magischen Kraft dieser Stäbe®. 

Daher muß der Margnä bei allen Riten getragen und bei den 
Taufen in den Fluß gesteckt werden’. Er bekommt dabei seinen 
Myrtenkranz (klilä) umgelegt (Krönung)® und wird gesegnet, viel- 
leicht auch getauft!°. Der tote Priester bekommt seinen Stab mit ins 
Grab (wie alle seine Insignien)!!; vermutlich steigt auch die Seele mit 
ihm auf!2. 

Aus dieser ganzen Bedeutung heraus nimmt es nicht wunder, wenn 
das ‚Festhalten am Margnä‘‘ als Symbol der Treue zur Gemeinde 
beschrieben wird!?, mit dem doppelten Sinn offenbar: als Treue zum 
Priesterttum und als Quell himmlischer Kräfte. Da der Stab 
Abzeichen priesterlicher Würde ist, wird sein ursprünglicher Sinn als 
Herrschafts- und Hirtensymbol anzusetzen sein!*. Die Bedeutung der 
Waffe steckt ebenfalls schon in diesem iranischen oder griechischen, 
aber gemeinaramäischen Lehnwort!?. Seine magische Kraft spiegelt 


1 Vom ersten Weinstock abstammend (! Lit. 21, ebenso HG 33); aus der 
Jökasar-Kannä geschaffen (GR 145, 1); aus dem Olivenstab des Mänä (J. 230, 
13, vgl. Lit. 21 und 272, 3); der reine Stab, der dem großen Mänä durch Sar- 
Güfnä übergeben wurde (CP 268, 9f.). 

2 J. 172, 25ff.; GR 377f. (Stück 19). 

3 Im Jordan und im Haus der Gewaltigen (Lit. 21). 

4 J. 224, 10; GR 349, 29f. (Stab der Rede und Erhörung). 

5 Vgl. I. 224, 11ff.; GR 79, 9f. (= 83, 1ff.; Lit. 242, 19); 173, 8ff.; HG 33; 
Ptahil will den Stab zur Verdichtung (Schöpfung) benutzen (GR 349, 29f., 
vgl. das Wasserschlagen Hibils 220, 22). 

6 Vgl. Drower, MII S. 40, 321ff. und 357. 

? Drower, ebd. S. 33£.; vgl. Lit. 21, 12. 

8 Lit. 10; 55, 4 und 56, 6, vgl. Drower, MII S. 36 und Iraq I, S. 173, Abb. 3 
(Stab mit Kranz tragen Hibil und Bihram). 

® Lit. 21 (Gebet XIV). 

10 Vgl. Lit. 53, 7 mit 52, 7 und 11. Vgl. Segelberg, S. 44. 

11 Siouffi, $.123; Drower, MII S.178. Also nicht jeder Mandäer (gegen 
Brandt, MR S. 117). 

12 GL 537, 13 = 590, 4f.: Nur als Gürtel, Kranz, Stab und Sandale von 
Glanz und Licht dürfte der Körper zusammen mit der Seele in die Lichtwelt 
eintreten. 

SE Eıbeldose 

14 Siehe auch Brandt, MR S. 118. Das Bild des Hirten ist dem Mandäischen 
geläufig. Vgl. Meißner I, S. 46 (Hirtenstab als Königsabzeichen). 

15 uaoayva, Geißel, Peitsche (s. Brock. Lex. 402b; Nöldeke, Gramm. S. XXX; 
Segelberg 43 Anm. 4). Nach Widengren, Numen IT, 100 und Mand. 112, eigent- 
lich „schlangetötend‘‘, parth. märagna — der die Schlangen, tötet, syr. märagna 
flagelli genus (Brock. 402b). Mand. gesprochen: märgh-na (ATS, 8. 13). 
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sich in den literarischen Quellen über die Lichtwelt (s. o.). Sein kulti- 
scher Wert steckt in dieser Bedeutung als Teil der Lichtwelt und 
Symbol göttlicher (dämonenvertreibender) Kraft!. 

Um auf seinen historischen Ursprung zu kommen, muß einmal 
darauf verwiesen werden, daß heute der Margnä vorwiegend aus 
Olivenholz (neben Weiden- und Maulbeerbaum-Holz)? hergestellt 
wird, obwohl die Olive im Mandäischen kaum begegnet, dagegen ein- 
mal von seinem Ursprung, vom ersten „‚Weinstock‘‘ (güfnä) der Licht- 
welt, gesprochen wird®. Weinstock und Rebe spielen ja in der mandäi- 
schen Literatur eine große Rolle, so daß der Stab ursprünglich durch- 
aus ein Weinstab gewesen sein kann (s. u. S. 36 Anm. 2). Der Oliven- 
stab kann so ein sekundäres Substitut sein. Dazu tritt der wichtige 
terminologische Tatbestand, daß außer margnä noch gawäzä und 
hüträ für ‚Stab‘ in den Texten auftauchen. Letzteres ist ein gut 
semitisches Wort und begegnet im GR’, während ersteres wie margnä 
iranischen (mpers.) Ursprungs ist®. Bevor wir unsere Schlußfolgerungen 
ziehen, müssen wir noch die religionsgeschichtlichen Parallelen heran- 
ziehen. 

Der „Heilige Stab‘ spielt in fast allen Religionen seine Rolle. So 
wird schon Mose mit einem magischen Stab (matt‘&; oaßdos), der eine 
Quelle, also „lebendes Wasser‘, in der Wüste hervorzaubert, bedacht 
(Nm 20, 11f.): wir haben also hier schon den Zusammenhang zwischen 
Stab und lebendem Wasser. Dazu tritt die im AT öfters begegnende 


1 Von einer Symbolisierung der Glanzsäule des Gottes über dem Jordan 
(Reitzenstein, Vorgesch. S. 379) ist nirgends die Rede. 

2 Drower, MII S. 39f. Anm. 3, und JRAS 1937, S. 593 („mulberry-staffs‘“ 
der Planeten). Lit. 21,12 (gawaza dzaita, „Olivenstab‘“). CP 176 ult. (t. 222,11 
— $4Q 15, 13) ist der Margna des Bräutigams vom Astargan-Baum (Drower: 
„‚Camel-thorn-tree“‘); Widengren, Mand. 112, erklärt das Wort für parthisch. 

3 Lit, 21: dazu Lidzbarski, S.XX. Hier auch „gawäzä‘ statt „margnä”. 
HG 33 (Z. 42£.): Hibil erhält sieben margne, jeder davon von einem Weinstock 
(gufna); s. auch u. S. 45 Anm. 6. Vgl. auch Sundberg, S. 76 Anm. 208 (gegen 
Reitzenstein-Troje, S. 14 und 210). 

4 Schon der Gebrauch von „gawäzä‘ würde das unterstützen. Drower, MII 
S. 40, weist auf den persischen Import von Olivenholz. Dementsprechend ist 
nach J. 230, 14 (254, 12f.) der Margnä aus dem Margnä des Mana gepflanzt. 

5 Akk. hutaru, hutartu, „Stab, Zepter‘; hebr. hoter, „Zweig, Reis‘; syr. 
hüträ baculus (Brock. 228); vgl. Widengren, Tree of Life, S.50 (phön. htr 
sceptre). Das Wort ist altaramäisch (Lidzbarski, Handbuch der nordsemit. 
Epigraphik, 1898, 272). Vel. GR 184, 6 (180, 16) hier im Zusammenhang 
mit karkusta (Gürtelteil?, vgl. MII 31), tägä und Königskrönung; 192, 4 
(191,2) im Zusammenhang mit der Taufe des Johannes (wie in der vorher- 
nn Stelle auch in Verbindung mit Hirte und Schafe); Flor. Vog. 360, 

22. 135. 

° GR 79,9; 349,29; 377,36; GL 573,13; 590, 4; pahl. gävaza (npers. 
gäwazu) vgl. Widengren, Numen II, 100, Kulturbeg. S. 57 2022, 108 und Mand. 
112: als ursprünglich „Ochsenstachel‘, Hinweis auf das Hirtenmilieu Irans. Das 
Wort ist jedoch gemeinaramäisch: vgl. Brock. 108b (gawazä, baculus, dialect. 
terrae superioris) und Dalman 73 (gCwäzä, Stumpf, abgeschnittener Zweig). 
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Vorstellung von wundertätigen Stöcken!. Sollte hier der mandäische 
Stab wurzeln?? Ebenso spielen im alten Ägypten die „Gottesstäbe“ 
eine große Rolle, die als Attribute der jeweiligen Götter im Tempel 
aufgestellt und wie ‚selbständige Gotteswesen behandelt werden“; 
sie sind Herrschaftssymbole des Gottes und dienen zur Vernichtung 
der Feinde, sowie zur Übermittlung göttlicher Kräfte. Im indo- 
iranischen Bereich ist der kultische Stab ebenfalls vertreten: der 
Stab des indischen Priesters und Priesterschülers, der als dämonen- 
vertreibende Waffe Abbild des Vajras Indras ist*, und der ‚„Xrafstra- 
töter (xrafstragna)‘‘ des persischen Priesters zur Vernichtung der 
„Xrafstras‘‘, der da&vischen Tiere’. Aber auch die babylonischen 
Priester von Sippar trugen einen Zedernstab, ‚den Liebling der großen 
}ötter‘‘®. Nach Widengren ist die Zeder (hasurru-Baum) als Symbol 
des Tammüz der Lebensbaum, der mit dem Lebenswasser in enger 
Verbindung steht; der magische Zedernstab wäre so ein Zweig vom 
Lebensbaum”. Ganz abgesehen davon, daß der römische Priester 
auch einen heiligen Stab zum Entsühnen gebrauchte®. Diese Zeugnisse 


1 Außer dem bekannten Stab des Mose s. z.B. 2Kg 4,29; 6,6; Gn 30, 37ff. 
u. a. Ebenso vgl. man die symbolischen Stellen Ps 23, 4; Js 11,4; Sach 11, 10ff. 
Weitere Belege bei A. Jeremias, Das AT im Licht des alten Orients, 4. Aufl. 
1930, deutsch. Motivregister s. v. Stab (S. 808). Im Test. Levi c. 8 erhält Levi 
bei seiner Investitur als Priester den „Stab des Gerichts“. 

2 Im Christentum wird dann Mosesstab und Kreuz identifiziert (Reitzen- 
stein, Vorgesch. S. 381 zu 198); vgl. Tertullian, de bapt. 9. Bemerkenswert ist 
die Anschauung, daß der Stab Moses letztlich ein Zweig von den Paradieses- 
bäumen ist und von Adam über die Adamiten und Jethro an Mose gelangt sei 
(Book of the Bee, S. 2427. 50f.; Preuschen, Adamschriften, 8. 46f.). Dazu 
jetzt Widengren, Tree S. 38f., der hier das Motiv vom „Lebensbaum‘ erkennt 
und bemerkt, daß der Paradiesbaum als Weinstock anzusehen ist (dazu ibid. 
55ff.) und der Mosesstab also ein Weinstock gewesen sei. Die Rabbinen wollen 
aber auch wissen, daß der paradiesische Lebensbaum ein Olivenbaum (so auch 
Evgl. Phil. Spr. 92), eine Dattelpalme, ein Zitronen- oder ein Feigenbaum 
gewesen sei. Das alles wirft ein interessantes Licht auf den mandäischen Margnä! 
Vel. auch die rabbin. Belege bei Murmelstein, WZKM 36, 1929, S. 55 (Stab 
des Urmenschen = Stab des Erlösers). 

3 Siehe Bonnet, Reallexikon der äg. Rel.gesch., 1952, S. 254ff. 

4 Oldenberg, Religion des Veda, 1924, S.490ff.; Reitzenstein, Vorgesch. 
8. 222. 

5Vd.14,8;18,2; vgl. Widengren Numen ], S. 100 und Mand. 112 (medisches Ge- 
genstück zu parth. marayna). Nach Diogenes Laertius tragen die Magier einen 
»ahauos ı) Barınoia (Clemen, Fontes, S.75). Brandt vergleicht in JEPTH 18, 
S. 598 Anm.4, den ‚„Srao$a chorana‘‘ des persischen Unterpriesters (Sraosa 
varez, Zuchtmeister), vgl. Vd. 18, 4. S 

6 Meißner II, S. 54; 209, 243 (zum Wahrsagen). Samas galt ja als König und 
Hirt (s. AOT S. 242ff.). Der mythische Urkönig und Ahnherr der Barü-Priester, 
Enmeduranki, erhält den Zedernstab von Samas und Adad (dazu Widengren, 
Ascension 1ff., 28f.). 

? Tree of Life, S. 6ff., 15, 20f., 44f., 59. Nach de Liagre Böhl, Opera minora, 
1953, S. 500 Anm. 31, ist allerdings der Weltenbaum (Zeder und Huluppu, 
wahrscheinlich Weide oder Pappel) vom eigtl. Lebensbaum (Weinstock, Sidra- 
und Lotosstrauch) zu unterscheiden. 

8 RGL 5, $S. 3 (umbr. Bronzetafel aus Gubbio, Taf. VI B 47). 
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beleuchten den mandäischen Stab, geben uns aber noch keine Sicher- 
heit über seine Abkunft. Der persische Stock, der sein Vorbild ın 
der Keule des Srao8a (als darsi dru) hat!, ist der ursprünglichen Be- 
deutung des mandäischen Margnä analog: wie dieser zur Besiegung 
der bösen Mächte dient, so kämpft Sraosa mit seiner Keule gegen 
die Drugenossen (besonders gegen A&sma). Dagegen fehlt die für 
die mandäische Vorstellung charakteristische Verbindung mit dem 
lebenden Wasser, die dafür im mesopotamisch-jüdischen Bereich vor- 
handen ist. Da das ursprüngliche Stratum der mandäischen Religion 
semitisch (semijüdisch) ist und wir in den Oden Salomos ebenfalls 
die Bildrede vom ‚‚Stab (hüträ!) der Kraft‘ für das (Heils-)Wort, 
mit dem gekämpft werden soll, bewahrt finden?, gehört der Stab 
(hüträ) zum alten Bestand, hat jedoch seine iranische Ausgestaltung 
erfahren, die sich terminologisch in gäwaza (älter?) und margnäa aus- 
drückt®. 

Anschließend sei gleich der Siegelring (isgtä — "zgtä) aufgeführt, 
der bei den rituellen Siegelungen nötig ist. In den Texten wird er 
_—_ außer den Lit. — fast nicht erwähnt; auch seine zwei Formen, wie 
sie uns Drower beschreibt’, sind den Texten unbekannt. Danach 
gibt es den „Shom Yawar“, einen goldenen kleinen Ring, der die 
Gravierung „Name des Jäwar Ziwä‘ (Süm jäwär ziwä) trägt und 
(nur) vom Priester getragen wird®. Er wird nur beim Massigtä ver- 
wendet zur Versiegelung des „Briefes‘‘ (ingirta), einer kleinen Öl- 
flasche, die der Tote mit in das Grab erhält”. Während dieser Ring 
der Lichtwelt zugehört, trägt der andere, eiserne Ring oder „Skandöla“ 


1 Nyberg, RAI 8.67 und 69; Widengren, Hochgottglaube >. 318; vgl. 
Yast 11 und Yasna 57 (Lommel, S. 85ff.), sowie die indische Paralle o. S.36 
Anm. 4, Vel. Lit. 185, 3 (akla- „‚Keule”). 

2 20, 7££., vgl. Js 11,4; Eph 6,17 (Schwert); Apk 1,16; 2,16; Test. Levi c. 8. 

3 Vol. Segelberg, S.41f.; Brandt, a.a.O. (hält den Stab überhaupt für 
persisches Gut); Widengren, a.a.O. (margnä „ein vollkommenes terminologisches 
Gegenstück“). Vgl. auch Stab und Banner auf den elymäischen Monumenten 
(Henning, a.a.O.). 

4 GR 160, 13f£. (147, 13#££.); 144, 6 (157, 35: der Siegelring des Krün) vgl. zu 
diesem Passus jetzt Sundberg, S. 105ff., der gegenüber der bisherigen Auf- 
fassung betont, daß Hibil nicht den Ring bekommt, sondern nur den Abdruck 
als Siegel auf seinem Paß (vgl. jedoch 160, 13ff. und MIT S.38!); J. 156,3 
(152, 9) eher als Schlinge oder Schiffsring (vgl. 160, 17; 153, 5). ATSII $203—205 
(S. 88£.; 257). Vel. Nöldeke, Gramm. S. 46 und 109. Syr. ‘zagtä, "zq°thä 
(Brock. 519b chrpal. „annulus, anus‘‘), jar. ‘zqethä, "izgätä, „Ring“ (Dalman 
3096), akk. isgatu, isgatu „‚Fessel“. : 

5 MIT S. 31, 34, 36ff. 

° Diesen beschrieben auch Petermann II, S. 462, und Siouffi, S. 123. Vgl. 
ATS II $ 203 (89,4 Sum jäwar ziwa 'sigta rabtia). Jäwar-Ziwa ist Umschreibung 
für Mandä dHaijs (Brandt, MR S. 49 Anm. 2; vgl. Lit. 20, 9). 

7” Drower, S. 169f. ATS a.a. ©. (S. 257, 5f.). Die ganze Zeremonie hat daher 
dan a „Ingirtha“ erhalten. Vgl. Lit. 111ff. und Od. Sal. 23, 7f.; u. 
8. 263£. 
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Symbole der bösen Mächte (Löwe, Skorpion, Wespe und Schlange)!. 
Daher wird er auch links (= böse Seite) getragen und gilt als Talisman 
gegen die bösen Mächte, weshalb ‚,‚it is worn during exorzism, and by 
those isolated for uncleanness, such as childbirth or marriage“. Des 
Neugeborenen Nabel wird mit ihm gesiegelt?, der Bräutigam erhält 
ihn bei der Hochzeit®, und das Grab wird mit ihm versiegelt*. 

Der priesterliche Siegelring, der nur die mit dem Toten in die Licht- 
welt aufsteigende Flasche (,,Brief‘‘) siegelt, hat — wie zu erwarten — 
sein himmlisches Vorbild, da auch himmlische Wesen einen ‚‚Isagto‘ 
tragen? und sie versiegelt werden und siegeln®. 

Über den Skandöla (und wohl auch über den ‚„Shum Yawar‘) 
haben wir dagegen ein unmißverständliches Zeugnis des An-Nadim’”, 
der von einem ‚‚Kitäb al-Hätifi“® der Säbier berichtet, in dem über 
magische Praktiken und Zaubereien gehandelt wird, worunter auch 
„über Bilder von Tieren, welche in die Steine der Siegelringe (fusüs 
al-hawätim) eingegraben werden, um nach ihrem Vorgeben verschie- 
denen Zwecken zu dienen usw.‘. An-Nadim hat diese Siegelringe selbst 
gesehen und die Auskunft erhalten, daß dieselben in den Gräbern der 
Toten zu finden seien: vielleicht eine Anspielung "auf die Grabver- 
siegelung?? Bereits Chwolsohn hat auf die weite Verbreitung dieser 
Talisman-Ringe hingewiesen!°. Wir haben hier also bei den Mandäern 
ein solches altes Residuum vor uns. 

Von den weiteren kultischen Geräten sei noch genannt: der Tariänä 
(heute: Toriänä) oder „Clay-table‘!!, ein aus Ton und Stroh herge- 


1 Drower, S. 37f. (fig. 1) und JRAS 1941, S. 120. ATSII4, $ 201f (hier „Siege 
des Salomon‘ [hatma d Slimun] genannt). 

2 MIIS. 43f. (in Myrtenpaste), vgl. die Erzählung S. 319f. ATS a.a. ©. (S. 256 
mit Anm. 6). 

3 Vgl. GR 160, 13ff., hier erhält aber die Braut als Vertreterin der Bösen 
einen Ring von Hibil, dem Bräutigam: also eine Gabe der himmlischen Welt 
(Kultlegende?). > 

4 Drower, MII S. 184 und Hibb. J. 37, S. 444f. ATSII $ 205 (8. 89; 257). 

5 Lit. 20,9 (Ring des Jözatag Mandä dHaije); 112,5 (der Ring Großer) 
J. 156, 3 (? Mandä dHaijs trägt keinen Ring des Truges); GR a.a.O. (Hibils 
Ring, hier ist eher an den Skandöla zu denken); DMasb. S. 69 (Siegelring der 
Uthras). Vgl. bes. den Hymnus, der bei der Belehnung des Priesters mit dem 
Ring rezitiert wird: CP St. 319 (225f.). 

67Z.B.J. 22, 13; 146, 27£. 35ff.; CP 273, 6 (t. 410, 2 Uthras, die Herrn der 
Siegel, hatme). 

? Chwolsohn II, S. 21. 

8 Der Name scheint unerklärbar (s. schon Chwolsohn II, S.137£f.). hatf, Tod, 
paßt nicht. Liegt eine Verderbnis aus hanafı, Heide, Götzendiener, vor? Eher 
vielleicht aus hätim, Siegel, Siegelring, was zum Inhalt passen würde. 

9 Auch Sahrastäni berichtet von ‚„astrologischen‘‘ Ringen der Säbier. 

10 Ibid. S. 141f. 675£. (Anm. 28), 711 (Anm. 100). Vgl. Herodot I, 195 über 
die Siegelringe der Babylonier! 

11 Drower, MII, S. 106 und Abk. Tafel 11; ZDMG 105, S. 123 Anm. 2; 
CP 308 (t. 466, 3 tiriana). ATS, S. 15; I $$ 118 (33, 12), 194 (41), 276 (56, 16). 
Lidzbarski übersetzt fälschlicherweise ‚„‚Räucherofen“ (J. 167), wohl nach Siouffi, 
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stellter Ständer, der auf einem runden Fußring (kangana)! steht und 
auf seiner Tafel die Räucherpfanne (brihi)? und das kleine Räucher- 
gefäß (qauga oder „„bit brihi‘‘), der ‚‚Helferin aller Sprüche‘, trägt®. 
Bei besonderen Anlässen tritt zum Tariänä ‚,‚a large, oblong elay-box“, 
genannt Kinthä (oder Kimthä)*, das eine dem Tariänä ähnliche 
Oberseite hat und darauf die gleichen oben aufgezählten Geräte be- 
herbergt3. Beide ‚„‚Kulttische‘ werden bei den verschiedensten Riten 
benötigt (in verschiedenen Größen), treten aber (bis auf die jüngere 
Literatur) in den Texten nicht auf®. Wichtig ist aber, daß die Auf- 
stellung dieser Tische bei den rituellen Mahlen im persischen Kult 
wiederkehrt, wie auch hier ähnliche Tische (khwans, ‚stone slabs or 
stone tables‘) auftauchen”. Vermutlich ist der ältere Terminus für 
das pers. tariänä paturä (fatürä), das ein altes semitisches Wort und 
in den Texten wiederholt i. $S. von ‚Kulttisch‘“ begegnet?. 

Die Trinkschale für den sakramentalen Wassertrunk (Mambühä) 
heißt ‚‚Keftä‘“ (kaptä)?, eine größere Art derselben ist die ‚Niarä” 


S. 79 (‚„fourneau en terre‘‘). Das Wort ist pers. Ursprungs: np. tiryän, taryan, 

Weidenkorb, Sieb, auch spät im Syr. teriänä, terinä, Payne Smith, Syr. Engl. 
Diet. 182); jaram. tirjänä (Levy II, 191), Tisch aus Palmblättern (Brock., Lexi- 
kon 289a). 

1 Von Segelberg, S.25, mit kangna aus GR 144,15 (158, 6) zusammen- 
gestellt. 

2 In der zur Weihräucherung nötiges Feuer unterhalten wird (MIT S. 106). 

3 Vgl. Lit. 14, 8f. (gauga und „bit rihä dnhasä“, beides ist also identisch, und 
Lidzbarskis Übersetzung muß dementsprechend korrigiert werden, vgl. auch 
J.8 Anm. 1); 55, 3f. („gauga dnürä‘); J. 7,14 (3,16: Wer unter den Uthras 
nimmt das Gefäß mit Weihrauch... .?) DAb. S.8£. (Eut. Taf. 2: bit rihä und 
keftä drihä). Vgl. syr. quga, amphora (Brock. 656a); jaram. qügänitä, Flasche, 
Krug (Dalman 374a); zu bet rihä vgl. Js 3,20 (bäte nefes „BRiechfläschehen‘“). 

4 Vgl. DMasb. S. 47 mit, Anm. 3; gesprochen: Kintha (WW, S. 23) sem. /knn, 
kwn „aufstellen‘‘, akk. kannu, Gefäß, Gestell; jaram. kannä, Gestell, Untersatz 
(Dalman 201b), kantä Gestell, Basis (Levy II, 370); syr. kanna (Brock. 333a), 
kanta, kentu, base, support, fundament (Payne Smith 220). Vgl. Segelberg, 
S. 24f. Über die verschiedene Bedeutung des mand. Wortes vgl. CP 273 Anm. 2 
(wobei allerdings knn, wickeln, decken, von knn, aufrechtstellen, gründen, zu 
trennen ist!). 

5 Drower, MII S. 106 und Fig. 6 (S. 107), auch S. 190£.; Numen III, Tafel II 
Fig. 1. 

$ Gebraucht bei den Taufen, dem Masigtä, allen rituellen Mahlen und der 
Hochzeit. Vgl. Drower, MII, S. 64f.; 154ff., 191 ff., 205££.,215ff. SAQ 6, 6ff. (35). 
Mand. Darstellungen dieser Kultgeräte im DMasb. (S. 93f.). Vgl. auch Segel- 
berg, 8.24. Immer zusammen mit „Brot (Ihama) begegnet sala, nach Drower 
„ Basket‘ (‚or a straw or reed foodmat‘‘) im CP 270, 8 v. u. (406, 6 „dein sala, 
wenn mit Brot gefüllt“); 286, 5 (429, 9); 300, 6 (452, 15). 

? Siehe Drower, MII, 8. 157 (Fig. 9), S. 233 und 235 (Fig. 13). 

8 Vgl. Segelberg, 8.24; akk. passüru, aram. patür, patüra, syr. pätürä& 
(mensa, patella hostiarum, Brock. 618b). M. Dietrich, S. 212b. 

% MII, S. 106£.; falsch bei Siouffi, S. 79. Vgl. Lit. 69, 5 (Glas oder Zinn). 
Vgl. syr. kapä, „hohle Hand, Becher‘ (Apk 14,10), kaphtä scutula, nestor. 
kephtä fornix, arcus; kepäptä, capsa, in qua panis eucharisticus reponitur 
(Brock. 339); anders Segelberg, S. 25 (von kpt, kfätä). Nach Drower (WW S. 231 
Anm. 1 mit Abb. 21 auf S. 206) gleicht diese Schale dem parsischen fuliän. 
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(synonym mit „käsä“)!. In beide Schalen wird entweder direkt aus 
dem ‚‚Jordan‘‘ Wasser geschöpft oder aus einer besonderen Glas- 
flasche, der ‚‚Qaninä‘, Wasser gefüllt?. Als Wasserflasche (gefüllt aus 
dem ‚‚Jordan‘‘)symbolisiere sie beider Taufe das Wassergefäß der Seele®. 

Der dem toten Mandäer mitgegebene ‚‚Brief“ (ingirtä) wird in 
einer kleinen Ölflasche ($iSä) dargestellt, die vom Priester mit Ring 
und Fingernagel (beim Masigtä) versiegelt wird®. 

Alle die aufgeführten Dinge sind nach mandäischem Glauben be- 
reits in der Urzeit von Hibil-Ziwä und Bihräm gebraucht und somit 
gebracht worden (bei der Taufe oder dem Masigtä Adams bzw. 
Evas)°. Beide sind also regelrechte ‚Kultstifter‘‘ himmlischer Pro- 
venienz. 

Die bei den Riten benötigten Ingredienzen sind (außer Wasser vom 
„Jordan‘‘): Sesam(-öl) zur Bereitung des Salböls®; daher spielt der 
Sesam ($ü$mä) eine quasi göttliche Rolle und wird in die Lichtwelt 
gesetzt: das Öl (misä) ist Sohn des weißen Sesams? und wurde von 
Mandä dHaije gebracht®. Weiteres über Öl und Salbung in $ 18. Das 
Öl bzw. die Salbpaste wird während des Kultes in einer ‚‚Kefta“ zu- 
bereitet (mit Wasser) und aufbewahrt?. 


1 Lit. 28,14 und 29 Anm. 1: Schale (synonym steht ‚„käsä‘, vgl. Lit. 46, 9 
und J. 26, 2). Nach Drower wird sie nur bei den Totenmahlen gebraucht (MII 
S. 196 und 217). Vgl. Segelberg, S. 26 (Hinweis auf syr. käsä cup, eucharistie 
chalie; vgl. Connolly, The liturgical Homilies of Narsai, 1909, S. 171); vgl. 
CP 308 (t. 466, 5f. aus der ganina dhamra in die kasa, „‚drinking-bowl“); 309, 3 
(t. 466, 15 kasa dhamra). In den Zidgä-brikä-Texten (OP 404, 3; 406, 6; 429, 1; 
452,16) begegnet dafür kuba („gefüllt mit Mambühä‘); j.aram. kubbä, „Kufe, 
Kanne‘ (Dalman 191a). 

2 Lit. a.a.0.; 57, 7f.; Drower, a.a.0©. S. 107, 158; Siouffi, S. 80. Eine Qaninä 
wird auch zur Ölaufbewahrung benutzt. Vgl. syr. qenintä, talm. qCnünä, arab. 
ganninä, griech. xaviov, zavviov, Schale (Brock. Lex. 674a; Nöldeke 125°). 

3 Reitzenstein, ZNW 26, S. 60, und Vorgesch. S.171 Anm. 3. Diese Deutung 
ist aber unsicher (s. u. S. 164f.) und geht auf die Theorie Reitzensteins von der 
Himmelsreise der Seele bei der Taufe zurück! 

4 Lit. 116ff., dazu Stück LIN, LXIII, LXXIII; Drower, MIT S. 169f., und 
Reitzenstein, Vorgesch. S. 171 Anm. 3. Vgl. syr. Sisa, Marmor (Brock. 774b), 
jaram. sisa, Alabaster (Dalman 422b), npers. sısa. 

5 Lit. 54ff., 120ff. (auch GL 424ff.), vgl. auch Abb. 3 in Iraq I, S. 173, wo 
Hibil und Bihram mit Stab, Kranz, Pfanne, Pihtä und @Qaninä auftreten. 

6 Drower, MIT S. 112, 116, 169£.; Siouff, S. 80; Lit. 8. XX; SdQ@ 6, 8 (8. 35). 
Also kein Olivenöl wie bei den mesopotamischen Nestorianern (Diettrich, 
$, 31 Anm. 1, nur bei den malabarischen Nestorianern Sesamöl), vgl. Mose bar 
Kepha (Haggenmüller) S. 18 und 38. Sesamöl ist wohl billiger (Reitzenstein, 
Vorgesch. S. 170 Anm. 1). 

? Lit. 36,1; J.5 (aus wessen Skinä ist dieser misa, der Sohn des weißen 
Sesams, gekommen?), JRAS 1937, S.600, Z.108f.; apotr. Rolle Morgan 265 
(bei Lidzbarski, J.6 Anm.). Weiß ist er natürlich als Teil der Lichtwelt (vel. 
J. 239, 11: die gereinigten Seelen werden wie weißer Sesam, der in lebendes 
Wasser geworfen ist; dazu Drower, 8.169: Waschung des Sesamsamens). 

8.J..45, 8. 

° Drower, MII, S. 112, 116 passim, und Lit. 69; GR 49, 6 (54, 13) wird das 
„Ölhorn‘““ (garna dmisä) genannt (christliches Kultgerät). 
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Salz (mihlä) zur Bereitung (mit Mehl und Wasser) des Sakraments- 
brotes (Pihtä)! wird weiterhin bei der Hochzeit, Kindgeburt, bei den 
Totenmahlen (im Tabutä) und auch bei Exorzismen verwendet?. 
Daher wird auch vom ‚Mysterium des Salzes‘ gesprochen®. Die große 

solle des Salzes bei rituellen Mahlzeiten ist bekannt. 

Für den Weihrauch (rihä = Duft) ist nötig: Sandelholz, Harz 
(sandarach) und Benzoe (gäwi)°. In der mandäischen Mythologie spielt 
der Sandarakbaum (sindirkä) eine Rolle als Lebensbaum®, und im 
Ginza wird einmal von dem ‚‚reinen Wacholder‘ (sandlüs) gesprochen, 
dessen Duft (rihä) unter dem Thron des Uthrakönigs hervorgekommen 
ist”, womit sowohl das Holz als auch das Harz gemeint ist. Wir haben 
also wieder die Vorstellung von dem himmlischen Ursprung kultischer 
Dinge, bzw. deren Hypostasierung. Vom Lebensbaum (in der Licht- 
welt) kommt der „‚Duft‘‘ (des Lebens) —eine wichtige Vorstellung im 
Mandäischen®. Der „göttliche Wohlgeruch‘, bzw. dem entgegen- 
gesetzt der „höllische Gestank“, ist ein zentraler Bestandteil man- 
däischen Denkens und Redens. Die Lichtwelt atmet ‚Duft‘ (rihä 
basimä, rihä), die Finsternis ‚‚Gestank‘‘, (rihä zapür, übler Geruch)®. 


! Drower, MII S. 106f. und 110. 

2 Ebd. S. 66, 68f. (Hochzeit, SAQ 6, 8f.), 43 (Kind wird mit gesalzener Butter 
absgerieben, vgl. Ezech. 16,4), 204 (und passim: bei allen Tabütä, ‚„ritual 
foods“‘, in den Totenmahlen, vgl. DMasb. S. 45), 344ff., 348f. (Exorzismus). 

3 J.168, 5 (Das Mysterium des Salzes ist die Seele); ATSIT5b, $ 317; Alma 
ris rba (bei Drower, Adam, 8. 71); J. 38, 5 erzählt von dem verschütteten Salz 
und Becher (kasa) des Josamin. 

4 Elchasai: Kommunion von Brot und Salz (Brandt, Elch. S. 19f.; Waitz, 
S. 99); Pseud. elem. cont. Jac. 21 (Kommunion von Brot und Salz an fließenden 
Wassern); Brot, Salz und Wasser, Ysop als heilige Speise der "Therapeuten 
(Bousset, Rel. d. J. S. 467). Über die sakrale Bedeutung des Salzes im Judentum 
s. Krauß I, $S. 119 mit Anm. 657. Im Manichäismus s. Hom. 57, 18f.: Brot 
und Salz mit Epiklese. Für Babylonien s. den Anfang der 6. Tafel aus der 
Magqlü-Sig. bei Ungnad, Die Religion der Babylonier und Assyrer, Jena 1921, 
8. 256. 

5 Drower, MII, S. 106. Vel. Lit. 14, 8, dazu Lidzbarski, S. XXI Anm. 2. Die 
Schreibungen schwanken für sandrüs, santlüs, da sowohl das Harz als auch 
das Holz des Sandelbaumes (Wacholder) verwendet wird. 

® ER 325, 13; 574, 2.26; Lit. 59, 5; 171, 5; 266, 2 (immer im Zusammenhang 
mit ainä, Quelle; ebenso DMasb. Z(l.) 794. 861); Flor. Vog. 364, 178; Drower, 
MII S. 230f. Syr. sandarakä, sandarakuüs, sandarakis, sandarisä (Brock. 484b). 
Zeichnungen im DMasb. Die Bedeutung ‚Palme‘ (Siouffi, S. 27, Drower, 
S. 214; Secr. Adam, $. 7£.) ist sekundär; s. zum ganzen Lidzbarski, Lit. S. XXI. 
Nach Lady Drower symbolisiert „‚Sindirka‘“ den männlichen oder „Vater‘‘-Aspekt 
der schöpferischen Kraft und so auch das Priestertum (CP 14 Anm. 6, 224 Anm. 3; 
vgl. jetzt ATSI S4 = Secer. Adam, 8. 18). 

7 GR 362, 7ff. (346, 23f.), pers. sandarüs, sandarax, gummi junipericum 
(Brock. Lex. 484b). Vgl. auch GR 4, 9ff. (7, 283—8, 2): unter den fünf Eigen- 
schaften (sak&) des Lichtkönigs ist die zweite sein „Wohlduft‘“ (rihä basimä). 

3 Vel. I. 129, 22ff. (hier ist es der Güfnä, Weinstock). 

» 2.B. GL 463, 30; 540,7£.; I.40, 19f.; 243,9; Lit. 102, 10f.; 129,8; 159,7 
u.ö. Vel. die Schilderung vom Duft der Lichtwelt, GR 9, und die Zusammen- 
stellungen von Furlani, II buono odore, S.317ff. (S. 323ff. L’incenso). Die 
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Wohlgeruch ist Zeichen der Lichtwelt und so lebenspendend, tod- 
überwindend, finsternisbesiegend, daher das ständige Attribut ‚Duft 
des Lebens“ (rihä dhaije). Der himmlische Gesandte verbreitet den 
„Duft des Lebens‘!, die Seele als Abkömmling der Lichtwelt ist 
„Duftspenderin“ (und belebt den ‚stinkenden Körper‘, wie Adam 
durch den ‚Duft des Lebens‘ lebendig wird), aber auch der (himm- 
lische) Jordan hat den Geruch des Lebens®. Der Duft bzw. Weihrauch 
betäubt und macht die Welt vergessen, er ist „für alle Zeitalter und 
alle Ewigkeit für die Freunde des Namens der Kustä aufgerichtet‘® 
und gibt Kraft®. 

Der irdische Weihrauch im Kult ist also Symbol, Abbild des Lebens- 
duftes der Lichtwelt, ja man kann sagen, er ist der „Duft des Lebens‘ ’?, 
und alle, die den Duft riechen, fliegen 60 schwere Sünden weg, werden 
im Leben gefestigt und frei von bösen Werken®. 

Auf Grund dieser Vorstellung ist es dann religiöse Pflicht, daß der 
„Duft des Lebens‘ von denen, die ihn riechen, gesegnet werden muß 
(wie es im Kult auch geschieht)?. Wie groß die Bedeutung des Weih- 
rauches ist, zeigt eine Stelle, in der die bösen Mächte (wie im irdischen 
Kult) Weihrauch räuchern und ihn verehren!‘, Der Gedanke des 
„göttlichen Wohlduftes“ und seines Gegensatzes ist nicht auf die 
Mandäer beschränkt, sondern, wie uns E. Lohmeyer u.a. gezeigt haben, 
„offenbar allgemein religiöses Gut der antiken Völker gewesen‘‘!!. Für 


Planeten verbreiten Gestank (s. MANL 1950, S. 163f.). „Der Teufel war stets 
ein Bovist....“ (L. Ziegler, Überlieferung S. 180). 

1 GR 58, 24; 59, 3ff. 20ff.; 60, 1ff.; J. 45, 9; 206, 23f.; 243, 8f. usw. Vgl. 
Sundberg, S. S4ff. 

®2 GL 461, 14; 515, 22; GR 110, 20£.; Lit. 102, 10ff.; J. 182,4 usw. Schon 
das Kind im Mutterleib riecht den Duft des Lebens (J.10f.), und der Duft 
belebt die Toten (Lit. 199£.). 

3 J.205,7f.; GR 15, Vs. 84 (Duft des lebenden Wassers geschaffen). ATS II, 
$ 208. 

222 1345018. 

> Lit. 14, 12ff., vgl. dazu J. 129, 22ff. (Duft verbreitet sich über alle Welten) 
und J. 182, 4 (Kusta und Duft zusammen heilsnotwendig;). 

6 Drower, MIT, S.207£.: “Let your perfumes (rihaihkum) come to us and give 
us strength (umaziz).’” Vgl. auch DMasb. S. 64: “Let your perfume come and 
strengthen us! Hibil-Ziwa shall bring your perfume and overpower us (with 
its sweetness).”” 

” Daher spricht der Priester beim Einatmen des Weihrauchduftes: ‚Möge 
meine Nase den Duft des Lebens riechen‘ (‚anhiri irrah riha d hei‘), Drower, 
MIT S. 103. Vgl. auch Sundberg, S. 116f. Zur rituellen Inhalation des Myrten- 
dufters. Drower, WW, S. Siff.; SYff. 

® Drower,MIIS.209. ° Vgl.GR 299, 17f.;J.97,23f.; dazuLit. 14, 7ff. (VIII). 

10 GR 128, 8Sff.: Rühä hält Feuer, Samis Weihrauch, Rühä verehrt diesen 
und wirft ihn ins Feuer (vgl. Lit. 53, 2f.). Dagegen entzündet Iraq V, 8.43 
(52) Mänä den ‚Duft des Lebens‘. 

ll Lohmeyer, Vom göttlichen Wohlgeruch (SB d. Heidelberger Akad. d. 
Wiss., 1919, Abh. 9), S. 40 Anm. 2. Vgl. auch E. A. Stückeberg, Der Geruch 
der Heiligkeit (Schweizer Archiv f. Volkskunde XXII, 1919, S. 203ff.). Belege 
auch bei Schlier, Ign. S. 61ff. und 82ff. (besonders aus der syrischen Gnosis). 
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die mandäische Umwelt kommen vor allem die iranische!, jüdische? 
und christliche Religion®in Frage. Die Gnosis kennt selbstverständlich 
auch diese Symbolik. Die weite und tiefe Verwurzelung dieser Idee 
im Mandäischen beweist ihr Alter, was die parallelen Belege nur noch 
unterstreichen. Demnach gehört das kultische Räuchern mit zu den 
ältesten Bestandteilen des mandäischen Kultes? und wird bei sämt- 
lichen rituellen Handlungen (Taufe, Totenmesse, Hochzeit und Ge- 


1 Lohmeyer, a.a.0. S.22ff.; Th.Birt, Alexander d.Gr. und das Welt- 
griechentum4, 8. 480 Anm. 16 (S. 66: Alexander fällt durch besonderen Duft 
auf), und Bousset, HP 8.120 Anm. 1. Der Duft der guten Welt Ohrmazds 
steht dem Gestank Ahrimans gegenüber, beides wird aber ethisch gedeutet 
(vel. Yt. 22,25; RGL 1, 8. 25). Der Zeitgott Zrvan, berichtet Eznik v. Kolb, 
sagt zu Ahriman: „Mein Sohn (d.i. Ohrmazd) ist von angenehmem Geruch, 
er ist licht, du aber bist dunkel und übelriechend‘‘ (Nyberg, RAT S. 381). 
Vel. Pandnämak ı Zardust $ 3 (Freiman, $. 23): „Und von wem (kommt) das 
Licht, und von wem die Finsternis? und von wem der Wohlgeruch, von wem der 
Gestank?‘“; das „‚wohlduftende Paradies‘ (vahist i hußo8) z.B. Mönoök& xrat 
3,185. Im Pahlevitext „König Husrav und sein Knabe“, $ 68—94, wird jeder 
Gesellschaftsklasse, jedem Alter oder Geschlecht ein Blumenduft zugeordnet, 
z.B. ist der Jasmin der Duft des Herrschers ($ 69). 


2 Lohmeyer, $. 25ff.; Scheftelowitz, Entstehung d. manich. Religion, S. 23 f.; 
vgl. Henoch 24; JsSir 24,15; 39, 13; Baruch (syr.) 29, 7ff.; 67, 6. 

3 Lohmeyer, S.32ff. Im Syrischen z.B. Abdisö’ (Morgenland 28, S. 52: 
Seele voll unaussprechlichen Wohlgeruchs, der sie aus dem Tode zum Leben, 
aus der Finsternis zum Licht führt); Afrem (BdKV>, Bd. 37, 1919, S. 304 (‚„‚der 
Wunderduft jenes Lebensschatzes, der Seele‘“); Badger II, S.216 (‚the sweet 
odour of They love, o Lord“), S. 259 (die Kirche erhält von Christus den Duft 
reinen Weihrauches, der unter alle Leute geht), S. 288 (gleich dem Duft der 
Gewürze, Früchte und Blumen wird der Geruch der Gebeine der Frommen sein). 
Vgl. auch den Duft des hl. Olivensalböls, der den Gesalbten eignet (ib. S. 213£.) 
und den „süßen Duft‘ des kultischen Weihrauches (ib. S. 234); armen. Adams- 
lit. I (Leben Adams und Evas) c.29 und 33 (Weihrauch des Wohlgeruchs). 
Der Erzengel Gabriel verbreitet ‚süßen Duft‘, rihä hane’ä (Book of the Bee 
78, 4/85, 7). Jesus hat den Wassern bei seiner Taufe den Wohlgeruch Gottes 
verliehen (Cyrill, Myst. Kat. 3, 1). 

4 Lohmeyer, S. 38ff.; Bousset, HP S. 120 (Sethianer), 127 (Basilides), 301f.; 
die koptisch-gnostischen Schriften kennen das Räucherwerk (ib. S.309f., und 
Schmidt-Till, Register s.v. Räucherwerk: ägyptisches Requisit); Schlier, 
a.a.O. (o. S. 42 Anm. 11). — OdSal 11,13 (‚‚meine Seele erfreut sich am rihä 
basimä des Herrn‘; vgl. GR 4, 11; Lit. 192, 7; Siouffi, S.79). Im Manichäismus: 
Manis 17. Sendschreiben ist betitelt: „Jahjä über den Wohlgeruch“ (s. Flügel, 
S. 103, dazu S. 373 Anm. 342); Waldschmidt-Lentz, S. 110, 74d; 124 Anhang I, 
9 (Jesus der Duftberg); Säve-Söderbergh, Studies S. 140 (Ps. Thom.VIII; 
Ps.-B. 214, 2f. 30; 224, 22f.). 

5 Weihrauchgefäße sind in Syrien seit dem 14. Jh. v. Chr. nachweisbar, 
s. R. Dussaud, Une survivance rituelle cananene (ArchOr 17, 1949, S. 168ff.) 
und A. Jirku, Die Ausgrabungen in Palästina und Syrien, 1956, S. 90£. Auch 
in Babylonien wird der Weihrauch im Kult verwendet (Herodot I, 183; AOT 
S. 303ff.; Dhorme, S. 222f.). Uralt ist der Ritus des Weihrauchopfers auch in 
Ägypten, wo der Duft Symbol des Lebens ist (vgl. Lohmeyer, S.19ff., und 
Roeder, Urkunden zur Religion des alten Ägypten, S. 3, 42, 44). In Arabien 
spielt noch heute der Weihrauch eine große Rolle, ‚sein Duft tröstet die fromme 
Seele und wiegt die Gedanken ein‘ (Doughty, Die Offenbarung Arabiens, dt. 
von Fehrmann, 1937, S. 87). 
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burt) angewendet!. Der christliche Weihrauchgebrauch freilich wird 
dementsprechend dämonisiert:. 

Die Bestandteile des mandäischen Weihrauchfeuers stammen 
offensichtlich aus dem persischen Feuerkult bzw. stellen eine An- 
gleichung an diesen dar°. 

Für den mandäischen Kult ist dann weiterhin charakteristisch, daß 
kein Wein (hamrä), d.h. kein vergorener Traubensaft benutzt werden 
darf. Dieses Verbot des Weintrinkens gilt strikt für alle Priester‘, 
und in den Texten wird das Weintrinken abgelehnt. Wein ist das 
Rauschmittel der Rühä®. Gegen den christlichen Sakramentstrank 
wird scharf polemisiert?. Aber es wird bei verschiedenen Riten der 
Hamrä, d.h. mit Traubensaft vermischtes Wasser, verwendet3, doch 
muß dieser Wein am gleichen Tag verwendet werden, sonst ist er 
kultisch wertlos®. Diese Mischung von Wein und Wasser wird sym- 
bolisch ausgelegt!° und verleiht die Kraft des Lebens!!, denn Wasser 
und Weinstock sind himmlische Elemente. Der ‚‚Hamar-Kannä‘ wird 
auch aus der Überwelt abgeleitet!?. Der Weinstock (güfnä) ist in der 


1 Drower, MIT S. 63ff., 107, 110ff., 158f. Auch in der nestorianischen Tauf- 
zeremonie wird Räucherwerk vor dem Täufling verbrannt (Haggenmüller, 
S. 31; Diettrich, S. 9, 57), sowie im persischen Kult (s. Drower, S.226ff., 
234f. und 157 Fig. 9, mit Sandelholz). Vgl. auch die Belege bei Leipoldt, Von 
Epidauros bis Lourdes, 1957, S. 196ff. 

2 GR 115, 31f. (von Rühä), vgl. 116, 1 (Brot und Wein-von Böl). 

® Verwendet wird Sandelholz, Aloe, auch Kampfer und Moschus, s. die 
Belege aus ‚Wis und Rämin‘ bei Widengren, Hochgottglaube, 8. 256f. 

* Drower, MIT S. 174. 

>). 83,2f.; 86,28; 97, 9; 99, 1f. (130, Af.); GR 10,1; 80, 28£.; 221, 16; 
298, 1f.; 429, 11; Lit. 137, 12£.; DAb.2 und. Die festgeprägte Formel lautet: ‚sie 
(die frommen Männer) trinken, was nicht Wein ist‘. Vgl. Furlani, Peccati S. 374£. 

GR 121, 298.; vgl. 221, 16. 

? GR 227, 12; 229, 21; 116, 1 (Brot und Wein von Bel). 

® Auch bei den Nestorianern muß der Eucharistiewein mit Wasser gemischt 
werden (Badger II, S. 349 Drower, WW, S. 74); ebenso in anderen orient. 
Kirchen (s. WW, S. 64ff.); vgl. auch Evgl. Phil. Spr. 100. 

° Also keine Gärung darf eintreten, s. Drower, S. 68. Der Hamrä wird aus 
ausgequetschten weißen Weintrauben bzw. Rosinen, Datteln und Wasser be- 
reitet, also ein regelrechter ‚„‚Fruchtsaft‘‘ (Drower). Vel. Lit. 88, 2; 89, 7f. und 
schon Ignatius a Jesu (bei Brandt, MR S. 110). Vielleicht ist damit der „Azmiuz- 
wein‘ gemeint (Lit. 218, 4f., dazu Ps.-B. 220, 21-94; Säve-Söderbersh, S. 117; 
Segelberg, S.80). Für das bisher noch ungeklärte „azmiuz‘‘ schlägt A. Adam 
auf Grund der Parallele Ps.-B. 220, 24 die Lesung azmiruz = gr. dowunoos, 
„wohlriechend, duftend‘‘, vor (Psalmen des Thomas, S. 40 Anm. 25), während 
Widengren, Kulturbeg. S. 90 an parth. azmyöz ‚‚lusterregend‘“ denkt. 

10 Tit. 77, 9£.; WW S. 62 und bes. S. 67ff. Nach den mand. Kommentaren 
liegt hier eine Hieros-Gamos-Symbolik vor; s. ATS I 8180 (153: “the water 
(of the phial) is semen and the wine is the mystery of the womb and pertaineth 
to the mother’’ (d mambuha dganina mazruta h‘ uhamra raz d marba hu d 
“ma h’ 40,2f.); auch $ 36 (S. 122 mit Anm. 2); IT $ 32 (S.206). Ähnlich bei den 
Nestorianern (WW S.74) und anderen orientalischen Kirchen (ibid. 8. 76ff.). 

ll Drower, Hibb. J. 37, S. 439; Gast. Anniv. S. 93; ZDM@G 105, S. 124 Anm. 4. 

12 J.4,19 (2,10; vgl. auch DMasb. 82f.). Lidzbarski (ib. S.5 Anm. 1) will 
Hamrä und Mambühä identifizieren, was nicht angeht, sondern Mambühä ist 
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mandäischen Bilderrede ein sehr oft verwendetes Symbol des Lebens- 
baumes und der Lichtwelt (Motiv des Weinstocks und der Rebe)!. 
Also wieder liegt die Kraft des rituellen Aktes in der Abstammung 
von der himmlischen Welt. 

Dieser Hamrä wird besonders bei der Hochzeits- und Verlobungs- 
zeremonie als Symbol der Fruchtbarkeit bzw. des „keimenden aktiven 
Lebens‘ verwendet?, dann beim Masigtä° und Zidgä-brikhä (rituelles 
Totenmahl)*. Abgesehen von diesen Ausnahmen „at no time in the 
ordinary sacraments is anything but pure water drunk, and the 
priests declare that it has always been so“ (Drower, MII S. 108). 
Ob einstmals reiner Wein — was Hamrä ja eigentlich bedeutet — 
verwendet worden ist, möchte ich dahingestellt sein lassen’. Die Texte 
bestätigen diese Aussage. Ob der Hamrä eine sekundäre Erscheinung 
ist (so Brandt), möchte ich bezweifeln, da ja die Vorstellung vom 
Weinstock im Mandäischen fest verwurzelt ist und zur ältesten Rede 
gehört haben muß. Hier kommt dann noch hinzu, daß im Ursprungs- 
gebiet der mandäischen Gnosis — Syrien, Hauran — der Weinstock 
besondere Verehrung genoß®. Trotzdem bleibt ja immerhin auffällig, 
daß der eigentliche Wein verpönt ist und nicht verwendet wird: offen- 
bar eine gnostisch-asketische Tendenz’. Im Mittelpunkt steht das 
„lebendige Wasser‘ aus dem „Jordan“. 
immer der Wassertrunk und Hamrä der mandäische „Wein“; nur bei der 
Hochzeit und beim Masigtä werden beide gemischt (Drower, MIT S. 108). Auch 
Brandt, MR 110, sieht nicht ganz klar. Nach Drower ist der Hamar-Kannä 
die personifizierte Weinfrucht (DMasb. 82 Anm. 9; Adam S. 86). 

1 Siehe Ree. s.v. Weinstock (und Rebe); Brandt, MR S. 63. Zu ergänzen 
noch Iraq V, 33 (47), 43 (53: Weinstöcke der Lichtwelt); Drower, MII S. 207 u. 
(sufnia); Adam 8. 84ff.: SdQ 17, 1ff. (S. 61). Vgl. Ps.-B. 225, 18ff. (Thomas- 
Ps. XIX). Daher wohl auch Verwendung frischer unvergorener Trauben. Mesene 
war einst reich an Weinstöcken (Graetz in: Jahresbericht d. jüd.-theol. Seminars 
„Fraenkelsche Stiftung‘‘, Breslau 1879, S. 5). 

2 Drower, MILS. 68, 108: Hibb. J. 37, 8. 439£.; WW, S. 62; Iraq V, 114 (ver- 
breitet bei Juden, Nestorianern und Mandäern); Relwiss.Wb. 512; Petermann II, 
S. 118. 

3 MIT S. 160£f., 210; vgl. Lit. 122,7 und DMasb. 8. 63f. Als Symbol der 
Auferstehung (Hibb. J. a.a.O.). 

4 MII S. 205ff.; vgl. CP 241f. i 

5 Segelberg, $. 79, tritt dafür ein, bes. auf Grund von Lit. 218, 4f., wo die 
Gemeinde mit „Weinkrügen voll Azmiuz-Wein (hamra)“ verglichen wird. “The 
tendeney among Mandaeans has been towards total abstinence from fermented 
wine and other intoxicating fluids.’ 

6 Siehe Schlier, Igen. S. 55 Anm. 1. Nach ihm ist die mandäische Vorstellung 
vom @Gesandten als Weinstock aus Verschmelzung von iranisch-indischer 
Weltbaumspekulation (Gott als Weltbaum und die Gläubigen als Pflanzen 
bzw. Zweige) und die Verehrung des Weinstockes in Syrien hervorgegangen, 
dabei erhielt die ursprünglich kosmologische Bedeutung eine soteriologische. 
Zur phänomenologischen Bedeutung vgl. auch M.Eliade, op. eit. S. 325. 
Widengren, Mand. 109, weist auch auf die in der nabatäisch-palmyrenischen 
Kunst oft verwendete Weinrebe. Vgl. jetzt auch Drower, Adam 8. 84. 

? Der Hinweis auf den Einfluß des islamischen Weinverbots ist nicht zwingend, 
da ja auch die christlichen Kirchen ihren sakramentalen Weintrunk nicht auf- 
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Die Myrte (äsä) — auch sie in der mandäischen Mythologie beheimatet 
— dient zur Herstellung der verschiedenen Myrtenkränze (klilä) 
bei Taufe, Geburt, Hochzeit, Totenzeremonien u.a.!. Die Bedeutung 
der Myrte liest, wie überall, in ihrem Immer-grün-sein und gilt dem 
mandäischen Glauben als Symbol des Lebens und der Unsterblich- 
keit?2. „Das Mysterium (räzä) der Auserwählten ist die Myrte.... 
wie der Myrtenkranz frisch prangt, so prangen die Auserwählten.‘‘® 
Legitimiert wird diese „Heilkraft“ der Myrte natürlich durch ihren 
Ursprung aus der Lichtwelt, wo sie den Lichtwesen Kraft schenkt! 
und wo sie von Hibil (oder dem Lichtkönig selbst) gepflanzt wurde°. 
Mandä dHaije brachte sie von dort ‚in Lasten‘ (bmublia) zur Tibil®. 


gegeben haben und der Islam das Gebot selbst nicht so ernst nahm. Nach 
Modi, S. 84, spielt im persischen Kult der Wein auch keine große Rolle (vgl. 
Herodot I, 132f.: kein Weinopfer, aber dem Wein ergeben; man vgl. die Be- 
deutung des Weines in der späteren islamisch-persischen Mystik!), doch ist er 
für den Priester erlaubt (Vd. 4, 17), wie auch in den Pahlevitraktaten König 
Husrav und sein Knabe, $$ 55—59. 64-67 (Unvala, S.27f., 30£.), und Schul- 
gespräch, ed. Junker $17 (S.18), der Wein geschätzt wird. Vgl. Drower, 
WW S. 66 u. 67. — In der Pistis Sophia wird der Wein zu Wasser (der Taufe!) 
verwandelt (c. 141f.; 2. Jeuc. 45). Vgl. die Mischung von Wein und Wasser 
in der nestorian. Messe (Drower, Gast. Ann. S. 88; Badger II, S. 349). Zahl- 
reiche Parallelen zur mandäischen Verwendung von unfermentiertem Wein 
(d.h. in Quellwasser gelegte oder gepreßte Trauben) aus dem jüdischen und 
christlichen Bereich stellt Drower, WW S. 61—-66, zusammen. Siehe u. S. 398ff. 
(Brot-Wasser-Mahle). 

1 Vgl. Drower, MIT S. 115 (vgl. Tafel 11), 43 (Myrte auf dem Nabel des Neu- 
geborenen; vgl. auch Siouffi, S. 78), 61 und 69 (Eheleute haben Myrte auf dem 
Haupt; vgl. GR 121,27, wo die Myrte das Mysterium der Liebe ist!), 88 (beim 
„Kleinen Neujahrsfest“ liest M. auf jeder Türschwelle), 179 und 206 (bei Toten- 
zeremonien, vgl. dazu DMasb. S. 64ff.; CP 240-242, 208££.). Über die Art 
des Kranzflechtens s. ibid. S. 36 und Petermann II, S. 462. Auch Stab und 
Ölflasche erhalten einen Kranz von Myrte (Lit. 10 und 116). 

2 Daher muß die Myrte zum Kranzbinden immer frisch sein (MII S. 36). 
Schon der Zusammenhang mit asi (syr.asj) = heil sein und asütä (syr. asiütä) = 
Heilung (MIT S. 200 Anm. 2: „Health, vigour‘) usw. legt diese Bedeutung 
nahe (MII S.36: „asa-healed‘). Vgl. das kleine Lied CP St. 385 (t. 467f.): 
„Jeder, der deinen Duft atmet und mit (eig. in) dir umkränzt ist, von dem 
werden 60 falsche Sünden abfallen, und alle reinen Wolken (‚Frauen‘) werden 
vollendet, werden befreit von häßlichen Werken. (Wer) Kränze flicht und sie 
auf (unsere) Häupter setzt, wird ohne Makel aufsteigen (und) den Lichtort 
schauen.‘ Der Myrtenduft wird rituell inhaliert (vgl. CP 310; WW Siff). 

3 J. 168, 16f. (dazu S.169 Anm.1: jüdische Parallele); Furlani, MANL 
1956, S. 471 (,„Gli eletti sono ‚come‘ il mirto...““). 

4 Lit. 267,10; vgl. DMasb. S. 61f., 65f. “Myrtle-bushes must be grown 
in the mandi or close to the river, for absolute freshness is required, and when 
plucked it is placed in water lest it droop”’ (WW S. 82). 

5 Lit. 146f. (dieMyrte wuchsin den Gärten Hibils) ; MII S.206 (Pflanzung durch 
den König), 208f. (Pflanzung durch Hibil); vgl. jetzt CP’St.383 und 384 (S.309f.). 

6 GR 361, 33£.; 362, 3ff.; J. 45, 5; Drower, MII S. 207; SdQ 15, 20 (S. 56); 
18, 18 (65). Dieselbe Aussage wird GR 116 von den Bösen gemacht, die der 
Myrte (und den anderen Pflanzen) jedoch ‚Böses antaten‘ (vgl. auch 128, 13): 
hier ist offenbar die christliche Verwendung der Myrte begründet (s. 115, 31: 
Weihrauch; 116, 1: Brot und Wein); GR 361f. wird dies „Verüben von Mangel 
und Fehl“ an Myrte und Blumen Jösamin bzw. Mandä dHaijö vorgeworfen. 
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Daher spricht man von der „alten Myrte‘ (äsä qasisä)!. Der Gebrauch 
der Myrte ist im babylonischen und persischen Kult beheimatet?, 
aber auch in der ganzen Antike verbreitet?®. 

Anschließend sei noch auf die negative Rolle hingewiesen, die die 
Rose (wardä)* im Mandäischen spielt. Sie ist das „Mysterium des 
Körpers‘, wie die Rose zerfällt, so zerfallen die Körper?. Die Planeten 
sind mit Rosen bekleidet (als Herrscher über die Welt)®. Sie ist also 
Symbol der Sinnlichkeit und Vergänglichkeit?. Daher wird gegen die 
Bekleidung mit Rosen(kränzen und -gewinden) polemisiert®. 

Streng verpönt wird bei den Mandäern die Musik und ihre Instru- 
mente°®. In ihnen werden die verschiedensten Bosheiten verkörpert 
(GR 125, 7ff.), und die Dämonen werden singend, tanzend oder mit 
Musikinstrumenten vorgestellt!°. Diese mandäische Eigenart hat keine 
Parallele in der Umwelt, sondern zeigt die Abgrenzung und Sonder- 


1 J. 214, 13 (232, 4); GR 361, If. (345, 24). 

2 Meißner II, S. 84; Drower, MII S. 122, 1f. (die pers. Priester tragen einen 
Myrtenkranz); WW S. 80—90; vgl. Herodot I, 132 (£orepav@uevos Tov TIaonv 
wvoolvn uaAıora). Drower meint: “Myrthe is to the Mandaean what ‚barsom‘ 
is to the Parsi: it perfums is sacred and life-giving. Myrthe is prominent in 
oriental Jewish rites’ (DMasb. S. 65 Anm. 6). 

3 Siehe Fehrle, Die kultische Keuschheit im Altertum (RGVV 4), 1910, 
S. 239—242; Bachofen, Mutterrecht und Urreligion (Kröner, Bd. 52), S. 36f. 
(Myrtenkranz als Kennzeichen der Einweihung, s. Abb. S. 30); RGL 4, S. 68 
(2.5 v.u.: Myrtenkranz des Archon-Mysterienleiters). 

4 Iran. Lehnwort (vard, vardä) vgl. Widengren, Muhammad, S. 196. 

5 J. 168, 17f,, daher ist der Körper der Rosenrock (GL 539, 23f. und 589, 
23). Der tote Körper wird mit Rosen geschmückt (WW S. 83). Dagegen ist 
im Hellenismus und Christentum die Rose ‚Sinnbild des ewigen Lebens und 
der Auferstehung‘ (Junker, Vorträge d. Bibl. Warburg I, 1921/22, S. 153). 

° Vgl. GL 519, 29 (Seele mit einer verdorrenden Rose verglichen). Positiv 
scheint dagegen die Stelle GR 273, 11 die Rose zu werten, da sie als Bildrede 
für einen „Sohn Auserwählter‘‘ steht. Vermutlich hat sich hier ein altes Motiv 
erhalten, wie wir es auch beim „singenden Erlöser“ finden (S. 48 Anm. 2). 

? GL 30, 14 (447,1). Die Planeten verkörpern ja die böse, antigöttliche 
Macht! 

8 J. 87, 10; 63, 1. Die Sekte der Mnunäer bekleidet sich mit Rosen (GR 226, 
23), und von den Säbiern berichtet An-Nadim im Fihrist (Chwolsohn II, S.25), 
daß sie bei einem Fest an Rosen riechen (jasimmüna al-warda); vgl. Herodot I, 
195. „Falsche Rosen“ im manich. Ps.-B. 166, 15ff. 

9 J. 104 (Söfar abgelehnt); GR 54, 20ff.; 125, 7f. und passim, s. Reg. s. v. 
Gesang (Musik), vgl. Furlani in Riv.degli Stud. orient. XXXT, S. 10ff.; Drower, 
MII S. 52: Tanzen, Musizieren, Singen und Spielen ist verboten. Das ist zugleich 
ein Zeugnis für die strenge asketische Moral der Mandäer. Für die heutige 
Nichtbeachtung des alten Musikverdiktes s. MII S. 89. Vom oft vorkommenden 
„pindura‘“ (= lautenähnliches Instrument) sagt Furlani, a.a.O. 8.8: „Nella 
Mesopotomia antica questo strumento serviva al divertimento spassoso e tal- 
volta sbrigliato della gente e non era di use rituale, non essendo mai penetrato 
nei templi.‘“ Zu „bilura“ (J. 63, 2f.; GR 125,11 u.a.) vgl. jetzt Furlani, 
a.a.0. S.1ff. (will es als Vulgärform aus dem akk. pantüru, bandüru, das 
sich literarisch als pindura erhielt, ableiten). 

1 Brandt, MR 8.85; Abb. bei Euting, Diwan Tafel 13 und 15 (= DAb. 33ff.); 
Drower, Iraq I, S. 177, Fig. 9, 10, 11 (dazu S. 180f.: Dämonen, Ur und Rühä 
darstellend). Vgl. DAb. S.2 (Rühä-Musik). 
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stellung des mandäischen Kultes gegenüber den benachbarten Reli- 
gionen!. Offensichtlich ist hier auch eine gnostisch-asketische Tendenz 
wirksam. Das Motiv des singenden und musizierenden Pneumatikers 
bzw. Erlösers hat sich jedoch auch im Mandäischen erhalten. 
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Das sakrale Kleid der Mandäer drückt einen wesentlichen Zug ihrer 
Religion aus: es muß weiß sein. Weiß ist die Farbe der Mandäer, 
wenn die Farben äußere Kennzeichen kultischer Gemeinschaften 
sind, wie es bereits bei den altiranischen Religionen® und der orien- 
talischen Sektenwelt üblich war“. Weiß ist das Symbol der Lichtwelt 
und wird in den verschiedensten Verbindungen gebraucht, die irgend- 
welche Beziehung zur ‚weißen Erde‘ (arqä hiwartia)°’, d.h. zur 


1 Der Manichäismus schätzt die Musik (Tamburine, Harfe und Flöten), s. 
MBHG S.46 (Manichaica 10); Schaeder, ZDMG 79, 1925, S. 262ff., Flügel, 
Mani S. 105 (Das Sendschreiben über die Vortrefflichkeit der religiösen Musik? 
risälat mahr as-samä” „Sendschreiben über die Übung in [geistlicher] Musik“: 
so Schaeder, a.a.O. S. 262 mit Anm. 2; anders Keßler, Mani I, S. 238: risälat 
mihr as-sommä“ „S. an Mihr den Auditor‘, zustimmend Schaeder a.a.0.!); 
Ps.-B. passim (z.B. 168, 20ff.); Waldschmidt-Lentz, 8.107, 57; 124, 397; 
125, II 9 (Töne und Klänge in der himmlischen Welt); Henning, Geburt und 
Entsendung des manich. Urmenschen, S. 312; Widengren, Mes. El. 5. 181; 
OdSal 7, 20ff. (Singen und Zither, vgl. u. Anm. 2). Auch im babylonischen 
Kult gab es Klage- und Sängerpriester (Meißner II, S. 66ff.; Frank, S. 14ff.). 
Religiöse Musik bei Juden und Christen ist bekannt; aber es fehlt auch hier 
nicht an kritischen Auffassungen, vgl. z.B. Book of the Bee, ce. XIX. (29/60), 
wo die Erfindung der Musikinstrumente den Söhnen Lamechs, in denen der 
Satan wohnt, zugeschrieben wird, ebenso in der „Schatzhöhle‘“ (ib. S. 29 Anm. 5, 
ed. Bezold, S. 14),nach der in den Instrumenten Dämonen wohnen (s. S. 47 Anm. 
10!). Im altpersischen Kult fehlt die Musik (vgl. Herodot I, 132: kein Flötenspiel), 
doch hat sich das geändert, wie die neueren kultischen Musikinstrumente (zur 
Begleitung der Liturgie, s. Spiegel II, S. LXXTIVf.) und dann der Manichäismus 
lehren. In Kg. Husrav und sein Knabe, ed. Unvala, $$ 60—65 (S. 283—30), wird 
die Musik sehr gepriesen. Vgl. auch Inschr. von Nimrud Dagh, 2. 173ff. (Mu- 
siker), und für die islam. Zeit B. Spuler, Iran in frühisl. Zeit, S. 269f. Der Islam 
hat wenig Sinn für Musik entwickelt, doch kennt er kein Verbot derselben 
(s. Furlani, a.a.©. S. 11; vgl. H. G. Farmer, A History of Arabie Music to the 
XIIIth Century, London 1929); nur die islamische Mystik hat die Musik in die 
Kultübungen aufgenommen (Schaeder, a.a.O. 8. 262, vermutet manichäischen 
Einfluß). 

2 Siehe dazu Schlier, Ign. S. 144, bes. S.145 Anm.1. Vgl. Lit. 221, 2ff. 
(Pandora der Kustä) und J. 48, 4 (hier pfeift Mandä dHaije nach seinen Schafen 
auf einer Pfeife: maSrugtä; zakaitä ist kein Schallinstrument, sondern ein 
Ochsenstachel, syr. zektä, akk, siktu, vgl. Epstein, S.167). GR 16, 8 (394, 17). 
Im Manichäischen spielt Mani die ‚„‚Harfe der Sophia‘ (Keph. 187, 18). 

3 Widengren, Hochgottglaube, S. 393; vgl. auch Nyberg, RAT 8.472 (zu 
S. 322 Anm. 1). 

4 Peterson, ZNW 27, S. 69 Anm. 4. 

‚5 Lit. 264,3; GR 12,23 (9, 15); 293, 21 (297, 10); 361, 12 (346, 5). Glanz-, 
Äther- und Lichterde sind synonyme Bezeichnungen derselben Lichtwelt. Vgl. 
Sundberg, Kushta, S. 113ff. 


Sakraltracht 49 
Äther-, Glanz- und himmlischen Welt haben: weißer Jordan, weißer 
Adler!, weißer Sesam, weißes Banner, weiße Frucht, Eiweiß (statt 
Ei)?, weiße Eimer?, natürlich weiße Gewänder (der Lichtwesen)? 
u.a. m. Deshalb wird zum „Weiß“ gemahnt° und alles Farbige abge- 
lehnt®. Die (bunte) Farbe ist Symbol der Finsternis und Vergänglich- 
keit: die bösen Mächte tragen farbige Gewänder”, der Pfau mit seinen 
bunten Federn ist Sinnbild des gefallenen Demiurgen®. Christus spricht 
in allen Farben (= Tonarten)?, der Körper als irdisches Gewand der 
Seele ist ein ‚Rock von allen Farben‘1°. Dementsprechend führt das 
Tragen von „gefärbtem Zeug‘ (sibünia) bei der Taufe zur Hölle!!, und 
auch heute noch ist das Tragen farbiger Kleidung Sünde!?, obwohl 
das Gebot wohl nie ganz streng durchgeführt wird?. Gegen die Sekten, 
die farbige Kleider tragen, wird heftig polemisiert!?; dazu gehören auch 
die syrischen Mönchsheiligen und Asketen”. 


S.dlo 131, 7, 235f.; GR 342, 12. Im alten Orient Symbol des Königs und des 
Heilands (Widengren, Mes. El. S. 153). 

2 I. 208, EU dem Anm. 1). 3 J. 132, 16. 

2 J. 218, 2ff.; 156, 3; GR 26, 29ff. Identisch damit sind die Glanzgewänder 
(vel. De a.a.0.113ff.). J. 215, 7.11 wird das Weib (hier Adams Frau) 
mit weißem Lamm und, W eißer Taube umschrieben. 

5 Vel. GR 26, Vs. 175 (Par. 44, Vs. 112). Vgl. dazu Furlani, MANL 8, 3 
(1951) 8. 351. 

° J. 86, 15ff. (gegen farbige Gewänder); 89, 7f. (gegen das Bartfärben); 
97, 26£.; 100, 20ff.; GR 230, 12 u.a. 

” GR 160, 33; 174, 7ff. (der Demiurg Ptahil); 406, 3. Blau ist die Farbe der 
Rühä (MII S. 149). Bei den Babyloniern war Rot die Farbe der Unterwelts- 
mächte (Jeremias, ATAO® Reg.). Schwarz und Aschenfarbig ist die Farbe 
Ahrimans (Widengren, Hochgottglaube, S. 286, 289f.), unter dem Islam war 
Schwarz eigenartiger weise die F arbe der Abbasiden (s. Wellhausen, Das arabische 
Reich und sein Sturz, 8.332). Die Röcke der syrischen Heiligen, wie Afrem, Jakob 
Barde’änä und Mar Babai, ‚„‚consisted ofrags ofmany colors‘ (Wensinck, Verhand. 
d. Kon. Akad. v. Wetensch. Afd. Letterk. „ NR18, 1918, > 1, S. 54£., und G.v. 
Grunebaum, Medieval Islam, Chicago 1954, 8. 352); s. . Anm. 14 und 15. 

3.7. 240f. (270f.), dazu G. Furlanı, a0 pavone nella Plieicne dei 
RILS 89, 1956, S. 79ff. und Il pavone e gli “ütre ribelli presso i Mandei. 
SMSR 21, 1947/48, 8. 58£f. 

> J. 243, 16 (275, 3: bguan guan), und verändert seine Farbe (Z. 30). 

10 GL 120, 1 (570, 20£.): gaunia gaunia. Vgl. pers. gun, talm. gaunä, syr. 
gauna (Farbe, Art). 

11 GR 406, 5ff. (377, 11££.). 

2 Drower, MIIS.36. Besonders wird die blaue Farbe (Farbe der Rühä und die 
sc Farbe (Farbe des Todes) abgelehnt (ib. S. 167 Anm. 6). Die Angabe 
Petermanns (II, 120) von der Vorliebe für Blau muß ein Mißv erständnis sein. 

13 So wird Henna bei der Hochzeit verwendet (Siouff, S. 106; Petermann 
a.a.O.), vgl. auch MII S. 62 (schwarzer Umhang der Braut). 

12 GR 50, 8; 230, 6ff.; s.o. Anm. 7 (bunte Kleidung syr. Heiliger!). Die 
islamischen Süfis trugen ursprünglich blaue Kutten (Grunebaum a.a.O.). 
Vgl. die persische Sekte der Moharımıra, der sich , ‚Rotkleidenden“ (Fihrist 
9 und ZDMG 13, S. 645; Widengren, Hochgottglaube, 8 . 393) und ZNW 26, 
S. 70. Die islamischen Sekten und Parteien führten Hahnen „in allerlei Farben‘“ 
(Wellhausen, Das arabische Reich, S. 332). 

15 Siehe o. Anm. 7; Geschichte und Martyrıum des Mar Aba, ce. 3 (von 
Braun, Ausgew. Akt. pers. Märtyrer, S. 189, offenbar nicht richtig übersetzt; 
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Die weiße Farbe als Symbol des Lebens bzw. der göttlichen Welt 
ist weit verbreitet und zeigt sich in der vorwiegend weißen Sakral- 
tracht!, die fast in der ganzen semitischen Welt nachweisbar ist?, 
ebenso bei den Persern® und Manichäern®*. Die Sekte der Katharer 
(= Mandäer), bei denen Mani ‚lernte‘, hieß nach Theodor bar Köni 
auch die ‚„‚Weißgekleideten‘“°. In den christlichen Kirchen ist weiß die 
Farbe des Taufgewandes®, und Mose bar Kephä gibt dieser Sitte eine 
sechsfache Deutung, so unter anderem, daß es Hinweis auf das zu- 
künftige Gewand der Unsterblichkeit (mit dem Adam vor dem Fall 
bekleidet war) und auf das einstige Leuchten im Himmelreich, wie die 
Lichtwesen (Sterne) und die Sonne der Gerechtigkeit, sei’. Man sieht 
also auch hier den Einfluß der Vorstellung vom „himmlischen Licht- 
gewand‘“, dessen irdisches Abbild ja das weiße Sakralgewand ist*®. 
Diese vor allen Dingen gnostische Vorstellung hat im Mandäischen 
zahlreiche Belege im Rahmen der ganzen ‚„Gewandmystik‘“°. 


Kleid, das „keusch und bunt war“, d.h. ein asket. Flickengewand! Der 
Urtext ist mir leider nicht zugänglich: Bedjan, Histoire de Mar Jabalaha, 
Leipzig 1895, 206ff.); die „Bundessöhne‘“ trugen schwarze Kutten (Braun, 
a.a.O. S. 86 und 283). 

1 Auch bei den Naturvölkern verbreitet, s. P. W. Schmidt, Handbuch der 
vergleichenden Religionsgeschichte, 1930, S. 258. 

2 In der babylonischen Religion ist Rot Sinnbild des Todes, Weiß Sinnbild 
des Lebens (Ebeling, Tod und Leben, S. 100); die Beschwörungspriester tragen 
„Linnen‘“ (Meißner II, S.55; HAOG S.394). Für Israel s. Galling, BRL 429ff., 
und Riesenfeld, Jesus transfig., S. 115ff. Im Judentum wird bei Hochzeit, 
Passahfest, Versöhnungstag und Todesfall ein weißes Gewand getragen. Bei 
den Essenern waren weiße Kleider Vorschrift (Josephus, bell. jud. II, 123, 126). 
Vgl. auch Brandt, J£PTh. 18, S.576f., und MR S.200. Nach Ghazäli soll der 
mohammed. Hatib (Prediger) weiße Kleidung tragen (Ihja’ ulüm ad-din I, 
Kairo 1302, S. 131). 

3 Weiß ist die Farbe Ahura Mazdäs und des Priesterstandes (Widengren, 
a.a.O. S.247f.), daher tragen die Könige bei sakralen Funktionen weiße 
Gewänder (Numen I, S.80). Vgl. schon Diog. Laert. prooem. I, 7. Weiße 
Kleider als Gaben s. Lommel, Zarathustra, S. 214. Vgl. ferner Modi, S. 65f. 
In Indien ist Weiß die Farbe der Brahmanen (Oldenberg, Die Lehre der Upani- 
shaden, 1916, S. 216). 

* Chant. II, S.273 (die Electi). Auch die Bardaisaniten und Karmaten 
sollen weiße Kleider getragen haben (ZNW 27, S. 69 Anm. 4). 

5 Pognon, Inser. mand. S. 125, 15; s. Prol. 8. 44 und 191. 

6 Diettrich, S. 44 und 81; auch Kyrill, Myst. Kat. IV, 8. 

” Nach Haggenmüller, Heilige Gottesgeburt, 8. 29f. Dazu 8. 42 Anm. 25: 
die Taufe schenkt die ‚Stola der Unvergänglichkeit‘‘ wieder, von der das 
Taufkleid ein äußeres Abbild ist. Vgl. ActThom c. 121 (Leinengewand des 
Täuflings). Vgl. auch Segelberg, S. 120 Anm. 5 (Afr&m, Hymn. de fide 83, 4). 

8 Vgl. Bousset, HP, S. 303f. Anm. 2; GR 26, 30f.: ‚„‚Kleidet euch in Weiß 
und bedecket euch mit Weiß, gleich den Gewändern des Glanzes und den 
Hüllen des Lichtes!“ 

9 Glanzgewänder, die die Lichtwesen tragen und die die Seele erhält, z.B. 
J. 185, 3; 187, 11ff.; GR 8, 35f.; 11, 21ff.; 68, 26ff.; 174, 34ff. (Lichtgewänder 
zur Weltschöpfung verwendet); GL 524, 8; 576, 13; 589f£.; Lit. 80, 2f.; 81, 1ff.; 
JRAS 1939, S. 399. Parallelen zum Lichtgewand der Seligen im Judentum, 
Christentum und in Persien s. bei Scheftelowitz, Die altpersische Religion und 
das Judentum, S. 193; MGWJ 73, S.215; Bousset, a.a.O.; auch Cumont, 


Teile des Sakralkleides (Rasta) 51 

Gehen wir nun zu der rituellen Kleidung der Mandäer, heute 
genannt Rasta, und ihren Bestandteilen über!. Nach den neueren 
Berichten besteht das Laiengewand (das jeder Mandäer besitzen muß) 
aus fünf bzw. sieben, das Priestergewand aus sieben bzw. neun 
Stücken. In den bis jetzt veröffentlichten Texten gibt es nur eine 
zusammenhängende Schilderung (Lit. 232ff. — CP 162ff.), in der über 
einzelne Teile der Rasta Gebete gesprochen werden. Sonst begegnen 
einzelne Stücke an verschiedenen Stellen: 


1. das Hemd (ksuiä oder sadrä), bis zu den Füßen reichend*. Auch 
der Lichtkönig trägt es: GR 9, 1ff.; 


Orient. Rel. 1910, S. 310 Anm. 54. Vgl. z.B. AscJs c. 9, Rabbula, Totenhymnen 
(Bickel, BdKV, 1874, S. 268); Afraates, Über den Tod (ibid. S. 138); Jakob 
v. Serüg (ZDMG 13, S. 45). Auf die „Gewandmystik‘ kann ich hier nicht 
eingehen (s. Anm. 3 und $15!). Vgl. besonders die indoiranischen Belege bei 
Wikander, Vahu I, 1941, S. 42ff., und Widengren, The Great Vohu Manah 
usw., 8. 49ff., 54ff., 76ff. (hier S.89 nach Zatspram 21, 8, das Lichtgewand 
des Vohu Manah). & 

1 rästä (n. Drower, ATS. S. 15 rust-a gesprochen) ist den Texten fremd; 
es ist iran. Ursprungs: npers. rästah, recht, gerade wahr, mpers. räst, 
rästih, Wahrheit, Richtigkeit, Geradheit, altır. *rästa > raz, richten, ordnen, 
und rästa, bereitgemacht, gebahnt, vorgezeichnet (— rad) s. Nyberg II, 
$8.193. Die Texte kennen nur ‘ustlä, ‘stla, syr. ’estlä, gr. ozoAn (Brock. 
33a), jar. "ustlä, ’istlä, ’istla (s. Krauß I, S. 171: Bezeichnung für 
Kleid allgemein, mit bes. Hinsicht auf ‚„Prachtkleid‘“). Vgl. Lit. 27,1; 
44,2; 57,1; 94,4; 96, 6; 98, 9; 104, 3f.; 162, 13; 164, 5; 183, 4; 193, 12; GL 
16, 6,24 (’stüunä?); J. 119,3; 126,8; als Gewand des Glanzes: GR 36, 5; 
Lit. 103,4; 156 = 160, 4; 164, 6£.; J. 150, 11 und Flor. Vog. 356, 2; daneben 
aber auch Ibüsa, lbas (Lit. 80, 9; 153, 9; 208, 2; 233, 8; 238, 9; 252, 6; 253, 2; 
J. 92; 106 Anm. 1; 124, 2; 189, 6; 199, 14; 214, 12ff.; GR 82, 18; 136, 2; 220, 24; 
GL 123, 14ff.) personifiziert nur SdQ 24, 18f. (S. 85 mit Anm. 1). Der 
Unterschied zwischen beiden ist nicht ganz klar. Lbusä steht in sehr weitem 
Gebrauch (Gewandmystik), und man könnte es oft mit dem oöja-Begriff des 
Paulus (s. Bultmann, Theologie des NT, S. 189ff.; Jonas I, S. 102: der gnostische 
Gewandbegriff bedeutet ein „räumliches Worin“ des Daseins) vergleichen. 
Lit. 86, 3 steht ‚„‚körperliches Gewand“ und „Gewand des Lebens‘ parallel 
(vgl. GL 6, 24). Wiederum steht es Lit. 55, 3 und 233, 8 für die sakrale Kleidung; 
vgl. auch Sundberg, S. 14 Anm. 9 (s. u. Anm. 4). “It ist not possible to under- 
stand lbusa as synonymous with rasta, as the girdle is usually mentioned after 
the lbusa” (Segelberg, S. 117 Anm. 1). Doch gibt Segelberg, S. 120 Anm. 1, zu, 
daß die Plurale lbus& und “ustl& das gesamte sakrale Gewand bezeichnen können. 
In den Masbütä- und Masigtä-Texten ist meist‘ ustlä, in Gebrauch, lbusa in den 
übrigen Texten (ib. S. 116 mit Anm. 3). Vgl. auch ATSII 817 ustlia = (‚,‚vitual) 
dress“. Sollte “ustlä später eingedrungen sein? Doch taucht auch mania (Lit. 
262, 9; J. 19 Anm. 2; 134, 5) auf. Term. techn. für das persische hl. Gewand 
sind Sapik (mp.), taskük (mp.), perähan (mp.), sadaro (s. Anm. 4). 

2 Siehe MII S. 30ff., dazu Abb. Tafel 2 und 3; Numen III, Tafel 3, Fig. 1; 
Siouffi, 8. 121ff.; Petermann II, S. 462. Vgl. Drower, D.C. 34 (bei Sundberg, 
a.a.0.): ‘‘He took off his lay clothes (lbuse dmandaiuta) and put on priestly 
vestments (Ibus6 dtarmiduta).”” Die Zählung der Rastateile ist in Amarah und in 
Qal’at Salih verschieden. ATS II $ 214 (90, 14): suba Ibus© „sieben Gewänder‘“‘. 

® Vel. dazu jetzt Segelberg, S. 115—120. 

4 Siouffi bezeugt nur „sadro‘‘ (121); ausgesprochen: sud-ra (Drower, ATS, 
S. 15). Sadra ist pers. sadreh, sadre („very probably derived from Arab. 
sudra ‘vest’“ nach Tavadia, SnS,S.86 Anm.), das heilige Gewand der Perser; 
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189) 


. das „dasa‘“ (oder deisa), ein taschenähnlich aufgenähtes Stück Stoff 
(nicht in den Texten)!; 


Y = 


3. das ‚„‚Beinkleid“ (Drower: ‚drawers‘): sarwala?; 

4. die „‚Stola““ (nasifa, nach Drower auch gabu’a)°, ein langes Muselin- 
tuch, wie die christliche Stola getragen, aber an der rechten Seite 
länger als auf der linken herabhängend. Während der Vor- und 


jar. sidrä, „ein Gewand von grobem Gewebe‘ (Dalman 359b); syr. sedrä, ve- 
lum (Brock. 461b). Der Name findet sich nicht in den Texten, dafür begegnet 
ksuiä „Hülle“ (Drower, SAQ 56, ‚„‚tunie“; Brandt, JPTh 18, 577 ‚‚Schleier‘‘), 
ausgesprochen Ksü-ya; jar. kissuiä, „Bedeckung, Gewand“. Vgl. Lit. 44, 2 
(“ustlä, ksuiä, klılä), 235 (IV nach lbusä, Gürtel, und vor nasifa), 262, 10f. (mit 
„inneren ksuia‘‘ bedecken); GR 8, 2 (lbuse, ksuie, himiäns, klil&), 79, 2f. (ks'i6), 
136, 2 (ksüie, vor der Taufe), 220, 24 (‚bekleidet mit lbuse und umhüllt mit 
ksüie“‘); Vog. 356, 64f. (lbusa, ksuiä, klilä); TRAS 1939, 399 (dazu S. 402); 
DAb. 13 (Eut. Taf. 5, Z. 18f.): Abathur inthronisiert Ptahil (vor dem Schöp- 
fungswerk) durch 30 Ibuse, 30 ksuie (Eut.: 30 verborgene Throne, kurse), 
einen qumba dziwä über die Lenden (? Drower: bow, rainbow?) und eine 
Geißel (Sautä). Segelberg, S. 117, ist der Auffassung, daß ksuiä ursprünglich 
„Kopfbedeckung‘ (von ksa, bedecken, verhüllen) bedeutet haben muß und 
durch die späteren Termini burzingä und tartbünä ersetzt worden ist. “If my 
interpretation of ksuya is wrong, then one must accept the existence of both 
a shirt and an overgarment, ‘covering’.” Für Segelbergs Ansicht könnten die 
Parallelversionen GR 1 $42 und 2,1 $9 sprechen, wo ksüiä durch tartbünä 
ersetzt ist (jedoch der Gürtel fehlt vgl. dazu GL III, 58 (589f.: istla, 
himiänä, tartbünä, klılä, margnä) und Vog. 356, 57. (istlä, ksiwia tartbünä). — 
Das jüd. Priestergewand besaß außer dem Kopfbund (misn&phet) noch einen 
„Schleier‘‘ (s. Josephus, Ant. III, 7,3). Vgl. auch OdSal 24, 8: „Ich wurde 
bekleidet (etk®sit) mit dem Kleide (taksitä, Decke) deines Geistes und tat ab 
von mir die Fellgewänder (lebüusai mesk&).‘“ 

1 Vgl. Lit. 84,5 (= GL 37,2 v.u.; 131,16) und 155,10; DAb. 22, 6: knaph 
„Kleiderfalte, Tasche“ (jar. kanpäa ‚Zipfel‘, hebr. kanaph, syr. kenpä, akk. 
kappu ‚„Flügel‘). Auch am persischen Sudreh vorhanden, sog. gereban (aus 
geribäan; s. H. Junker, Der wißbegierige Sohn, S.28f.) oder kise-ye kerfe 
(„Tasche der Rechtschaffenheit‘‘); sie ist Symbol des Glaubens (Mistri, a.a.O. 
S. 172). Spiegel II, S. XLVIII: „Dies ist das eigentliche Zeichen des Mazda- 
yasniers...“ 

2 Lit. 237, 13 (Beinkleid Nsab); Siouffi 121: Salwala; vgl. auch Badger I, 
S.55. Arab. sarwäl aus npers. salwär (Unterhose, Hose) s. Lane, Dict. II, 
135c; vgl. jar. Sirwäl, Überärmel (Dalman 535; Levy IV, 626), sarbäl(ä), Hose, 
Mantel (Dalman 300); bibl. aram. sarbäl (Dn 3, 21), Kleidungsstück, Hose 
oder Mantel (Köhler-Baumgartner, Lexikon, 1104: lange oriental. Überhose, 
skyth.?); Frahang i pahl. (ed. Junker 1955, S. 14): srb(y)ly’ = per&han, Hemd, 
Gewand. Die Hosen sind eine iranische Bekleidung (Reitervolk!) und wurden 
von den Juden und Arabern übernommen (vgl. Wellhausen, Das arab. Reich, 
S.307, und Krauß II, S. 172). Die Schlußfolgerungen Widengrens, Numen II, 
S. 100, sind zu kühn. Vgl. auch Segelberg, S. 118 Anm. 9, der Wert auf die 
westaram. Vermittlung legt. K. N. Knauer, Glotta 33, 1954, S. 100—118 (sara- 
bara) setzt in Dn 3, 21.94 ursprünglich mpers. särvär, ir. särvär, ‚Helm, Tiara‘“ 
an, das erst durch die LXX saräbara, aus ir. Sarayära (npers. Salvär), „Schenkel- 
bekleidung‘‘, ‚Hosen‘, geworden ist. — Die ‚Hose‘ begegnet nur Lit. 237 und 
hier erst am Ende des Rasta (anders MII S. 32), ist also erst ein jüngerer Be- 
standteil des Sakralgewandes (vgl. Segelberg, S. 119). 

3 Lit. 55, 10; 236, 4 (Stola Samsel), arab. nasif, „Tuch zum Verhüllen‘“ 
(Nöldeke, Gramm. 8. XXXIII). Siouffi, S. 122, trennt nasifa und gabu’a 
(arab. gqaba‘a, syr. qub'a? gabö’ä, urceus: Brock. 102a; Segelberg, $.118 Anm. 3). 
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Konsekrationsgebete wird sie über den Kopf gezogen und unter 
dem Kinn zusammengehalten, jetzt „Kinzäla“ (Text: kanzäla) 
genannt!; 


. die „Kopfbinde‘“ (burzingä)?, eine Art Turban, dessen Ende 
(genannt „rughza‘) über die linke Schulter hängt und während 
bestimmter Zeremonien über Mund und Nase gelegt wird: das sog. 
 Pandämä‘. Die Burzingä wird auch bei den Lichtwesen genannt, 
ist aber auch Abbild der „‚prangenden Kränze der Lichtwesen“ und 
Zeichen des Glaubens®. Neben ihr tritt in den Texten der eigent- 
liche ‚Turbän‘“ (tartbünä) auf, und zwar immer in Verbindung 
mit der Lichtwelt: Turbane des Lichts? und des Glanzes°. Mit 
ihnen werden die aufgestiegenen Seelen bekleidet (parallel zur 
Bekleidung mit Kranz, Krone und Gewand). Die Verbindung mit 
der sakralen Kleidung (“ustle)® legt es nahe, hier ein (älteres?) 
Synonym zur Burzingä zu sehen, weniger die gewöhnliche Kopf- 
bedeckung. Wie bemerkt scheint auch ksuiä eine Art „Kopfbe- 
deckung‘“, vielleicht als Synonym zu tartbünä oder „Schleier“ 
gewesen zu sein (s. 0. 9. 51 Anm. 4; Segelberg Seele) 

Diese turbanähnlichen Kopfbedeckungen sind ja im Orient von 
alters her üblich gewesen ®. 

ı MIT S.31; CP S.9 Anm. 2; auch Petermann II, 462; unverstanden bei 
Siouffi, S. 122. In den Texten: J. 22, 11 (15, 1); 36, 18 (31, 7); 235, 30 (263, 9); 
936, 12£. (264, 7); Lit. 19, 8; 56, 3.7; 58, 13. Die eigentliche Bedeutung ist mir 
unklar (pers. kan$al, „anything contracted“ ?). Ausgesprochen Kan-zäla (ATS, 
S. 12). 

2 Akk. parsigu, barsigu, Stoffbinde? (Zimmern bei Lidzb. J.30 Anm. 2); 
Brock. 96a; vgl. auch Nöldeke, Gramm. S. 20, im Syr. barzanga, Beinschiene, 
Kragen, auch Kopfbinde; urspr. ‚Umwicklung, Binde“ (M. Dietrich 64). Das 
Wort ist nach Widengren iranischer Herkunft (Segelberg, S. 117; Mand. 112; 
Kulturbegegnung 8. 91f.). Die „Kopfbinde“ ist nicht identisch mit dem „Kan- 
zala‘‘ (falsch Brandt, MS S. 50 Anm. 1). Vgl. Petermann II, 462 und Drower, 
MIT S. 30f., fehlt bei Siouffi. 

3 J. 129, 6 (hier mit der jüd. „tutiftä‘“ — Stirnbinde parallel gestellt), vgl. 
dazu die Parallelstelle Lit. 211, 4; 87, 24; 194, 16f.; GR 26, 33; 30, 21. J. 108,9 
ist die Burzingä der Christen zum „Pfaffentum” (khnütä) geworden. Vgl. 
ferner Lit. 5, 10ff.; 53, 8ff. 

4 Lit. 136, 10; 164, 6; GR 211, 9.25; 212, 10 usw., S. Reg. s. v. Turban, CP 
302, 10. 

° J. 206,5; GR 32, 23: 386,5 (Turban des Äthers); Lit. 226, 6 (reiner 
Turban). SdQ 22, 18 (S. 78 ‚„‚Ort des reinen Turbans‘“‘ —= Lichtwelt). 

% Schon Flor. Vog. 356, 1ff. steht ‘istlä und t(a)rtbüna zusammen. 

?” Die von Segelberg angegebene Stelle DAb. S. 31 ist allerdings dafür kein 
sicherer Beleg; es heißt da bei der Schilderung der Taufe der das verstorbene 
Kind vertretenden Teigpuppe (nach Euting, Taf. 91.): bekleide es (das „Abbild 
des Baby‘‘) mit den Gewändern (Ibuse!), binde einen Gürtel darum (himiana 
asarilah, oder: rsarlah) und befestige daran einen (Teig-)Kopf und breite darüber 
ein Stück (vom Gewand: umana parislah; anders Drowers Text: ein Stück 
von ihm abtrennen? umana pasgilah). 

8 Siehe Art. Turban in: EL4, 8. 958ff. (Björkman). Das Wort stammt ver- 
mutlich aus dem Pers. (dulbänd, Tiara; Einfluß des Talm. tartin, runde Kopf- 
bedeckungen, Mützen. Levy II, 188b?; terata eine Kopfbedeckung, Dalman 
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Das Pandämä, nur vom Priester verwendet, ist eine persische 
Sitte (wie schon das Wort zeigt)! und soll wie dort das heilige Feuer, 
hier das Wasser (oder die anderen kultischen Bestandteile) vor dem 
(unreinen) Atem oder Verunreinigung schützen. Wir können in diesem 
Fall einmal deutlich das sekundäre Eindringen einer fremden Sitte 
beobachten: der mandäische Wassertrunk und das Wasserbad läßt 
keine solche Vorstellung von der Verunreinigung aufkommen. Es ist 
also nur eine äußerliche Übertragung. Außerdem läßt die ausdrück- 
liche Betonung des Pandämägebrauchs mit dem Hinweis auf schwere 
(jenseitige) Strafen bei Nichtbeachtung und Segen bei Befolgung der 
Sitte, auf das späte (und nicht überall zugleich anerkannte) Auf- 
kommen schließen?. Das Pandämä wird mit dem ‚Mysterium des 
Glanzes‘‘ verglichen, das auf dem Munde des Lebens ruht (Lit. 11; 62); 
es versiegelt die Mächte (‚Könige‘) der Finsternis; “a mystery of 
light hath awakened and it sealeth you, established you and de- 
livereth your baptism from darkness’ (DMasb. S. 49)°. 


6. Der Gürtel (himjänä), aus 60 Wollfäden hergestellt‘, spielt auch 
wiederum in der Mythologie eine Rolle: einmal in verschiedenen bild- 
lichen Redeweisen 5 und als ‚Gürtel des Glanzes“, den die Seele im 


175b). Nöldeke: ‚.Binde, Kopftuch“ (S. 326, 381). Abwegig Drower, CP 81 
Anm. 1 (‚vestment‘‘ von rtb?). Das Verbot des Turbantragens beı Nicht- 
muslimen ist erst eine jüngere Erscheinung (EI a.a.O. 959f.), doch war Art 
und Farbe desselben Abzeichen der Religionsgemeinschaften. Bei den Mus- 
limen ist die weiße Farbe am verbreitetsten, da sie die Farbe des Paradieses 
sei (Lichtvorstellung!). 

1 Av. paitdhäna (Vd. 18,1; Yt. 5,123); pätan (ideogr. ntlwn = n“tarün), 
schützen, bewachen; pänak, Schutz, Beschützer (Nyberg II, 169 und 178); 

atäm; armen. phandäm; npers. panäm (penom) und fadäm; vgl. Spiegel II, 
S. XLVIII und LXVII „Es soll sowohl von Priestern als wie von Laien über 
dem Munde befestigt werden, wenn man betet“ (S.XLIX). Widengren, Numen, 
S. 100, und Mand. 112, denkt beim mand. Pandämä an die Abkunft aus den 
Kreisen der das Mundtuch beim Feuerdienst benutzenden medischen Magier. 
Vgl. ferner Modi, S. 70; Drower, MII S. 39 Anm. 1; WW S 201f.; Reitzen- 
stein, Vorgesch. S. 169 Anm. 1; bereits von Strabo, Geogr. XV, 15 (Clemen, 
S. 35) bezeugt. Auch im japanischen Shintokult wird eine „Hauchbinde“ 
(fukumen) verwendet (Chant. I, 334 o.). 

2 Lit. 59, 1ff. 6ff.; 123, 6ff. (beim Masigtä); DAb. 8. 3 und 5; vgl. MIT S. 32, 
123 n. Außer in den Lit. kommt das Pandämä nicht vor. JRAS 1937, S. 600 
Anm. 5: p*rämä, face-covering. 

3 Vgl. auch Segelberg, S. 33, der u.a. aus einem unveröff. Liturgientext 
zitiert: “the mystery of seven (which) had power over the soul has vanquished 
thereby.” 

4 Drower, 8. 31; Siouffi, S.22. Der Gürtel muß aus reiner Schafwolle sein 
(JRAS 1941, S. 113) und wird besonders geknüpft (MII S. 34). Vgl. ATS TI, 
815 (S. 116). 

5 Gürtel von Wasser (J. 116, 17f.; GR 25, 14; 329, 13), Gürtel lebenden 
Wassers, in dem es keine Schmerzen und Plagen gibt (J. 206, 21 f.; GR 324, 31f.; 
GL 431, 27f.; auch 515, 30f.). Gürtel der offenen Augen, der ganz Augen ist 
(GL 466, 27). In der Magie spielen sieben Gürtel von Schwertern aus Feuer 
und aus Eisen als Schutzmittel eine Rolle, denen sieben Gürtel des Glanzes 
gegenüberstehen (JRAS 1939, S. 399f.). Belehrungen über den h. besonders in 


Pandämä und Himjänä 


Jenseits empfängt!. Die Lichtwesen tragen selbst Gürtel, und Mandä 
dHaije hat ihn den Mandäern gebracht; so ist er auch Symbol des 
Mandäerseins (vgl. die persische Auffassung des heiligen Gürtels!).® 
Der Gürtel ist also auch ein irdisches Abbild und verbürgt den Schutz 
der guten Mächte (vgl. magische Texte)‘. Für den Gürtel haben wir 
im Persischen eine gute Parallele. Hier hat das Kusti (Kustik) be- 
kanntlich eine große Bedeutung. Seine Art und Bedeutung entspricht 
dem mandäischen Himiänä°, und so kann man nicht umhin, hier 
ebenfalls eine Angleichung an persische Sitte zu sehen®, wenn auch 


ATS 1, 2 88 247—252 (S. 175—178). Er ist Symbol der Trennungslinie (misra) 
zwischen Licht und Finsternis (= der oberen und unteren Körperhälfte!); er 
ist M&unn& Kustä, ein Grenzstein ($ 251, misra) in der Mitte der Welten, ein 
Mittel der Dämonenabwehr und des Seelenaufstiegs (masgana $ 250); ohne ihn 
sind alle Riten wertlos ($ 251f.), sein Verlust zieht ewige Verdammung nach 
sich ($ 252; 283). 

ı ER 11, 11: GL 515, 30£.; 537,7; 542, 27f.; Lit. 98, 10; 158,9 u. 6. Ein 
Gürtel des Glanzes wird als Schutz gegen böse Geister erwünscht (Iraq I, S. 178). 

2 J. 45,10; GR 26, 33£.; Lit. 234, 9. Auch nach pers. Glauben tragen die 
„Erzengel“ den hl. Gürtel (Sd. X, 15). 

3 J. 114 Anm.2 (Gürtel lösen = abtrünnig werden); 134, 8 (Gürtel der 
Mirjai); 89,9; DAb. 2f. 

4 Vgl. SnS4,13 (S. 90 Tavadia): “At night when they lie down, the Sapik 
(hl. Gewand) and kustik are to be kept, because they are very protective for 
the body and good for the soul.” 

5 Im Persischen auch ein Wollgürtel (Modi, 8. 65), der viermal geknotet 
wird (Mistri, S. 169f.). Er ist Symbol der Religion: “It signifies that the wearer 
stands girdled with the sacred belt on his waist in the service of Ahura Mazda” 
(ib. 8.171; vgl. Sd. X, Gr. Bundahisn $ 15, und SnS ce. 4, S.8öff.; auch Niran- 
gistän 85ff., ed. Waag, S. 90ff.). Über seine mythologische Bedeutung s. H. 
Junker, Vorträge d. Bibl. Warburg, 1921/22, S. 136, 160 und 162; vgl. auch 
Spiegel II, S.XXI. Beim Gürtel umbinden wird ein Gebet gesprochen (das 
„Nirang-i Kustik bastan‘‘, s. Wolff, Avesta, S.133, vgl. West II, S. 383£f.). 
Den mpers. Traktat über das Kustik hat jetzt H.F.J. Junker ediert und 
übersetzt (Der wißbegierige Sohn, Leipzig 1959, mit einem Kommentar von 
J.C. Tavadia), ib. S. 27ff. auch über die Pärsen-Anschauungen; kustik ent- 
spricht dem awest. aßiyähana, „Umgürtung‘‘ (29, mit Hinweis auf Ed. Schwy- 
zer, Profaner und heiliger Gürtel im alten Iran, in: Wörter und Sachen, XII, 
1929). Ein Perser konnte sogar von einem mandäischen Priester seinen ver- 
lorenen Gürtel ersetzen lassen (MIT 8.39, 17ff.). — Auch in Altindien spielte 
die „‚heilige Schnur‘‘ als Gürtel eine Rolle (bei Diksa und Schülerweihe), s. 
Oldenberg, op. eit. S. 398 und 465 mit Anm. 2. 

6 Siehe Reitzenstein, Vorgesch. 8. 81, 244ff., 382f. Das mandäische Wort 
ist persischen Ursprungs (pahl. hamyan; npers. himjän), aber bereits im Syri- 
schen (hemjänä, himjänä) vorhanden. Vgl. Josephus, Ant. III, 7,2 (ed. Niese I, 
142, 13) £uav, dazu Widengren, Vet. Test. Suppl. Vol. IV, 1957, S. 2227. 
Daneben findet sich GR 48, 1 (44, 33f.) qumria (st. cstr. gamar) als Bezeichnung 
des sakralen Gürtels (ebenfalls iran. Lehnwort: pahl. npers. kamar, Gurt, 
Gürtel; auch syr. kamrä, targ. gämürä, talm. qamrä), s. Nöldeke, Gramm. 
S. 18 mit Anm. 3. Auf das semitische asärä (jar. i’ssärä, hebr. ®särä), ‚„ Um- 
bindung, Band, Kette“, in Lit. 87, 4 und 95,2 macht Segelberg, S. 116, auf- 
merksam. Im AT ist hagor Bezeichnung des Gürtels (BRL 333). Das „An- 
schnallen des Gürtels‘‘ (zrz) in den Deszensusschilderungen ist nach Widengren, 
Mand. 113 u. Kulturbeg. S.59 Anm. 212 ein Erbgut aus dem feudalen Milieu 
Parthiens (Symbol für die Stellung des Gefolgsmannes). 
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nicht der Gürtel überhaupt aus diesem Kreis abzuleiten ist. Unter 
den Säbierberichten wird auch von „Gürtelträgern‘ (kimäriün) be- 
richtet, mit denen offensichtlich die Mandäer gemeint sind!. Auch im 
christlichen Taufkult war die Gürtelung im Osten vielfach üblich >, 
wie bei den Nestorianern jeweils zur Geburtszeit®. Zum jüdischen 
Priestergewand gehörte der Gürtel (Joseph. Ant. III 7, 2). 

Als 7. Stück wird teilweise die ‚Sarwäla‘-Schnur (takkä oder taktä) 
gezählt*. 

Soweit die Laienkleidung, die auch die mandäische Frau trägt, nur 
daß sie die Burzingä als Schal über den Kopf legt (sog. zhiala)°. Die 
Priester besitzen noch zwei weitere Teile: 


8. Die ‚Krone‘ (tägä), ein rundes weißseidenes Stoffstück, ist der 
wichtigste Teil der Priesterkleidung®. Sie wird unterhalb der Bur- 
zingä bei den kultischen Verrichtungen getragen und unter besonderer 
Feierlichkeit aufgesetzt und abgenommen (,‚gelöst‘‘)?. Sie repräsen- 
tiert die himmlische Lichtkrone und ist das „symbol of the kingly 
function of the priest as ruler, lawgiver and leader‘‘®. Das wird aus 
der Stellung der Krone in der Mythologie ersichtlich. Lichtkönig und 
Lichtwesen tragen Kronen. Aus der Lichtwelt stammt sie also und 


1 Chwolsohn I, S. 107; IT, S. 374, 376f. (Mas’udi); ir. kamar (s. $S. 55 Anm. 5). 
Für Brandt sind sie mit den Mandäern identisch (Elch. S. 135, 141f.). 

® Siehe Diettrich, S. 49 Anm. 5 (statt der Krönung hat Jakob v. Sörüg die 
„Umgürtung der Lenden‘“), 87. Der Chalif Mutawakkil befahl 849 das 
Gürteltragen für Juden und Christen (ib. Anm. 1). Vgl. auch Krauß II, 
8.173. 

® Mar Abd Jesua, Juwel V, 4 (bei Badger II, S. 418f.): hier auch weiteres 
über die Bedeutung der Sitte (Zeichen des Gottesdienstes und der Dienerschaft 
Gottes, der reinen und wachen Gesinnung, des Todes bzw. der Wanderung). 

* Siehe Drower, MII S. 30. Talm. tikkä, arab. tikka, Band, Schnur. 

5 Ib. 8. 31, dazu Tafel 2b. 

° Ib. S. 34; Siouffi, S. 123; Petermann II, S. 462. Sie wird von frommen 
Frauen jeweils für den neuen Priester hergestellt (MIT S. 150£.), vgl. CP 227£. 
u. ATSI,$15 (8. 116). 

” Siehe Lit. 10; 53 (‚ehre deine Krone‘, s. ib. Anm. 1), 236f., 273f. Eine 
besondere Weihe für die „Krone‘‘ ist am Sonntag erforderlich (s. CP 311, 
t. 469ff.). Der persische Ursprung des Wortes ist nicht gesichert (s. Brock. Lex. 
S. 815b); nach Modi, S. 70, pahl. täk? Widengren, Kulturbegegnung S. 102: 
mir. täg npers. täg. Vgl. Segelberg, S. 114, früher westsyr. Gebrauch von 
tägä: syr. Bibel, Afrem (Payne Smith, Thes. 4386); jar. Levy IV, 626. 

° MII S. 169. Die Konsekration eines Priesters wird auch als „Krönung“ 
bezeichnet (ib. S. 34; vgl. auch DMasb. S. 67 mit Anm. 6). 

° GR5, 24; 7, 23 (Plural). 25; 8, 23f. (Plur.); 9, 1 (Lichtkönig als Herr aller 
Kronen); 23, 17; 279, 26; 348, 32 (Ptahil); 356, 13£. (Hibil klärt Jö$amin über 
die große Krone auf, die den Uthras auf das Haupt gesetzt ist); J. 185, 17 
(Jörabba knüpfte, gtr, die Krone aufs vollkommenste); 231, 8; 235, 21; Lit. 
241; CP 280f., 285. Die Tägä des Jahjä besteht aus drei Binden (tikia, J. 84, 
14). Symbolischer Gebrauch: Schatz des Lebens als Taga Gottes (J. 201, 30; 
203, 7f.; 206, 22f.) und DMasb. Z. 563 (S. 66 u.): Jäwar-Ziwä ruft den Herrn 
der Größe: „O Krone (tägä), die auf unsere Häupter gesetzt ist.‘ Vgl. OdSal 
1 und 5, 10. 


Priesterinsignien 


wird den Priestern verliehen. Sie ist wie im Irdischen Herrschafts- 
symbol?. Die aufgestiegene Seele wird mit einer Liehtkrone gekrönt, 
also den königlichen Lichtwesen gleich®. Doch auch die bösen Mächte 
tragen Kronen (als Herren der Finsternis)*. 

Stellen wir zur Krone noch den Stab (Zepter) und das Banner (drafsä), 
so haben wir (abgesehen von Kleid und Kranz) die Bestandteile der 
alten Königsinvestitur vor uns (S. 0. S. 29). Die mandäische Kopf- 
binde hat in ihrer Art und Bedeutung ihr Vorbild in dem altorien- 
talischen ‚„Diadem“°. 

9. Der goldene Siegelring (isagtä, genannt „Sum Jäwar‘), s. 0. 
8. 37. Auch der Ring ist bekanntlich ein altes Königssymbol®. 

Soweit die Teile des Rasta. Jeder Teil muß davon besonders kon- 
sekriert werden; ein unsauberes Gewand ist kultisch unbrauchbar”. 

Abgesehen von den kultischen Veranstaltungen wird das Rasta 
noch bei der Hochzeit vom Bräutigam getragen® und dem Sterbenden 
bzw. Toten angelegt. Letztere Sitte läßt sich auch aus den Texten 
belegen!° und hat seinen Grund in der Vorstellung, daß eine unbe- 
kleidete Seele nicht in die Lichtwelt aufgenommen wird, sondern in 


1 Lit. 272, 1#£.: Er (JökaSar? vgl. J. 212; Mandä dHaije — Jäwar?) hat die 
große Krone uns auf das Haupt gesetzt. Vgl. die Krönungshymnen CP 220ff. 
(St. 305—326), die Sislam-Rabbäa als Vorbild von Priester und Bräutigam 
preisen. ATS I, $ 29 Krone für Adam, Ram, Surbai, Sem, Jahjä bar 
Zalkenia). 

2 Für die Königskrone steht auch tägä, vgl. GL 18, 2 (436, 26f.) = GR 370, 
14 (395, 21); seltsam GR 184, 5ff., wo vielleicht weniger ein Märchenmotiv als 
die Bedeutung der Lichtbotschaft illustriert werden soll: die fromme Seele 
gleicht einem König (beim Aufstieg). 

3 J. 200, 8£.; GL 542, 25ff., vel. GR 184, 8. 

4 &R 83, 32f. (beachte: Verlust der Krone macht machtlos!); 133, 8 (Bel, 
der nach 230, 1 die Krone an sich nahm, um herrschen zu können); 169 und 
171, 13£. (Krone des Ur, die aber von Hibil genommen wird, so daß Ur seine 
Festigkeit verliert); 258, 6 (Krone der Rüha); JRAS 1937, S. 597, 601 (Krone 
des Bel). Flor. Vog. 360, 121f. (Krone des Samis). 

5 Siehe Galling, BRL $S. 125ff. (im AT beim König, Bräutigam und Hohen- 
priester). 

6 Siehe z.B. HAOG 287; Herzfeld, Am Tor von Asien, 1920, S.4: „ein 
uraltes und ewiges Symbol der Herrschaft“, dazu Tafel II (Annübanini); 
XXIX (Ardashir I.); XLIV (Khusrö I. Parwez); vgl. 1 Makk 6, 15 (Diadem, 
Gewand, Siegelring). Im Martyrium der Marta, Tochter des Pusai, gehört der 
Ring (“ezagtä) zur himmlischen Inthronisation des Märtyrers (0. Braun, Ausg. 
Akt. pers. Märt., 8. 79; Bedjan 237). 

? Drower, MII S.32, betrifft auch Konsekrationsformel, vgl. Lit. 232ff. 
(für die Hochzeit). 

8 MIT S.62 (er wird dabei als König behandelt); Siouffi, S. 107. Weiteres 
s.u. in $31. 2 

9 MII S. 178; Siouffi, S. 121; auch Petermann II, 118. Nur die Priester be- 
kommen ihre Insignien mit ins Grab (Krone, Stab und Ring). Über die goldenen 
Fäden auf der rechten und die silbernen auf der linken Seite am Totenrasta 
s. Drower, MII S. 365f£. 

10 GL 427, 40f. (vel. 435, 14f.); 418, 94 und 482, 5ff. (Mänä kleidet sich in 
Weiß); 524, 8f£f. 
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den Mataratä, den überirdischen Höllen, gefangen gehalten wird!. 
Hier haben wir die äußere Symbolik und Darstellung der Gewand- 
vorstellung?. 

Ehe wir zu einigen historischen Fragen übergehen, seien noch 
drei weitere, zur vollständigen Bekleidung notwendige Dinge dar- 
gestellt: 


10. Der Kranz (klilä), der aus frischen Myrtenzweigen geflochten 
und (bei den Zeremonien) unter dem Turban getragen wird®. Er 
spielt sowohl im Kult als auch in der Mythologie eine auffällige Rolle, 
wie wir näher in $ 14 (Bekränzung) ausführen werden. Bei der Taufe, 
Hochzeit und dem Masigtä wird er getragen, und der tote Mandäer 
bekommt ihn mit in das Grab, wie auch die Seele im Jenseits zum 
Gewand ihren Kranz erhält. Er ist wie die Priesterkrone auch Krö- 
nungssymbol und Abbild bzw. Teil der Lichtwelt>. 


11. Über die Fußbekleidung geht aus den Schriften hervor, daß 
Sandalen (sandle, oavödAıov) oder Schuhe (msäne) vorgeschrieben 
sind®, während die Dämonen barfuß gehen’. Barfuß laufen ist eine 


1 Besonders deutlich aus GR 193, 26ff. (193, 7ff.), wo Johannes vor seinem 
Aufstieg sein „lbusä‘“ von Fleisch und Blut (= Körper) ausgezogen bekommt 
und dafür sein “ustlä von Glanz und den tartbünä des Lichts erhält (= seinen 
Lichtkörper). DAb. 22 (nur Eut. Taf. 7,5 v.u.): “If it be the soul of a priest 
(tarmida) or the soul of a worthy Mandaean, they will raise it up by the border” 
(bknaf, vgl. GL 452 Anm. 2; 0.8.52 Anm. 1 ‚Tasche‘? „in the covering of his 
vestments‘‘?) “of its (ritual) dress (Ibus6).”’ 

® Über die Symbolik von Gewand und Körper s. Widengren, The Great 
Vohu Manah, S. 18, 36, 72, und Jonas I, S. 102 (s. 0. S. 52 Anm. 1). 

® Siehe Drower, MII S.35f., 115, 145 Anm.1, dazu Tafel 3b und 11H 
Petermann, a.a.O. und 462f. Der Priester trägt ihn zwischen Turban und 
Krone (vgl. Lit. 10, 8), wobei die Blätter auf der rechten Schläfe hängen 
müssen. Nach Beendigung der Riten wirft man die Myrtenkränze ins Wasser 
(MIT S. 117). SdQ 17 (61) ist der (Hochzeits-)Kranz aus Zweigen des himml. 
Weinstockes (gufna) geflochten; vgl. 15, 12: “The bridegroom’s wreath is of the 
purest kind of vine (gufna).” Einen Beleg für einen Kranz von der Dattel- 
palme (Sindirka) liefert ATS $ 21 (8. 21, 2ff., 118); vgl. auch Segelberg, S. 114 
Anm. 3. 

“ Drower, a.a.O. S.178f. Der Myrtenkranz des Bräutigams ist anders 
geflochten als der normale Klilä (ib. S. 69). 

> Hier nur z.B. J. 125,5; 200, 10; GR 182, 9f.; GL 501, 20ff.; 514, 24ff.; 
Lit. 9; 108; 243ff. SdQ 15 ult. (57: “Our father, thy wreath is an uthras’ 
wreath”’). — Wie schon erwähnt, wird beim Masigtä auch für Stab, Banner 
und Ölflasche ein Myrtenkranz geflochten. ATS 2, 8 19 (64, 3£.; 201) findet sich 
folgende Symbolik über Kranz und Krone: „Die Krone ist das Mysterium 
(Symbol) des Vaters, dessen Name Glanz ist, der Myrtenkranz (klila dasa) ist 
das Mysterium (Symbol) der Mutter, und ihr (sein) Name ist ‚es leuchte 
das Licht‘““ (Lit. 8, 10). Vgl. dazu ib. $415 („the great Mystery of the Be- 
getting“). 

© GL 537, 16; 590, 7f.; 546, 25f.; 564, 30£.; 572, 11; GR 26, 34 (25, 15); syr. 
sand(ä)lä (griech.), jaram. sandäl, sandlä (Levy III, 552). „‚Leget gespaltene 
Schuhe an“ (msania sdigia), syr. und jaram. mesänä (Levy III, 162); vgl. auch 
Lit. 13, 5 (Schuhriemen); Segelberg, S. 119. 

? GL 540, 28f. 
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Kranz, Schuh, Stirnlocke 


Sünde!. Heute haben die Priester die alte (persische)? Sitte vergessen 
und gehen ohne Schuhe (wie die Dämonen!)?. Wie alles im Man- 
däischen seine himmlische Entsprechung hat, so gibt es auch „‚San- 
dalen des Glanzes“‘ in der Lichtwelt*. Ein manichäischer Imäm ver- 
faßte eine Schrift über die Sandalen’°. 

12. Die Stimlocke (eigtl. „Hörner“, qgarne), ein Zeichen der 
"Männer von erprobter Gerechtigkeit‘, und geflochten von Mandä 
dHaije®, der selbst „Stirnlocken des Glanzes” trägt”. Vor dem Auf- 
stieg werden die Stirnlocken geflochten®, und im Jenseits ebenfalls?. 
Dagegen rauft sich Rühä die Locken am Kopf heraus!?. Bei den heuti- 
gen Mandäern trägt offenbar nur noch der Priester langes Haar, da 


1 Lit. 162, 10 = GL 510, 22 (77, 6); GR 57, 17; GL 540, 28; DAb. 33; vgl. 
Spiegel III, S. 213. Lady Drower, CP 99 Anm. 3, erklärt jetzt, daß Barfuß- 
laufen nicht als Sünde betrachtet würde und übersetzt deshalb Lit. 162, 10 
(= GL 77, 6): “They shall go on raids’” (= “deeds of violence”’); hifia (pl.) 
< aram. h&pä, Angriff, Anprall, Gewalt. So übrigens schon Brandt, MS 109, 6 
(GR 57, 17/64, 1): „Unser Fuß schritt mit Gewalt (zur Verübung einer Gewalt- 
tat).‘‘ Dafür würde evtl. die Version der Stelle in J. 59, 15—60, 1 (63£.) sprechen: 
‚‚Meine Füße, die die Pfade der Kustä wandeln, gehen nicht in Lug und Trug 
(nikla ukadba).‘“ Vgl. arab. haif, ‚Unrecht, Ungerechtigkeit‘. In Anbetracht 
der Stellen jedoch, die das Tragen von Sandalen betonen (GR 1, $ 175), und 
des unpassenden Plural bei der Annahme von hifa, halte ich vorläufig an 
Lidzbarskis Auffassung fest; vgl. syr. hepiai, arab. häfın (Brock. 249a). Siehe 
übrigens MIT S. 91. 

2 Vgl. SnS, ed. Tavadia, 8.131 (X, 12): Verdienst des Schuhtragens (Schutz 
vor Verunreinigung); Sd ec. XLIV (Barfußlaufen ist eine Sünde und beleidigt 
Spendärmad). Der altindische König durfte nach der Salbung (abhiseka) nicht 
mehr den Erdboden mit bloßen Füßen berühren (Satapatha-Brähmana V, 
5, 3,6—7 nach W. Rau, Staat und Gesellschaft im alten Indien, 1957, S. 
124, $ 29). 

3 Drower, MII S. 91. Daß die Erde nicht ohne Schuhe betreten werden 
darf, ist, wie Anm. 2 zeigt, eine persische Sitte (vgl. auch MII S. 99 Anm. 9); 
vgl. dagegen Exod 3, 5. Bei Begräbnissen müssen die Priester barfuß gehen 
(S. 183). 

4 J. 51, 12#£.: 242, 8; Lit. 13, 5 (die drei Boten tragen „Sandalenriemen‘‘). 
In der Magie sind sie Waffen gegen die bösen Mächte: JRAS 1939, S. 399 
(7 Sandalen des Glanzes, aber auch 7 Sandalen von Schwertern), S. 400 (7 San- 
dalen? aus Feuer und 7 Sandalen aus Eisen); Iraq I, S. 176 (‚with my sandals I 
trod them down“, sagt der Lichtgeist von den Dämonen), S.178 (“Elying 
sandals from the Pleiades they — die Lichtwesen — brought for my feet”’). 

5 69. Sendschreiben (Flügel, S. 76, 3: al-hifäf). Hier ist offenbar die persische 
Sitte erhalten (s. Anm. 2 und 3). 

° &R 151, 24; 181,34; 400, 31 (schon in der Urzeit); Lit. 139, 6. ‚Die 
Stirnlocken werden wie ein Kranz um das Haupt gelegt und bilden eine Zier 
des Hauptes“; gdal steht auch bei Kränzen (Lidzb.G, 151 Anm. 8). Nach 
Petermann II, S. 115, wird das Haupthaar der Priester in einen Zopf geflochten 
und unter den Turban gelegt. 

7.9. 223, 15. 

8 GR 246, 14; 247, 16. 

® GL 459, 16; GR 257, 10 (von den drei Gesandten); 973, 41f. (die Wahrheit 
des Lebens wurde mir als Stirnlocke auf dem Haupt gedreht). 

10 GR 81,4; 87, 5ff.; 102, 25; 337, 18f.; 382, 22; vgl. Eph. I, S. 97,7, wo 
den Zauberinnen ihre Hörner, die hoch waren, zerbrochen werden. 
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er bereits in seinem Novitiat keine Haare scheren darf!. Haareschnei- 
den ist „Sünde wider das Licht“. 

Betrachten wir abschließend die mandäische Sakralkleidung, so 
können wir uns natürlich nicht mit dem mandäischen Hinweis auf 
den himmlischen Ursprung dieser Kleidung zufrieden geben®. Wir 
haben viele iranische Lehnworte gefunden (rästa, sadrä?, pandamaä, 
himiänä, vielleicht tägä, tartbüna, burzingä?, kanzäla?, Sarwälaä, 
margnä, gawaza), so daß es naheliegt, wesentlichen persischen Ein- 
fluß auf die Ausgestaltung des mandäischen Sakral- und Priester- 
gewandes anzunehmen. Das persische Priestergewand (sudreh, s. o. 
S.51 Anm. 4 ult.) besteht nach Modi auch aus sieben Stücken, 
Bereits Brandt hat in diese Richtung gewiesen’. Das träfe jedoch 
nur eine spätere, heute noch sichtbare Ausgestaltung, wie sie uns auch 
bei dem kultischen Gerät entgegentritt®. Einige Termini sind, wie wir 
gesehen haben, semitischen bzw. aramäischen Ursprungs (so lbusä, 
ksuiä, klilä, asärä, auch “ustlä ex griech; huträ). Zum ältesten Be- 
stand des mandäischen Sakralkleides muß das weiße Gewand, der 
Kranz bzw. Krone und Gürtel gehört haben, das geht aus den Texten 
hervor”. Dazu kommt noch das manichäische Zeugnis: nach dem 
Fihrist besitzt die aufsteigende Seele Kleid, Kopfbinde, Krone und 
Kranz®; vermutlich auch hier ein Reflex des am Toten geübten 
Brauches (Totenzeremonie). Kleid, Krone und Kranz gehören zur 
iranischen Königsideologie? und sind altes indo-iranisches Gut!%, Auf 


Drower, MII S. 146; vgl. Petermann, a.a.O. 

MIT S. 165 Anm. 3, dort auch religionsgeschichtliche Parallelen. 

Belege haben wir o. aufgeführt, vgl. auch Siouff, S. 123 und MII S$. 322 
(„Hibil Ziwa ordered us to wear the rasta, the himiana and the tagha“); s. 
Reymond, L’eau, 8. 171f., 202ff. für das AT. 

1 Siehe Modi, S.65f. und 75. Sudreh und Kusti (Gürtel) ist das heilige 
Gewand aller Parsen (s. Mistri, S. 171ff.). Spiegel II, S. XLVIII, zählt 
nur drei Stücke: das Hemd (sudreh), Kosti oder Aiwäoghana und Penom 
(Mundtuch). 

° J£EPTh 18, S. 576f.; MS 204 Anm.1 (Bekleidung des Toten sei persische 
Sitte (vgl. Sad-dar c. 85). 

$ SieheWidengren, Numen II, S.99f.,der 11iranische Lehnworte der kultischen 
Sphäre im parthischen Dialekt (Medien) verwurzelt sein läßt: vgl. jetzt Kultur- 
beg. S.56f. 107f. Manche dieser Worte sind jedoch weit im Aram. verbreitet. 

” Gewand, Kranz (Krone) und Gürtel oft zusammen genannt: Lit. 94: 98; 
104; 164; GL 431, 23ff.; 515; 537; 542; 574, 15£f.; 577; 589. 

® Flügel, Mani S. 70, 1ff.: al-libäs, al-'isäba, al-tag, al-ıklil; Z. 6 nur Kleid, 
Krone, Kranz. Weitere manichäische Belege s. z.B. bei Henning, S.20, 3 
(Kranz, Krone und Diadem für alle im Paradies); Waldschmidt-Lentz, S. 102, 
121, 123; Scheftelowitz, Manich. Relig. S. 19; Reitzenstein, EM S. 23, 26. 

° Siehe Widengren, Vohu Manah S. 35f. (mpers. paömözZan, Kleid; 686m, 
Diadem bzw. vastrag, Kranz; pusay, Kranz; entspr. auch der manichäischen 
Bischofsinvestitur). Über das Kleid vgl. ders., Hochgottglaube 8. 247ff., 
286ff., 342f., 393. 

10 Wikander, Vayu I, S. 42ff.; Widengren, Vohu Manah S$. 80 (vormanichäi- 
sches Stadium der mandäischen Religion). 
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der anderen Seite sind ähnliche Ideen auch auf jüdischem und gno- 
stischem Gebiet nachzuweisen!. Ganz abgesehen davon, daß ja Ge- 
wand und Insignien als Abzeichen besonderer Würde über den ganzen 
Orient seit alten Zeiten verbreitet sind?. Das jüdische Priestergewand 
besteht nach dem Bericht des Josephus, der auf Ex 28 beruht, aus 
folgenden Teilen: Leibrock (xedouewm, yırov; hebr. k*etonet, ass. 
kitunnü, Leinwand), Gürtel (&uäv, aßaid; hebr. ’abnet), Kopfbund 
(riAov) „einem Kranze ähnlich“ (uaovaspd7j;, h.misnephet), „‚hierüber 
ist ein Schleier (owdc») befestigt, der bis zur Stirn herabhängt ... 
und sich dicht an das Haupt anschmiegt‘ ; der Hohepriester trägt dazu 
zusätzlich noch ein langes Obergewand (zırov, ueeio, h.m°il), Ephod 
und „soorw‘‘ (hosen, Brusttasche?), einen zweiten Kopfbund (zi4o») 
und eine dreifache Krone (otegavds)®. Die teilweise Übereinstimmung 
mit dem mandäischen Sakralgewand ist offensichtlich. Daß der Prie- 
sterstand eine Sonderentwicklung durchmachte und zusätzliche Stücke 
aufnahm, dürfte auf Grund der „Klerikalisierung‘ der mandäischen 
Religion nicht verwundern. 


II. Der Wasserkult 


$ 7. Lebendes Wasser ( Taufelement) 


In der Prol. wurde schon angedeutet, daß die mandäische Religion 
Wert auf ‚„lebendes‘‘, d.h. fließendes Wasser (maijä haije), im Gegensatz 
zum „trüben‘‘ Wasser (maija tahme) oder „‚schwarzen‘‘ Wasser (maija 


1 OdSal I, 5, 10: 17, 1; 9, 8f£.; 20, 7£.; ActThom ce. 113; AsceJs c. 9; Scheftelo- 
witz, Altpers. Religion u. d. Judentum, S. 193, 223 (A. 5 jüdische Belege seit 
dem 1.Jh.). Über Gewandvorstellung S. $ 15; Riesenfeld, a.a.O. S. 115—129 
(125f. über ‚„Demokratisierung‘‘ des Sakralgewandes). Segelberg, 8. 119f., 
vergleicht die Teile des mand. Sakralgewandes mit dem christlichen liturgischen 
Gewand (alba, eingulum, stola, Krone, Kranz, mitra). “This may indicate 
that the baptismal garments as well as the liturgical dress of the Christian 
have a much longer tradition in the Church than is usually accepted’ 
(S. 120). 

2 Betr. des mesopotam. Bereiches s. Widengren, Tree of Life, S. 20ff., 59, und 
Ascension 8. 7ff. 

3 Antiquit. jud. III, 7, 1—6 (ed. Niese I, 141ff.); übers. von Fr. Kaulen, 
Köln 1892 (3. Aufl.), S. 8Sf. Der Schleier dürfte dem mand. ksüiä entsprechen; 
vgl. auch Brandt, JfPTh 18, S. 577. Kiton auch einmal Lit. 101, 11. Vgl. auch 
Test, Levi c. 8 (Priestergewand mit Kranz, Diadem, Kopfbund, Gürtel und 
Stab). Vgl. auch Widengren, Sakrales Königtum 1. Alten Test. u. Judentum, 
S. 25££., der das Hohepriestergewand als Erbe der altisraelit. Königsbekleidung 
erkannt hat; jetzt Kulturbeg. 8. 23f. u. 145. 
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siawä), legt und nur solches für die Wasserriten kultisch verwendbar 
ist. Betrachten wir diese Tatsache etwas näher!. 

Der Begriff des ‚lebenden Wassers‘ ist eng verbunden mit der Vor- 
stellung vom mandäischen Lichtreich, in dem das ‚Leben‘ herrscht. 
Hier hat es seinen Ursprung, und alles irdische Gewässer hat nur 
den „Wohlgeschmack“ 2, d.h. doch das ‚Heil‘ von dem aus dem 
Jenseits stammenden lebenden Wasser. Es ist also nicht nur lebendes 
Wasser als ‚fließendes‘‘, sondern weil es vom „Leben“ stammt und 
„Leben“ schenkt (s. $9)3. „Alle Welt bezeugt, daß das lebende 
Wasser unterhalb des Thrones Gottes (kursia dalaha) hervorkommt.‘“* 
Daher wird immer wieder erzählt, daß in der Urzeit bei der Welt- 
schöpfung von der Lichtwelt ein Faden lebenden Wassers zur Tibil 
bzw. zur Finsternis ins „‚trübe‘‘ Wasser gezogen wird. So ist die Ver- 
bindung mit der Lichtwelt hergestellt und das Leben in der Welt 
gewährleistet. Daher kommt dem Abschneiden (psagä) des lebenden 
Wassers das Weltende gleich”. 

Wie beherrschend der Gedanke des Wassers ist, zeigt, daß sowohl 
Licht- als auch Finsterniswelt mit Wasser in Verbindung gedacht 
werden. Vom großen Lichtjordan, dem Ursprungsort des irdischen 
Jordans, werden wir noch sprechen ($ 8). Hier sei nur auf die Wasser- 
bäche am Beginn der Lichtwelt hingewiesen, die die Seele bei ihrem 
Aufstieg überqueren muß®. Wie so die Lichtwelt von Wassern umgeben 


! Vgl. Brandt, MR S.63ff. Nach Lidzbarski, G 15 Anm. 5, entstammt der 
Begriff dem Jüdischen: majim haijim Gn. 26, 16; Lv 14, 5£.; 51f.; 15, 13; 
Nm 19,17; Jer 2,13; 17,13; Sach. 14,8; Hl. 4,15. Dem mand. tahmä liegt das 
hebräische tchöm zugrunde (Nöldeke, Gramm. $.66; Lidzbarski, J.16 Anm. 1) 

2 GR 200, 12ff, vgl. 266, 2537; 267, 15. 

® Dieser metaphorische Gebrauch ist in der Gnosis weit verbreitet: s. Bult- 
mann, Joh.Evglm. S. 131—136; Bauer, Joh.Evglm. S. 68£.; Strecker, S. 202; 
s. u. 8. 348ff.; zum mand. Sprachgebrauch vgl. auch Sundberg, S. 68ff. 

* GR 283, 21f. (281, 21f.), vgl. 346, 23f. (362, 7£.): Duft von unterhalb des 
Thrones des Königs der Uthras; Apk 22,1. 

5 GR 15, Vs. 84; 69, 18f.; 89, 15££.; 96, 20f.; 266£.; 307#£.; 354, 12£.; 379, 4; 
Lit. 187, 1f.;J. 56, 15; 197, 15; 207, 7f£.; 212 Anm. 1; 216, 11ff.; 219; 232, 16f£.; 
239, 11ff. Das „‚trübe Wasser‘‘ vertritt hier meist die Stelle der at-lichen tehöm 
(s. Anm. 1), die erst durch die Schöpferkraft des himmlischen Wasserelements 
brauchbar wird. Vgl. dazu Reymond, S. 168f. 

© Vgl. die Stellen, die von der Fruchtbarkeit des lebenden Wassers sprechen 
(I. 207, 7ff.; 219; GR 15, 15; 200, 12ff. u. a.). 

7? GR 419, 1f.; J. 219, 1f.; 240, 12£., 28f£. vgl. dazu GR 309f. 

© GR 21, 8; 67, 10; 97, 19; 229, 4; 327, 18; bes. im GL 542, 29££.; 550, 34£.; 
553, 27ff.; 563, 16ff. und Lit. 83, 9ff.; 98, 4£.; 113; 163, 2£.; auch J. 239, 14ff. 
Im J.buch (S. 181f.; 152,4; 198, 25) wird von einem Fluß K&a$ erzählt, der 
als Scheide für gute und böse Seelen fungiert. Zum ganzen vgl. OdSal 39, 4££. 
und Brandt, JfPTh 18, S. 405f., man beachte auch ApkrJo S. 26f. (Till, BG 
S. 93, 18.21; 95, 3f.). Die Idee des ‚„Himmelsozeans“ in den Religionen ist 
Ja weit verbreitet (z.B. gleich Bar. Apk. c. 10). Vgl. jetzt für Indien bes. Lüders, 
Varuna TI, 1951, S. 10ff., 111ff., 152#f., 271#£.; auch hier herrscht die Vorstellung 
vom Ursprung der irdischen Flüsse aus den himmlischen Strömen (ib. 164#ff. und 
141ff. Anm. 5), weshalb auch Unsicherheit über himmlische oder irdische 
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vorgestellt wird und selbst als Ort des ‚lebenden‘ oder ‚weißen‘ 
Wassers bzw. des Lichtjordans gilt!, so wird auch die Finsternis als 
Ort des ‚‚trüben‘“, „schwarzen“, „stinkenden‘“, „verzehrenden Was- 
sers‘‘ vorgestellt?. Es ist die alte Idee vom Urmeer und Chaos, der 
at-lichen Tehömä. An einer Stelle wird sogar von dem ‚Mysterium 
der Finsternis‘ als einer Quelle gesprochen. Wie weit man in diesen 
Vorstellungen gehen kann, zeigt der Satz, daß das Wasser älter sei 
als die Finsternis“, und Lit. 4,9 heißt es dann folgerichtig: aus jenem 
schwarzen Wasser kam eine Bosheit heraus (auch das ‚trübe Wasser‘ 
ist also ‚‚schöpferisch‘‘). 

Die zentrale Vorstellung des Wassers zeigt sich weiterhin auch in 
den vielen Verbindungen, in denen es genannt ist: Wasserwolken, 
Gürtel lebenden Wassers, Stab lebenden Wassers, Fächel lebenden 
Wassers, Duft lebenden Wassers, ja sogar Höhen (lebenden) Wassers, 
Faust lebenden Wassers, Stahlspieße und Schwerter lebenden Wassers’. 
Gemäß der mandäischen Denkweise wird das Wasser auch als Person 
gedacht, die weint und klagt, frohlockt, an die man einen ‚‚Brief‘““ 
schreiben kann (bekanntes mythologisches Motiv von der „Botschaft‘“) 
und die gesendet werden kann®. Das ‚lebende Wasser‘ erhält so auch 
„Gesandtenfunktion“ und wird mit der dafür üblichen Terminologie 


Flüsse in den Texten besteht (ib. 148f.). Wenn anfangs der Indus als Himmels- 
strom galt, so ist später die Ganga im Himmel, aus der die irdische Ganga 
entspringt (ib. 156ff.). Nach der Schilderung der Himmelsreise in der Kausi- 
takı-Upanisad überquert die Seele den See Ara (in den die bösen Seelen ver- 
sinken); s. Geldner, RGL, H. 9, S. 143; Wikander, Vayu I, S.47; Thieme, 
Wiss. Ztschr. Univ. Halle I, 1951/52, H. 3, S. 25. 

1 Drower, MII S. 199 und Iraq V, S. 37 (49: “worlds of waters of radianey 
and effulgence ...). Lit. 25, 8f. heißt es: „Wasser wurde geschaffen und ent- 
stand, und das Leben fand Bestand in seinem eigenen Wasser‘ (= Licht- 
jordan). In der jüd. Merkabamystik der Hekhalöttexte wird interessanterweise 
die Vorstellung vom Himmelswasser abgelehnt; derjenige, der den Atherglanz 
der Marmorsteine des 6. himml. Palastes für Wasser hält, wird von den Engeln 
bestraft (Scholem, Jüd. Mystik 8. 50f.; Jewish Gnostieism 8. 14). Liegt hier 
Polemik gegen Vorstellungen, wie sie die Mandäer besitzen, vor? 

2 Siehe Reg. s. v. Wasser. Als Gegensatz dazu steht einige Male auch ‚weißes 
Wasser‘ (maija hiwaria), bzw. „weißer Jordan“ (GR 51, 22; 66,7; 221,23; 
J. 194, 2f.). Widengren, Mand. 107, sieht in dem (im Süden lokalisierten) 
„finsteren Meer‘‘ eine Reminiszenz an das ‚Tote Meer‘, in das der aus dem 
Norden stammende „lichte Jordan‘ mündet. Ebenso Reitzenstein, Vorgesch. 
S. 19 Anm. 2; vgl. Prol. 64 Anm. 11. 

3 GR 161, 36ff., offensichtlich steht das im Zusammenhang mit der Geburt 
des Ur (167, 37ff.). Unverständlich bleibt 124, 17f. (Bel verkörpert das My- 
sterium des Wassers). 

4 GR 75, 22ff. 

5 GL 424, 2.6; 431, 27£. (I. 206, 21ff.); GR 319, 27ff.; 359, 8; 377, 36 (J. 160, 
21; 206, 21); 29, 34; J. 178, 2f. (180, 4£.); DMasb. S. 78, 10f. (Z. 934ff.). Vgl. 
Sundberg, 8. 89f. > 3 

° J. 205, 8£.; 216, 11f£.; 244, 4f.; GR 15, 14 u.a. SdQ 22 (79): die Ather- 
welt der Uthras bekommt eine „Quelle lebenden Wassers“ gesandt. Vgl. u. 
8. 263f. 
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ausgestattet!. Dieses Schillern zwischen Person und Sache tritt bei 
allen mythologischen Vorstellungen der mandäischen Religion auf, 
so wird z.B. auch der „Jordan des Lebens‘ angerufen und als ein 
göttliches Wesen behandelt?. Besonders beliebt ist die Zusammen- 
stellung von Glanz, Licht und Wasser®. 

Aus der mandäischen Auffassung von der Vereinigung lebenden 
und schwarzen Wassers ergibt sich natürlich der Gedanke des „Misch- 
wassers‘‘ (maija mzigia)*, obwohl das nicht immer ausgedrückt wird, 
sondern eben nur vom „lebenden Wasser‘ gesprochen wird, weil es 
das Wesentliche ist. So wird bei den Mandäern von den neun Teilen 
(‚„‚Gewichtsteilen‘“ mitgal) der Weltgewässer nur ein Teil als Wasser 
des Lebens, die übrigen acht Teile als irdisches Wasser betrachtet’. 
Aus den Schriften geht nun nicht hervor, daß grundsätzlich jedes 
fließende Gewässer kultisch verwendbar ist, doch ist es theoretisch 
anzunehmen®. Praktisch kommen natürlich nur die jeweiligen Flüsse 
an den Kultplätzen in Frage: heute ist das der Qärün, Tigris, Buphrat 
und Zäb” und die Kercha (Hawiza!). Nun werden aber alle diese 
Flüsse im kultischen Sprachgebrauch als „Jordan“ (jardnä) be- 
zeichnet®, woraus wir schon geschlossen haben, daß in der ältesten 
Zeit der Taufstrom der geographische Jordan Palästinas gewesen sein 
muß (Prol. S. 62ff.)°. Einige Stellen belegen so durchaus die Ver- 
bindung von Jordan und lebendem Wasser!°. Wenn nun die christliche 
Taufe als Taufe im ‚„‚abgeschnittenenWasser‘‘ (maija psigia) betrachtet 
wird!!, so erfolgt das aus dem mandäischen Glauben logischerweise: 


1 Der Erlöser (KuStä) trägt einen „Fächel (marwahä; syr. Brock. 719a) leben- 
den Wassers‘ in der Hand (J. 178, 2f.; 180, 4f.), vgl. OdSal 28, 15 und Sund- 
berg, 8. 75. 

2 7.B. Lit. Stck. 17 und 18 (S. 24ff.); GR 379, 4 und passim. 

3 Wie aus den bisherigen Belegen hervorgeht. Vgl. Lit. 269; 271 (Wasser 
und Glanz wickeln sich ineinander); GR 290, 9 („Das Wasser gleicht dem 
Glanze, und der Glanz gleicht dem Wasser“); J. 205, 7ff.; Drower, Iraq I, 
S. 181; MII S. 100, 304, 386; Sundberg, S. 76 mit Anm. 208. 

* Das wird GR 294, 2ff. ausdrücklich gesagt. Vgl. zur Vorstellung ib. 13, 20ff. 

5 Drower, MII S. 101. 

6 Nach Siouffi, S. 90, spricht der Mandäer vor jedem Fluß oder Strom ein 
Gebet, das diese als ‚„‚großer Jordan des lebenden Wassers Piriawis‘ anspricht. 

? Ibid. J. 152 wird der Uläus (Qärün) erwähnt (s. Prol. S. 54 Anm. 5). Vgl. 
die Stellen von der Mündung des Euphrat (GR 368, 36; J. 45ff.). 

5 “The yardna of the Mandaeans is simply any flowing water, and — except 
for the etymological connection — has nothing to do with the geographical 
Jordan” (Drower, SdQ 46 Anm. 4). 

% Vgl. Widengren, Mand. 107; s. auch Reymond, S. 91ff. über die Bedeu- 
tung des Jordan im AT; er ist nach ihm trotz 2Kg 5,10 kein „heiliger Fluß“ 
gewesen (211). 

10 GR 48, 29; 564, 24 und pass., s. Reg.; Lit. 269, 7f.; JRAS 1937, 8. 592, 
Z.109£. HG S. 31 werden dem Hibil 360 Jordane und Ströme (rahatia) ver- 
liehen. 

11 GR 57, 1ff. (51, 1ff.). Auch gekochtes Wasser ist ohne Leben (MIT S. 83) 
und wird abgelehnt (s. DAb. 24, 33). Vgl. dazu Peterson, Frühkirche, 8. 160#f. 
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die christliche Taufe wird ja nicht in ‚immerfließenden Flüssen‘“, 
sondern eben im Taufbecken des Baptisteriums, in „geschöpftem 
Wasser‘ vorgenommen — also ohne Verbindung mit dem „Leben“. 
Aus dieser Vorstellung ergibt sich ohne weiteres die Folgerung, daß 
nur in „lebendigen Gewässern‘ die Verbindung zur Lichtwelt gesichert 
ist!, weshalb auch oft von den ‚Quellen des Lebens‘ (oder des 
‚Liehtes‘‘) die Rede ist? und die ‚lebendige Taufe‘ (im Gegensatz zur 
toten christlichen Taufe) Bezeichnung für die mandäische Taufe ist?. 

Ist so das lebende Wasser sichtbares Zeichen der himmlischen Welt, 
so ist eine Beschädigung bzw. Verunreinigung desselben ein ernster 
Frevel, den schon die (bösen) Planeten verübt haben (quasi proto- 
typisch). Das priesterliche Mundband (pandämä) schützt das „Wasser 
des Gebets“‘ vor dem (verunreinigenden) Atem des Priesters°. Heute 
scheint man sich aber nicht mehr streng an diese Gebote zu halten 
(die an persische Vorschriften erinnern)®. Als einziges Getränk ist 
dem Priester ein Trunk vom Fluß oder aus einer Quelle gestattet”. 

Inwieweit das Wasser in der „schwarzen“ Magie eine Rolle spielt, 
müssen wir hier beiseite lassen. Es sind aber nur sehr wenige Belege 
dafür vorhanden®. Die magische Verwendung von Wasser bzw. die 
Bedeutung besonders des fließenden Wassers ist so wie im alten Orient 
auch im modernen Orient verbreitet?. Diese Schätzung des Wassers 
und besonders des fließenden Wassers (Quellen) ist für den Orient 
verständlich und gründet in einer alltäglichen Erfahrung”. Auf die 


1 Vol. GR 309f. Natürlich darf nicht übersehen werden, daß die Bezeichnung 
„lebendes Wasser“ zwei Wurzeln hat: einmal die alte (jüdisch-semitische) vom 
fließenden Wasser, zum anderen die Idee vom (göttlichen) ‚Leben‘ als gött- 
liche Macht. Wenn man spekulieren will, könnte man überhaupt von der Be- 
deutung des „lebenden Wassers‘ auf die Vorstellung vom Leben zielen. Vgl. 
den term. techn. ‚Jordan frei fließen lassen“ (u. 8. 73). 

Siehe Register der Lit. s. v. Quelle. 

GR 14, 25; 51, 1ff.; 191, 29 und passim. 

GR 123, 23; I. 91, 3; vgl. Siouffi, S. 90 Anm. 2. 

Lit. 123, 6ff.: bei der Nichtbeachtung verfällt der Betreffende ewiger 
Pein. Hier liegt eine persische Sitte vor (s. o. S. 54 mit Anm. 1). 

® MIT S. 42. Pers. Parallelen zum Verbot der Verunreinigung der Gewässer, 
ibid. 8. 56£. Anm. 5: u. S. 362 Anm. 4. Die Abb. bei Drower lassen vom „Jordan“ 
nichts erkennen als übles Schlammwasser; vgl. dazu GR 13, 29 (Liehtjordane 
sind ohne Schlamm). 

? MIT S. 174. 

s JRAS 1943, $. 180 Anm. 25 (Zauber an der Mündung dreier Quellen 
begraben); Or. 25, S. 335f., 332 (344): Wasser als Heilmittel; 333 (345f£.): 
Wassertrunk für magisch-apotropäische Heilung. 

% Siehe Drower, Iraq V, S. 108, 116 (hier aber im negativen Sinn: Berührung 
mit einem Fluß bringt „‚a sudden attack of evil spirit“). Bei den Nestorianern 
wird verunreinigtes Wasser durch eine besondere Zeremonie vom Priester ge- 
reinigt, s. Badger I, S. 235ff. (S. 237: "...o Thou holy One, who by Thy 
baptism, didst sanctify all seas, rivers, streams, springs and fountains....”). 

10 Für vieles möge hier das Erlebnis Eutings stehen (Reisen in Innerarabien II, 
1914, S.278): „Nur wer in der Wüste gedorrt und gedürstet hat, wer monatelang 
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vermutliche Abkunft des mandäischen ‚Wasserglaubens‘‘ wird im 2. 
Teil $$ 34 und 35 eingegangen werden. Aus den angeführten Belegen 
darf nun nicht auf eine eigentliche ‚‚Wasserverehrung‘‘ der Mandäer 
geschlossen werden, sondern das (lebende) Wasser ist kultisches Heils- 
mittel als ‚„unaufhaltsamer Träger verborgener Kraft‘ (die aus der 
Liehtwelt stammt) und hat nur insofern bevorzugte Bedeutung!. Im 
mandäischen Kult haben wir ein besonders eindrucksvolles Paradigma 


für die religiöse Vorstellung, daß im Wasser ‚das Leben, die Kraft 


und die Ewigkeit‘ geglaubt wird ®. 


$ 8. Der „Jordan“ ( Taufstrom,) 


Hier soll der oben S. 64f. vorausgesetzte Tatbestand der mandäi- 
schen Literatur nachgeholt werden. 

Wir wissen, daß die Mandäer ihr fließendes Taufgewässer ‚Jordan‘ 
(jardnä) nennen, und sein Vorkommen in den Texten ist Legion: ein 
Beweis für seine wesentliche und zentrale Bedeutung. So kann man 
eigentlich auch sagen, daß die Begriffe Jordan und lebendes Wasser 
identisch sind, denn alles lebende Wasser ist kultisch verwendbar 
zugleich ‚Jordan‘. Der mandäischen Vorstellung vom himmlischen 
Ursprung des lebenden Wassers entspricht auch die Idee vom ‚himm- 


keinen Fluß, keinen Bach, keinen Quell gesehen hat, der weiß, eine wie herr- 
liche Gottesgabe das Wasser ist. Das Auge kann sich nicht satt sehen an seinem 
Anblick; das Gefühl schwelgt in Paradiesesfreuden.‘‘ Vgl. das alte Motiv vom 
„Gott mit Strömen und der überfließenden Vase‘ in der mesopotam. Kunst 
(van Buren). Sundberg erklärt sogar das mand. Haije für ein Substitut der alt- 
orient. Gottheit, die mit dem „fließenden Wasser‘ abgebildet ist (S. 68 
Anm. 177). 

1 Das hat schon Brandt, Elch. S. 110f., gegenüber Siouffii bemerkt. 

®2 M. Eliade, Die Religionen und das Heilige, S. 223f. Ich betone aber, daß 
das Wasser nicht an sich ‚‚numinos‘‘ ist, sondern daß es seine Heilsbedeutung 
nur auf Grund seiner geglaubten Verbindung mit der Lichtwelt bzw. dem 
„Leben“ (lebendes Wasser) hat. Die natürliche Verwurzelung der Wasserriten 
hat Rob. Wolf, Aqua religiosa I (theol. Diss. Leipzig 1956) durchaus richtig 
betont: ‚Das Wasser ist nicht um irgendeiner Symbolik willen in den Dienst 
der Religion bzw. des Zaubers gestellt worden, sondern weil man von ihm reale 
Wirkungen erwartete. Dabei ging die übernatürliche, ‚göttliche‘ Wirkung 
des Wassers auf seine natürlichen Eigenschaften zurück. Die Erfahrung, daß 
Wasser reinigt, daß es die Voraussetzung für Leben und Fruchtbarkeit bildet, 
führte dazu, daß man sich damit auch das religiöse Miasma bzw. die Sünde 
abwaschen oder Lebenskräfte bzw. ewiges Leben verschaffen wollte‘ (ThLZ 
1958, 730). — Für die Rolle des himml. Wassers in der islam. Überlieferung 
s. Wensinck, The Muslim Creed, 1932, S. 331f.; Handbook of Early Muham- 
madan Tradition, 1927, s.v. Basın (haud); HI 285 (kawthar). Es sei ferner 
z.B. für den afrıkan. Raum verwiesen auf G. Parrinder, African Traditional 
Religion, London 1954, S. 49—51 (Wasser- bzw. Flußkulte; der Sturmgott 
der Yoruba ist „der Eigentümer des Wassers des Lebens‘‘). Vgl. für das AT 
jetzt bes. Reymond, L’Eau, S.1ff., 107ff. (Bildersprache), 116ff. (Gott als 
Herr der Wasser), 125ff. und passim. 
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lischen Jordan‘ (bzw. Jordanen) als Abbild und Ursprung des ir- 
dischen Jordans!. 

Die Vorstellungen vom himmlischen Jordan sind nicht einheitlich 
und etwas verworren. Er wird mit verschiedenen Namen umschrieben 
(s. die Reg.): Großer Jordan, Großer Jordan des Lebens, Großer 
Jordan lebenden Wassers?; dann aber die Vervielfältigungen: erster 
Jordan des Lebens und dritter Jordan, vier Jordane?, sieben Jordane?, 
360 Jordane, ja auch 360.000 Jordane °. Diese Pluralität ergibt sich aus 
dem einfachen Grunde, daß jedes Lichtwesen seinen Jordan hat und 
parallel zu den Spekulationen über Gestalt und Inhalt der Lichtwelt 
auch entsprechende Folgerungen für die himmlischen Jordane not- 
wendig sind®. Ohne auf Einzelheiten einzugehen, wird dadurch deut- 
lich, daß man sich nicht mit einem Lichtjordan zufrieden gab, sondern 
zu einer Vielzahl fortschritt. Doch ist immerhin in der Mehrzahl 
der Stellen von dem „Großen Jordan‘ die Rede, der offenbar auch als 
Ursprung der vielen anderen Lichtjordane gilt”. Die mythologische 


1 Die Mandäer führen alle kultischen Elemente auf Vorbilder in der Licht- 
welt zurück, wie wir bereits wiederholt gesehen haben und noch sehen werden. 
Aus diesem Glauben ergibt sich auch die Parallele zwischen Seele als himm- 
lischer Bestandteil und dem lebenden Wasser: beide sind in der Welt ver- 
flochten seit Urbeginn und klagen darüber. 

2 Das Attribut „‚groß‘‘ wird immer für Bestandteile der Lichtwelt gebraucht 
(Großes Leben, Großer Adam usw.), ebenso wie ‚innen‘ (so auch ‚innere 
Jordane“, GR 152, 24). Mit dem „Großen Jordan“ scheint mir die „verborgene 
Ader‘“‘ ($iriana kasia; Drower: ‚„mystic Vein‘‘) identisch zu sein: CP 275, 5 
v. u.; 277, 24, 282, 7; 287, 11 v. u.; 297, 8 (‚‚die reine große Ader“); GR 298, 11 
(die Ader, die endlos ist). 

3 Der zweite und vierte Jordan fehlt wohl nur zufällig, denn die vier J ordane 
sind Parallelgestalten der vier Leben, die jeweils in dem ihnen zugehörigen 
Jordanen getauft sind (vgl. Lit. 91, 5ff.; GR 66, 22ff). Die vier Jordane werden 
aber einmal auch als Taufort der Seele in der Tibil(?) genannt (GL 558, 27 
dazu Anm. 8). Anspielung auf einen bes. Reinigungsritus? 

41 & 400, 4; Lit. 257, 10f.; 265, 3. Sieben ist ja die Zahl der Vollkommenheit 
(Philo, de opif. $$ 89—127, Cohn S. 60ff.) und spielt im Mandäischen eine große 
Rolle. So sind auch sieben Mysterien in der „großen Quelle‘“ bezeugt (Lit. 
148, 1f.; GR 316, 20). 

5 Nur GR 152 und Lit. 265 (Morg. 167, 9). 

° GR 12 Vs.58; 66 (vgl. Lit. 240, Aff.: Jordane des Jäwar); HG 8. 31 
erhält Hibil-Ziwä 360 Jordane; GR 152 (360000 Jordane — 360000 Uthras); 
Lit. 266, 6 (360 Lichtwelten — 360 Jordane) usw.; s. die Zusammenstellungen 
J. 24 Anm. 6. Vgl. auch CP 155, 4ff. (t. 288, 1—-8: 360 Jordane aus dem ersten 
großen Jordan, 360 Skinäs aus der ersten großen Skinä); 287, 10£. v. u. (t. 432, 
5ff.: 360 Adern aus der verborgenen Ader, Siriana). Die Zahl 360 (bzw. 366) 
ist die Anzahl der Jahrestage und insofern besonders beliebt als Symbol der 
unendlichen Vielzahl und Dauer. Über ihren mythologischen Hintergrund s. 
Bousset, HP S. 360£. (ursprünglich Symbol des Himmels bzw. der Himmelsgott- 
heit), und Reitzenstein, EM S.175f. (Sinnbild des Aion-Gottes). SAQ 22f. 
(78ff.): die Ätherwelt der Uthras erhält lebendes Wasser, Zihrun-Räzä und 
seine sieben verborgenen Brüder (?) erhalten Jordane. 

? @R 66, 10: „Der große Jordan entstand ohne Ende und Zahl“; 12f.: 
„Aus dem großen Jordan kamen Jordane ohne Ende und Zahl.‘ 
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Phantasie und die ‚geographische‘ Verlagerung des mandäischen 
Wohnsitzes hat den ursprünglichen Tatbestand von dem einen himm- 
lischen Jordan verändert. Doch läßt sich aus dem Schillern und dem 
weiten Gebrauch dieser Gedanken keine restlose Klarheit gewinnen!. 
Aus der Bedeutung des Jordans als Taufstrom ist seine große Rolle 
in den Lichtwelten zu begreifen. 

Denn die Vorstellung vom himmlischen Jordan spiegelt die irdische 
Bedeutung des Jordans wider. So wohnen die Lichtwesen (Uthras) 
in ihren Skinäs an den Jordanen der Lichtwelt und werden in ihnen 
(bzw. in ihm) getauft?. Aber ‚die Jordane der Lichtwesen sind voll 
weißen Wassers, weißer als Milch, kalt und schmackhaft, und ihr 
Duft stärkt mehr als die gewürzigen, großen Reben. Die Uthras und 
Könige, die aus ihnen trinken, kosten nicht den Geschmack des Todes‘ 
und ‚Schlamm findet sich nicht in ihren Jordanen‘“*. Also ein Ideal- 
bild der irdischen Gegebenheit und ein Ausdruck des mandäischen 
Glaubens an die Lebensmacht des himmlischen Wassers. Denn auch 
die irdischen Jordane (s. u.) sind nur Bruchstücke der Lichtjordane 
und enthalten nicht deren ganze Segenskraft?°. 

Das lebende Wasser erhält dementsprechend auch Erlöserfunktion, 
wie es besonders schon GR 310, 9#f. (309, 19fF.) ausgedrückt wird: 
„Du, lebendes Wasser, geh zur niederstürzenden Ruine, /rufe den Ruf 
des Lebens und breite Glanz über das Haus. / Sei ein Beistand den 
Seelen, die um Jäwar willen verfolgt werden. /In dir sollen sie die 
lebende Taufe empfangen und in dir mit dem reinen Zeichen ge- 
zeichnet werden. / Durch dich sollen die Schmerzen und Gebrechen 
geheilt werden, die von den Planeten ausgehen.‘ 

Für die oben geäußerte Vermutung, daß ursprünglich nur von 
einem „großen Jordan des Lebens“ die Rede war, kann man auch die 

1 Vgl. z.B. J. 205, 6ff.; 155, 10; 228, 4f.; 216, 10 (hier legt Hibil den Jordan — 
Sing.! — um die Tibil herum); GR 235, 27ff. (hier ist entgegen 73, 19ff. von 
dem Ursprung des ersten Jordans aus den sieben inneren Jordanen die Rede); 
JRAS 1943, S.76 Anm.20 wird von Tarwän, dem großen Geheimnis des 
Jordans, gesprochen (Tarwän ist ein paradiesisches Land, GR 301ff.); S. 595 
Z. 370: ““dragons of the yardna.’’ 

2 GR 66f.; 144; 147; 163, 32ff. (zu Z. 32f. vgl. Apk. 22, 1ff.); 289, 28#£.; 
304, 29f. (vgl. Lit. 30, 8); 311, 35ff.; 401, 5f. 31 (vgl. Baruchbuch, bei Jonas I, 
8. 337); Lit. 18, 1f£.; 91, 5ff.; I. 203; HG 31; SdQ 21, 3ff. (73); 22£. (79£.); 
CP 273f.; 287; 292f. 

3 GR 12, 15ff., vgl. 11, 30ff. und 14,4 (‚Ihre Speise ist vom Segen der 
Jordane, der Früchte und Bäume‘); SAQ 24, 18 (weißer Jordan). 

4 GR 13, 29f., vgl. dazu die mand. Taufgewässer in den Abb. Drowers, MIT! 

> Das geht besonders aus GL 437, 15ff. (19, 21) hervor, wo gegenüber dem 
aufgestiegenen Adam betont wird, daß hier der „ganze Jordan‘ (jardna kulh) 
da ist. Die irdischen Taufströme haben ja nur Mischeharakter. Vgl. auch GL 
444, 15ff. (der große Jordan der Heilungen) und Lit. 236, 6f. (Jordane er- 
leuchten die Lichtwelt). Ferner gehört hierher auch Lit. 65, 11f. = 131, 11f. 


„Vor dir, Mandä dHaije, ist das Wasser im Jordan (Tauffluß) nicht rein‘ (vgl. 
CP 76 ult.). 
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(alte) Vorstellung von den himmlischen Hütern desselben, Silmai und 
Nidbai, anführen, die zu gleicher Zeit als Vollzieher der himmlischen 
Taufe gelten bzw. als Urbild der Taufvollzieher!. Mit ihnen kon- 
kurrieren teilweise Adatän und Jadatän?, deren Funktionen aber ge- 
teilt und nicht ausschließlich auf den Jordan bezogen sind®. Daraus 
geht schon ihre zweitrangige Verbindung mit dem Jordan hervor; 
heute gelten sie als die beiden „painting stars“ im Norden*. Dagegen 
sind Silmai und Nidbai durchweg nur „Hüter des Jordans“, wie auch 
heute noch®. Im Zuge der Vervielfältigung der himmlischen Jordane 
gelten sie als Hüter aller Jordane®. Daraufhin muß man auch in den 
Stellen, die nur von den zwei Uthras als Eingesetzten über den Jordan 
(bzw. die Jordane) reden, Silmai und Nidbai vermuten’. Nur im 
14. Traktat des GR werden Adatän und Jadatän als die zwei Uthras, 
die über den ersten Jordan gesetzt sind, angeführt, wie auch hier 
die singuläre Bemerkung fällt, daß über jeden Jordan zwei Hüter 
eingesetzt seien. 

Ein weiterer wesentlicher Punkt ist der Jordan als „Schöpfungs- 
arsenal‘‘10°. So kann man ihn nach mehreren Stellen nennen, die von 
einer Schöpfung aus dem ersten oder „‚Urjordan‘‘ sprechen'!. Aus dem 


1 Siehe Onomastica G, S. 602, Lit. 284 und J.XX; vgl. bes. GR 307ff.; 


992, 18f.; 283,10 (= 284, 11f.); Lit. 17, 9£.; 106, 4; 144, 1f.;: 150, 6£.5269, 95 
J. 212, 10ff. (hier bereits im Zusammenhang mit dem FraS-Ziwä); Drower, 
MIT S. 245, 12; Segelberg, S. 39. Als Parallele zu dieser Vorstellung verweise 
ich auf die jüdischen Engel des Wassers, der Quellen u. Flüsse (vgl. I. Hen. 
64, 10; 65, 8; 66, 2; 69, 22; II. Hen. 19,4). 

2 ER 143,27; 289,30; 292,19; 327,11; 9.198,26; Lit. 26,2; 84, 1f.; 
143, 9; Siouffi, 8. 39; MIL 8. 245, 11; SdQ 8.105 („probably some form of 
personified Knowledge‘). 

3 Vgl. die Stellen Anm. 2 und J. 198 Anm. 4. Sie sitzen am Tore des Lebens 
und sind Beisitzer des Abathur. Vgl. auch CP 302, wo die beiden offenbar mit 
den Wasserbächen, die die Seele überqueren muß, zusammenhängen. 

* Drower, a.a.0. S. 246. 

5 Drower, ib. S. 86, 30f.; 245; 297,26 dazu S. 300 Anm. (‚the guardian 
spirits of the yardna, or running water‘). 

° &R 327, 16. Hier (Z. 11f.) werden Adatan und Jadatan nicht mit dem 
Jordan verbunden. 

? GR 92, 12#£.; 94, 20ff.; 111,4. Sie gelten ja als die beiden Uthras (Lit. 
143, 12: Drower, a.a.O. S. 245, 12). Stecken hinter den zwei „Taufengeln“ 
die spätjüdischen himmlischen Parakletengel? (vgl. Kretschmar, Studien 
S.120ff.). 

8 &R 289, 29£.; 292, 16ff. Von Silmai und Nidbai verlautet hier nichts! 

9 289, 28f. Von denen aber keiner angeführt wird. Die Einsetzung erfolgt 
hier vom ersten Leben. 

10 Vgl. die iranische Vorstellung vom Wasser als Schöpfungselement (Zaehner, 
Zurvan, S. 71 mit Anm. 7). 

11 &R 292, 14ff. (Jö$amin will aus dem Jordan schaffen, kann aber nur aus 
dem „unteren Jordan‘ schaffen; ‚‚jardna titaia‘“ unter dem „oberen Jordan‘‘, 
jardna ri$aia, 296, 11); 381, 14 (Erde des großen Nsab aus dem großen Jordan 
geschaffen); 235, 28ff. (vgl. 163, 32ff.); 66, 16 (Mänä); GL 566, 5f. (Glanz- 
gewand); Lit. 192, 5f. (der erste Sproß). 
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Jordan schafft das ‚Leben‘, was es will!. Die Seelen stammen aus 
dem .„Sammelbecken des Jordans“ (auf der anderen Seite vom Mänä)?. 
Diese Vorstellungen gründen auf dem Glauben an die Lebensmacht 
des (himmlischen) Wassers, und wenn es oft heißt, daß an den Jor- 
danen Pflanzen (Früchte, Trauben und Bäume)? stehen und die Uthras 
an (bzw. in) ihnen hausen, so ist das nur eine andere Anwendung 
dieses Gedankens. Der steigert sich bis zu der Aussage vom Ursprung 
des Lebens (als göttlicher Macht) selbst aus dem „Urjordan“ *. Von 
hier aus wird auch die Taufe im Jordan beleuchtet: sie schafft und 
verleiht Leben. Ein Beweis für die beherrschende Idee der Verbindung 
von Leben und Wasser. 

Damit wären wir auch schon bei der für das mandäische Denken 
typischen Personifikationsweise, die auch auf den Jordan angewendet 
wird. So fungiert der Jordan als Zeuge im Seelengericht (für die 
Taufe der Seele)’; er wird im Gebet angerufen und gepriesen‘®, mit 
verschiedenen göttlichen Prädikaten und Funktionen ausgestattet 
(s. u.)?, so gelten die Jordane als Lichtwesen® und tragen verschiedene 


1 ER 292, 21; 290, 2ff. werden die Uthras im Jordan gebildet. Vel. J. 
207, 9ff. und auch CP 315 (St. 380: Preis des „großen verborgenen ersten 
Jordan“, aus dem u.a. auch das Sakramentsbrot entstand). 

2 hus jardna nur J. 9,4; 82, 14; 115, 11f. vgl. dazu Nöldeke, Gramm. 
S. XXXIII (arab. haud „Bassin“); Drower, S. 41 (in den Mutterleib im 
5. Monat); Iraq V, S.39 (50: Jordan als Heimat). Vermutlich gehört in 
diesen Kreis auch Tarwän, „das große Geheimnis des Jordans‘ (s. 0. S. 68 
Anm. 1), vgl. J. 116, 10ff. GR 308f. klagt das lebende Wasser, daß es vom 
Urbehälter (Mänä) abgeschnitten sei: ein Beweis für den weiten Gebrauch 
von Mänä, der hier dem Urjordan entspricht. So erklärt sieh auch der Wider- 
spruch in der Seelenabkunft (s. u.)! 

3 Vgl. dazu vielleicht die reiche Vegetation an den palästinischen Jordan- 
ufern (Reymond, S. 94); die Bildersprache von Fruchtbarkeit und Wasser 
auch im AT (ib. 112f.). 

4 GR 73, 21ff. (= 66, 17). Die Stelle ist singulär. Vgl. aber J. 203, 2f.(?) 
und GR 163, 37ff.; 66, 7f. (hier wohnt der große Mänä im Jordan weißen 
Wassers). ATS 1, 85 (18, 23; 111, 6 v. u.): der große, erste Jordan als Ursprung 
aller oberen, mittleren und unteren (Lieht-)Welten; s. auch $ 167. In den 
jüngeren Kommentaren wird gerade darüber viel spekuliert: er ist der Vater 
aller Welten, ein Heilmittel aller Heilmittel, der alle Sünden beseitigt (ATS 1, 
$ 167££.). 

5 Lit. 33; 151: GL 545, 34£.; vgl. GR 444, 14ff. und Lit. 24f. 

6 Lit. 24ff.; 91,7; 147,7. 

? Er ist der „große Krater‘ (maribä rba; Drower, CP 18 ‚the kosmic 
Womb‘‘); GL 444, 17ff.; Lit. 34, 11; 85, 7, dazu Troje in: Reitzenstein, Vor- 
gesch. S. 373 Anm. 1; er ist sieghaft J. 206, 27£.;, Lit. 107, 2f.; Sprudel des 
Jordans sandte Ptahil (? J. 211, 10f.; GR 348, 26ff.; s. aber GR 309, 40!); 
er ist mit Duft und Glanz umkleidet (J. 205 und pass.); er ist der Thron des 
Lebens bzw. Mandä dHaijes (J. 205,7, vgl. GR 163, 33); er ist Himmelsbrücke 
(I. 203, 24f.) und hebt Adam empor, richtet ihn auf und macht ihn zum Uthra 
(GR 113, 23f.); Jordane wählen Kustä aus (J. 138, 6). Vgl. die Zusammen- 
stellungen bei Troje, a.a.O. S. 369f. (aber gegenüber den indischen Parallelen 
ist Vorsicht am Platze), und Lit. 77 („Quelle des Lebens“ in Gesandtenfunktion): 
der große Jordan hat Erlösercharakter (s. u. S. 72 mit Anm. 1). 

8 GR 12, 25ff. (vgl. 13, 7£.). 
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Namen (Pirjawis, Sindirjawis)!. Wie vom ‚lebenden Wasser‘ gelten 
auch vom Jordan sinnliche Ausdrücke: frohlocken, hüpfen, drehen, 
zurückweichen, beruhigen, anreden, sprechen u.a... Aus diesem 
Material geht ohne weiteres die beherrschende Stellung des Jordans 
(bzw. der Jordane) in der göttlichen Welt hervor, die nur einfach eine 
Widerspiegelung der irdischen Bedeutung desselben ist. Die für uns 
unklare Redeweise von der Funktion und Stellung des Lichtjordans 
darf nicht dazu verführen, nun gewaltsam Ursprünglich-einmaliges 
herauszudestillieren, sondern muß das Wesen der mandäischen 
mythischen Phantasie belegen, die in ihrem grenzenlosen Reichtum 
die Bedeutsamkeit des Kultes in die unirdische Welt des Jenseits 
einzeichnet mit den für diese Schicht eigenen Begriffen. Wir werden 
dies überall finden, so z.B. auch in der Vorstellung vom Ursprung 
des Urjordans: einmal geht er aus der Urfrucht hervor®, dann wieder 
entstammt er dem Mänä (oder dem Kannä, ‚‚Urbehälter‘‘)* oder wird 
vom (ersten) Leben geschaffen®. Wie die irdischen Flüsse hat er 
auch seine ‚Quellen‘, was aber auch für Jordan bzw. lebendes 
Wasser selbst stehen kann®. Selbstverständlich kann man in diesen 
literarischen Niederschlägen verschiedene theologische Spekulationen 
(weniger Schulen) erblicken, aber das ändert nichts an der Tatsache, 
daß diese Vorstellungen für das ‚‚mandäische Bewußtsein‘ gegeben und 
ausdrückbar waren’. So ist eben der „große Jordan‘ (und so jeder 
Jordan) zu gleicher Zeit identisch mit dem Mänä und aus ihm ent- 
sprossen: die gleiche Idee wie in der Seelenauffassung®. Die Seelen 
entstammen also dem Jordan = Mänä (= ,Gott‘‘), sie sind Licht- 
teile wie der Jordan ein Liehtwesen ist, daher gehören beide zusammen. 
So begreift sich die irdische Taufe im „Jordan“ als notwendiger und 


1 Siehe die Onomastika, z.B. GR 147, 1ff.; Lit. 25, 3ff.; 35,2; 270f.; 
J. 232, 18 (hier begegnet der Hüs- und Nsab-Jordan). Piriawis auch als Titel 
des irdischen Taufjordans: CP 232, 3£. (t. 352, 8); vgl. Lit. 270, 2f. 7f. Sindir- 
jawis, CP 289 (t. 435, 4). 

2 7.B. GR 144, 33; 145; 270,9; 178,31ff. (= Lit. 126,2); GR 308f.; DMasb. 
S. 47; er steigt empor (J. 207, 1f.), er leistet Gesellschaft (J. 232, 22), er er- 
leuchtet die Liehtwelt (Lit. 236, 6f.), er wird geschlagen (J. 161, 17). 

3 GR 73, 19ff.; vgl. 66, 16f. 

4 GR 66, 7.16f.; 163, 35ff.; 235, 27ff.; 308f. (hier tauchen die gleichen 
Motive wie bei der gefallenen Seele auf). 

> 289, 27ff., vgl. 311, 35ff. u.a. 

8 Lit. 28,1; 148; 270,4 (Quellen, die im Jordan wohnen); 265, 7 (sieben 
Quellen); 236, 5ff. (360 Quellen), parallel dazu eine Quelle des schwarzen 
Wassers (GR 158, 21ff.; 161, 37ff.). Gebraucht wird ainä und mambühä 
(dazu $ 11). 

? Ich bin, wie schon Prol. 8. 24f. u. o. bemerkt, sehr skeptisch gegen exakte 
Feststellung von festumrissenen Schichten, Quellen und Einflüssen. Man muß 
das mandäische ‚System‘ gerade auch in seiner phantastischen Fülle und 
Vielgestalt sehen und verstehen lernen. 

8 Siehe GER 66 und 308f. (o. S.70 Anm. 2); Iraq V, S.43 (53: Mäna läßt 
sich auf seinem Thron am Jordan nieder). 
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sinngemäßer Akt!. Die Zusammengehörigkeit von „lebendem Wasser“ 
und Seele (= Mandäer) wird von ihrer ursprungshaften Verwandtschaft 
her gefordert und gründet auf dem mandäischen Heilsverständnis. 

Wir haben damit schon den Weg zu den „Jordanen der Tibil‘ be- 
schritten und fragen, wie wird ihre Entstehung geschaut? Eine klare 
Antwort erhalten wir auch hier nicht. Sie ist identisch mit der „Hin- 
ziehung lebenden Wassers‘ zum finsteren Wasser’. Daher ist, dann 
jedes fließende Wasser „Jordan“ und zur Taufe geeignet®. Denn das 
lebende Wasser entstammt ja dem himmlischen Jordan (bzw. Jor- 
danen)*. In der Mehrzahl wird Hibil als Schöpfer oder besser ‚„Aus- 
breiter‘ der irdischen Jordane bzw. der lebenden Gewässer aufgeführt ?, 
sonst liegt diese Aufgabe auch den (zwei) Uthras ob, die ‚an der 
Spitze des (lebenden) Wassers“ in die Tibil kommen‘. Im gleichen 
Zusammenhang tritt aber auch Mandä dHaije auf”, der als wichtigster 
Gesandter den Jordan mit seinen Kraft- und Segensgaben (Sieg, 
Kraft, Duft, Glanz u.a.) schmückt®. Damit ist die Heilsfunktion der 
Taufflüsse (‚‚Jordane‘‘) sichergestellt: nicht nur durch ihre Herkunft 
allein, sondern auch durch die Mitwirkung der Erlösergestalten. Auf 
Grund der eigenartigen mythologischen Redeweise ist es nun nicht 
immer möglich, Aussagen über die „‚Jordane der Tibil‘“ und des Licht- 
reiches streng zu trennen. Da die irdischen Jordane Abkömmlinge 
der himmlischen sind, gelten von ihnen gleiche Aussagen wie für 
diese, nur sind letztere ‚idealer‘ (s.o. $. 68). Wenn es heißt, daß 
Jordane ohne Ende und Zahl und an jeglichem Ort geschaffen wurden, 
so gilt das für Ober- und Unterwelt. Mandäisches Denken kann sich 
keine lebenskräftige Welt ohne ‚Jordan‘, d.h. lebendes (fließendes) 
Wasser, denken!?. 


1 Nur so versteht man dann die göttlichen Prädikate des Jordan und seinen 
Gesandten- bzw. Erlösercharakter (s. S.44 und 49; vgl. J. 217f. mit Lit. 77, 
GR 310, Iff. und J. 207, 3ff.). GR 309f. wird daher das lebende Wasser der 
Tibil getröstet durch den Gedanken, daß es zur Taufe der Mandäer dient. 

2 GR 3078. 

3 Vgl. Siouffi, S. 90; Brandt, MR S. 66; MII S. XXI, XXIV Anm. 4 und 


113, 23f. (für Adam läßt er einen Jordan schaffen, der diesem beim Masigtä 
hilft, vgl. GR 193: Aufstieg des Johannes, und Lit. 31ff.: Aufstieg aus dem 
Jordan); Iraq V, S. 37 (49, 22: M. dH. gründet den Jordan). 

8 J. 205, 6ff.; 206£, 27fF. 9 GR 66, 12; 401, 31. 

10 Vgl. Brandt, MR 63f.; J. 228,4 (Jordane in der Welt des Gaf, vgl. GR 
154, 32ff.); GR 292, 29ff. (untere Jordane des Jösamin). 


Jordane der Tibil. Euphrat 73 


Die Bedeutung des ‚‚Jordans‘ drückt sich noch in charakteristischen 
Wendungen aus, wie: Verlassen des Jordans heißt abtrünnig werden!, 
treu ist, wer den Jordan nicht vergißt?, Mandäer ist, wer zum weißen 
Jordan eilt®, denn der Ruf zum Jordan war ja erfolgt*. Noch wichtiger 
sind einige kultische Termini techniei: parallel zu „taufen‘ steht oft 
„den Jordan nehmen bzw. empfangen‘ und ‚‚in den Jordan steigen“ ®. 
Umstritten war der Ausdruck ‚‚den Jordan (frei) fließen lassen‘ ?. Wir 
haben es hier deutlich mit einer kultischen Reminiszenz zu tun: bei 
der Taufe im Kultteich® befiehlt der Priester, daß durch den Zu- 
leitungskanal klares Wasser zugeleitet werde, so daß es „lebend“ 
(fließend) ist?. Gleichzeitig eine symbolische Handlung für die Vor- 
stellung vom nichtabgeschnittenen Wasser des Lebens. Das Ende der 
Handlung erfordert dann die „Festigung des Jordans‘‘!°. Im syrisch- 
nestorianischen Taufritus wird der Terminus ‚‚freilassen, lösen‘ (pr?) 
in ähnlichem Sinne gebraucht". 

Wie steht es nun mit der Huphrat-Vorstellung, die ja in sekundären 
Partien der mandäischen Literatur zur Geltung kommt? Hier ist oft 
von dem „Licht-Euphrat‘‘ (Fra$-Ziwä) die Rede: ein himmlisches 
Ur- und Spiegelbild des irdischen Euphrat, nur ist diese Vorstellung 
lange nicht so ausgeprägt und klar wie beim Jordan!?. Eine Trennung 


1 J. 285, 34. 221b,,83,.0: 

3 Tb. 194f., 21, vgl. GR 333, 7f. % GR 191f. 

5 Jagit jardna: GR 57, 9. 12 (51, 10. 13); 190, 21 (191, 34); J. 73, 5 (80, 11) = 
76,7, 111,7 (2); dazu Brandt, MR S. 100f.; anders Furlani, Peccati S.365 Anm.3. 

6 J. 267, 14 (238, 11: nihit ljardna); GR 191, 9 (asgia); vgl. Lit. 24, 8 (nihit); 
26,15 (ninhit); DMasb. 53 (nhit ljardna) u.ö. Das ist genau wörtlich zu nehmen: 
in das Flußbett steigen. Vgl. den symbolischen Sinn des Heraussteigens (slq) 
in Lit. 31ff. Stek. 21. Vgl. auch Segelberg, S. 52 und 66f. 

?” para jardna: GR 190, 17 (191,28); 191, 10 (192, 12); 152,16 (163, 28); 
17,20 = 37,14 (19, 24 = 36, 38: Imperativ); auch DAb. S. 30; ATS, S. 152 
mit Anm. 1; 205, 1 (t. 65, 16 v.u.: nipar Yardna mnris). Bisherige Deutung 
bei Brandt, MR S.100 (von hebr. prh), und Lidzbarski, G S. 19 Anm. 5 
(hebr. pr’). Vgl. jetzt auch Furlani, a.a.O. S. 354: „„Lasciare scorrere libera- 
mente...“ Lit. 17,11 heißt es: „‚den Jordan gewähren“ (jardna ‘[i]hablh). Vgl. 
bereits Lietzmann, S. 599 (auf Grund des nestorian.-christl. Parallelaus- 
drucks), und Kosnetter, S. 264 Anm. 3. 

5 DMasb. S. 52 Anm. 6 bezeichnet Drower den „baptismal pool of flowing 
water‘ mit „Yardna“. 

9 Siehe Drower, MII S. 122 Anm. 17; CP 9 Anm. 3 u. o. S. 20 Anm. 4. Lit. 
19, 8 spricht von der ‚‚Eröffnung des Jordans‘ (ptuha djardnä). In der Licht- 
welt ist das nicht nötig, da man hier reine Lichtjordane besitzt (s. DMasb. S. 41!). 

1° gaiamta jardna (Lit. 30, 11). 

il Diettrich, 8.24, 51 (= Badger II, S. 211), 94, 96 (freilassen des Tauf- 
wassers). Vgl. Lietzmann, S. 599. Die von Schaeder, Gnomon V,S. 368f. Anm. 1 
angeführte Parallele aus Joh. Lydus, De mens. IV, 26 (anablysai ton Neilon) 
muß nach den Entgegnungen Reitzensteins, ARW 27, S.272f. (anablyo 
intrans.) fallen gelassen werden. 

12 GR 61, 24f. (der große Euphrat); 414, 7 (der große Euphrat ergießt sich 
über den Tigris); 431, 13 (Euphrat und Tigris); 524, 35 (Mündung des Euphrat 
und Tigris). Fra$-Ziwä: GR 368, 36; 396, 12.28; 425, 35; J. 45, 6; 2125 SE 
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von Lichteuphrat und irdischem Euphrat ist nicht immer möglich, 
da beide oft gleiche Prädikate erhalten: so ist die Lage der „Mündung 
des Euphrats‘‘ (püm fras) völlig unklar: liegt dort die Liehtwelt!? 
Ist es der Zusammenfluß von Euphrat und Tigris bei Qurna?? Hier 
kommt wieder die verschwommene mandäische Mythologie zur Gel- 
tung, denn „Mündung des Fras-Ziwä“ und „Mündung des Fra&‘“ 
werden in gleicher Weise verwendet®. Für die sekundäre Art dieses 
Gedankenkreises zeugt die Kombination von Jordan und Euphrat an 
folgender Stelle: ‚Laßt uns zur Mündung des Fra$-Ziwä, zum Ufer des 
großen Jordans des Lebens... emporsteigen‘‘*. Nach der alten man- 
däischen Vorstellung liegt die Lichtwelt im Norden, wo auch der 
Ursprung der Jordane zu suchen ist’, nach der Vorstellung von der 
Euphratmündung offenbar im Süden®. 


$9. Die Taufe (Masbütä) 


Wegen gewisser Unklarheiten, die das Verhältnis zwischen ‚Taufe‘‘ 
und „Waschung‘‘ betreffen, sind ein paar Worte über den Unterschied 
zwischen den beiden genannten Wasserhandlungen notwendig. 
„‚Waschung‘“ hat es grundsätzlich und vornehmlich mit „Lustration‘“ 
zu tun. als kultische Verrichtung schafft sie die für das kultische 
Handeln nötige „‚Reinheit‘‘?. Inwieweit der Begriff von Rein und 


Malw. 157 (156, 34f.); vgl. MII 8.101 und 198; SdQ 26, 18—25 (91f.) sind 
Güfna (= kannä dnaf$ä — Gemeinde) und Lichteuphrat verbunden. “I came 
and I opened up a Light-Buphrates / And established therein a baptism (mas- 
buta) that is efficacious (labatla). / I set thereby a sturdy root (Sarsa tagna) / 
That giveth forth light and is bright / And will not be cut down” (92, 7—11); 
vgl. jetzt auch CP 208 (t. 273£.); 26, 11 v.u. ist Hibil Wächter am Euphrat 
(= CP 209). DAb. S. 11; 13£. schaffen Ptahil und 360000 Dämonen den „‚Licht- 
euphrat‘, von dem ein Kanal nach MSunnd Kustä, ein zweiter zur Erde fließt. 
J. 132ff., vgl. dazu mand. Diwan B. 38 (J. 45, 2); DAb. 14. 

2 Siehe Prol. S. 217 Anm. 1; JRAS 1937, S. 600 Anm. 5. 

3 J. 45, 6 („von der Mündung des Fra$, von der Mündung des Fras-Ziwä); 
129, 20; 132, 9; 133, 18; 241, 8; GR 396, 12. 28; 425, 35; 524, 35; Lit. 244, Sf. 
(Wassertrinken aus der Mündung des Euphrat); auch ATS I 2$ 232 (t. 47, 7 
v.u.; 169, 3): der Lichtbote (Freude) steht am püm fra$ voll Wasser und gibt 
jedem zu trinken. 

4 GL 425,35£f. Auch GR 396 wird wie beim Jordan (545, 34f.) von den beiden 
Ufern des Euphrat gesprochen, und J. 211ff. sind offenbar Silmai und Nidbai 
auch als Hüter des Euphrat gedacht. 

5 Brandt, MR S. 69ff.; Widengren, Mand. 107. 

6 Vgl. Drower, JRAS 1937, S. 600 Anm. 5. Oder sollte mit pümä die Ur- 
sprungsöffnung des Euphrat in der nördlichen Lichtwelt gemeint sein? Aber 
dagegen sprechen die angeführten Stellen, die durchaus auf die geographische 
Euphratmündung anspielen (vgl. auch GR 396,12: „Wer mag meinen Mund 
gleich der Mündung des Fras-Ziwä öffnen ?“). 

7? Vgl. z.B. Bertholet-Campenhausen, Wörterbuch der Religionen, S. 512. 
Eine auf breiter Quellengrundlage beruhende Darstellung ‚der religiösen Ver- 
wendung von Wasser im frühen Christentum und seiner Umwelt‘‘ hat jetzt 


ven 


„Taufe‘ und ‚„Waschung‘“ 


I 
OL 


Unrein magisch (rituell) oder ethisch gefaßt ist, läßt sich nicht immer an 
den entsprechenden Riten feststellen. Ebenso ist die äußere Hand- 
lung der Wasserlustrationen verschieden. Unter ‚Taufe‘ muß ein 
Sakrament als Institution! verstanden werden, deren Zweck die Mit- 
teilung von ‚Heil‘ ist, bzw. die die Verbindung zum ‚Heil‘ schaftt. 
Als Prototyp gilt hier meist die christliche Taufe?. Das hat zwar oft 
zu falschen Schlüssen in bezug auf andere Erscheinungen geführt?, 
bleibt aber trotzdem ein wichtiges Kriterium für die Scheidung von 
Waschung und Taufe. Nun bleibt aber zu beachten, daß die verschieden- 
sten Motive neben die genannten Hauptanliegen treten und eine 
klare Scheidung erschweren, teilweise sogar unmöglich machen. So 
ist z.B. „Sündentilgung durch Wasser‘ bei der Taufe und Waschung 
anzusetzen*, und auch der lustrative Sinn kann bei der Taufe mit- 
schwingen°, damit zugleich exorzistische Bedeutungen‘. Der äußere 
Ritus kann bei beiden Typen gleich sein (Untertauchen in fließendem 
Wasser, Besprengung, Übergießung, Bad), kann also nicht als Kriterium 
benutzt werden. Während die ‚Taufe‘ ein eigenes Kultgeschehen umfaßt 
(mit einem ‚„Täufer‘‘), ist die „Waschung‘“ oft immer nur ein Teil einer 
größeren Handlung (Prälimimarien), d.h. also wir müssen nach 
dem kultischen Ort bzw. der kultischen Stellung der Wasserriten fragen”. 


Rob. Wolf, Aqua Religiosa, 1. Teil (1956), geliefert; er klassifiziert das Material 
nach dem kultischen Ort, nicht nach Bedeutung und Wirkung (vgl. ThLZ 
1958, Sp. 730f.). 

ı Über Sakrament vgl. Mowinckel, op.cit. S. 101f. („Das sakramentale 
Element schwingt überall da mit, wo es sich darum handelt, die Macht und 
den Segen zu gewinnen und mehren, oder darum, die Kräfte der Gottheit an 
die Gemeinde und den Einzelnen zu überführen‘). 

2 Vgl. Bertholet-Campenhausen, op. eit. S. 475f., und M. Eliade, Die Reli- 
gionen und das Heilige, S. 226ff. In Lohmeyers Definition der Taufe (Das 
Urchristentum I, S. 146) schwingt zu sehr das lustrative Element mit. 

3 So wie vielfach einfache Waschungen für sakramentale Taufen gehalten 
werden (Proselytentaufe, Mithrastaufe). Auch ‚‚Initiation‘“ ist Anteilgabe am 
„Heil“, nämlich dem mit dem neuen Stand verknüpften Heil. Vgl. zum ganzen 
auch J. Thomas in: RAC 1, Sp. 1167ff. 

4 Siehe das Material bei Scheftelowitz, ARW 17, 1914, S. 353ff., und Wolf, 
a.a.O. pass. Für Eliade, a.a.0. S.225f. liegt dem Symbolismus des „Ein- 
tauchens“ die Reinigungsidee überhaupt zugrunde. 

5 Vgl. z.B. Horneffer, Symbolik der Mysterienbünde, S. 85ff. 

% „Der Fromme gebrauchte das Wasser, weil er glaubte, es vermöge durch 
übernatürliche Kraft von jedem Makel zu reinigen, es könne die Dämonen 
vertreiben und abwehren, Lebenskräfte verleihen und zu prophetischem Sehen 
‚begeistern‘... Die verschiedenen Wirkungen des Wassers werden häufig nicht 
scharf voneinander getrennt. Das Wasser soll vielmehr oft gleichzeitig die 
Unreinheit tilgen, die Dämonen abwehren und Lebenskräfte vermitteln” 
(Wolf, a.a.O. S. I). Über die Wurzel dieses Glaubens s. o. S. 66 Anm. 2. 

” „In einem solchen Bezug verwendet, sollte das Wasser je nach den Er- 
fordernissen seine vielfältige — d.h. reinigende, apotropierende, belebende 
Kraft enthalten .... Allerdings ging es nicht überall um diese vielfältige Wirkung 
des Wassers, in vielen Fällen rechnete man nur oder vor allem mit einer be- 
stimmten Wirkung, etwa der Reinigung‘ (Wolf, S. If.). 
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Wir werden im folgenden bei den mandäischen Wasserriten diesen 
Schwierigkeiten wiederholt begegnen. 


1. Name, Ort und Zeit 


Der Name der mandäischen „full baptism‘‘ (MIT S. 102) ist Mas- 
bütä (‚„maswetta‘“ oder „maswutta‘ gesprochen); er zeigt die Form 
des Ritus selbst an: Untertauchung, Eintauchung, Taufe!. Das Wort 
ist für die uns bekannten Taufsekten charakteristisch (Masbotäer, 
Sebuäer, Säbier) und offensichtlich alter kultischer Terminus?. Als par- 
alleler Ausdruck für ‚‚taufen‘‘ (sba) steht „den Jordan nehmen” 
(lagit jardna, s. o. S. 73 Anm. 5) und „festigen“ (gaim, s. u. 8. 95ff.). 
Über die weiteren Bezeichnungen religiöser Waschungen s. u. $ 15, 1. 

Der Taufort kann meist jedes fließende Wasser (‚Jordan‘) sein, 
ist aber meist an die jeweils traditionellen Taufplätze bzw. Kult- 
stätten gebunden (s.o. $ 8). Darauf hingewiesen wurde schon, daß 
für mandäisches Denken auch im Jenseits die Taufe von und an 
Lichtwesen vollzogen wird (s. u. S. 92f.). Auch gehören Jordan und 
Taufe zusammen °. 

Über die Zeit der Masbütä-Veranstaltungen erfahren wir aus den 
Texten nicht viel mehr, als daß sie besonders mit dem Sonntag (Hab- 
$abä) verbunden sind — ist dieser doch gerade dadurch vor den 
anderen Tagen ausgezeichnet (s. $ 33). Für diese alte Verbindung 
spricht, daß auch heute „baptism (d.i. masbuta) only takes place on 
Sunday, and at certain feasts, especially the five intercalary days of 


1 sba,sb’, untertauchen, eintauchen; akk. sebü; syr. sb‘, mersit, tinxit;chr.-pall 
masbü’itä baptismus (Brock. 620a). Es wird im Mandäischen im Peal, Etpee, 
(istba, sich taufen, getauft werden, die Taufe empfangen) und Afel (asba. 
taufen) gebraucht; oft als sba bmasbuta (z.B. GR 17, 20: “istbun wsbun... 
bmasbuta); Lit. 27,7; 150,6; J. 105,1f.; DAb. S. 30f. (sba bmasbuta) usw. 
Vel. Lk 7,29: „mit der Taufe des Johannes taufen”. Vgl. Lit. 26f.; GR 190, 
18ff.; 289, 21 (aus dem Jordan die Taufe erhalten) und Nöldeke, Gramm. 
S. 234ff.; DMasb. S.42 (Z. 139) sogar: die „große Taufe, welche ihn tauft‘“ 
(masbuta rabtia sabilh). Die christliche Taufe wird demgegenüber mit dem 
Verb “md, amd umschrieben (s. Brandt, MS S. 93 Anm.3; ERE SS, S. 887b; 
GR 362, 1: ma’müditä), wie es im ostsyrischen Christentum durchaus ge- 
bräuchlich ist (Brock. 529b). 

2 Es ist von Wert, zu beachten, daß im Christlich-palästinischen neben ‘md 
auch sb‘ für die Taufe verwendet wird (Brandt, MS S. 93 Anm. 3; Brock. 620a), 
dagegen nicht im östlichen Syrisch. Letzteres ist vielleicht aus der Abneigung 
gegen die Taufsekten erklärbar, ersteres ist dafür ein Hinweis auf die Wirkung 
der Taufsekten im Westen. Vgl. jetzt Widengren, Muhammad usw. (UUA 
1955, 1), S. 138 Anm., und Mand. 115. 

3 Daher kann als Umschreibung auftreten: „zu den Ufern des Jordans gehen“ 
(GL 86, 11 und passim), „den Jordan nehmen“ usw. 

4 &R 283, 16f£. (285, 20); GL 451, 34; J. 111, 7£.(?); Lit. 34, 1 (S. ist Zeuge 
der Taufe). Hierher gehören alle Stellen, die die Bedeutung des mandäischen 
Sonntags umschreiben, bes. seine erlösende Funktion (z.B. GL 558, 15f.; Lit. 
175f.); s. $ 32. 
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1. Name, Ort und Zeit 


Panja....“!. Bei der Veranstaltung der Taufe liegen auch immer be- 
sondere Anlässe vor (große Verunreinigungen und Sünden, Kinder- 
taufe, Hochzeit, Priesterweihe), abgesehen von der ‚Heilsnotwendig- 
keit‘ an sich. Die bei der Priesterweihe besonders erfolgende ‚„Mas- 
butha dZaharaitha‘‘ wiegt 60 normale Taufen auf?. In ATS Buch I 
werden genannt: die „Masbütä bükhartä‘ (die erste Taufe eines 
Priesters $ 66), „Masbütä des Jäwar und des Ginza&l Rabbä‘‘ ($ 67), 
„Masbütä Rabbä‘“ (360 Taufen für besonders schwere Verfehlungen 
und Verunreinigungen), ‚Masbutä gidaitä‘ (gudaitä), bezeichnet die 
Taufe im Fluß nicht im Manditeich ($ 74) „Masbütä der Kanath- 
Nituftä““ (8 140), ‚„Masbutä des Hibil und seiner Brüder‘ (II $ 89 
betr. die Höllenfahrt Hibils). 


2. Handlung 


Die Augenzeugenberichte Petermanns und Drowers schildern mit 
großer Ausführlichkeit den Ablauf dieser wichtigsten mandäischen 
Kulthandlung. Maßgebend ist besonders der Bericht Lady Drowers?. 
Die Dauer dieser Zeremonie nimmt allein zwei volle Stunden in An- 
spruch, und wir können es uns hier nicht leisten, jede Einzelheit des 
reichen Rituals wiederzugeben, sondern geben nur zu der aus den 
Texten zu ermittelnden Taufhandlung einen Kommentar aus den 
heutigen Gebräuchen. Die eigentliche historisch-kritische Erörterung 
lassen wir an dieser Stelle noch beiseite (s. u. S. 340ff.). 

Grundlage muß das Qolastä (Teil I, Lidzbarski S. 3—61 = Drower, 
CP 8. 1-32; t. 1-46) sein. Wir haben hier zwei Versionen: einmal 
das eigentliche Taufformular (Hymnen und Anweisungen) und dann 
die in die Urzeit verlegte Schilderung der Taufe Adams durch Hibil- 
Ziwä (8. 54ff. — CP 29ff., t. 44—46). Beide weichen sehr voneinander 
ab°. Dazu tritt jetzt das im „Diwän Masbütä dHibil-Ziwä“ nieder- 
gelegte Ritual, das sich zwar vom @olastäritual bis auf unwesent- 
liche Kleinigkeiten nicht unterscheidet, aber in Einzelheiten manchmal 


2 MIT S. 102; vgl. S. 44 (dazu S. 109ff.), 60 und 65 (Hochzeit), 88ff. (Panj 
und Dihba), 148ff. (Priesterweihe); Petermann II, S.460ff. und Siouffi, S. 
76 und 143. 

2 Nur von Drower, MII S. 155 bezeugt. 

3 MII, S.109£f.; 113#ff. “The baptism ritual, translated by Lidzbarski (Q), 
was the same as that, which I have desoribed in the above notes’ (113). Vgl. 
auch WW, S. 229ff. 

4 Vgl. auch Reitzenstein, Vorgesch. S. 167ff.: „Das Ritual zeigt nicht mehr 
ursprüngliche Rinfachheit, sondern eine kunstvolle priesterliche Komposition... 
(8. 168). 

5 Lit. 54ff. gibt em zusammenhängendes Bild und ist teilweise ausführlicher 
(s. schon Reitzenstein, a.a.©. S. 168 Anm. 1). Hibil versieht die Priester- 
funktionen: er ist also das Vorbild des mandäischen Täufers. In anderen Fällen 
ist es Mandä dHaije (GR 145: mit dem Lichtkönig zusammen Taufe der Uthras). 
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zur Erklärung dienen kann!. Eine ausführliche und eindringende Be- 
schreibung und Analyse der Masbütä-Zeremonie hat Eric Segelberg 
vorgelegt, die wir mehrfach zu Rate ziehen, da hier auch die noch 
nicht veröffentlichten Ritualtexte aus dem Besitz Lady Drowers 
(D. ©.) mit verwertet sind. Charakteristisch für die Masbütä ist 1. die 
Notwendigkeit des Priesters (Täufers), 2. die Begleitung durch das 
„Sakrament‘‘ von Brot und Wasser (Mahl), 3. die Ölsalbung, 4. die 
Kustähandlung und 5. die Handauflegung?. 

Was aus den anderen Texten zu gewinnen ist, bestätigt teilweise 
diese Bestandteile der Taufe. Zusammen genannt werden immer 
Taufe und Zeichen (ruSumä), bzw. Namennennung (Invokation)?, 
dann Taufe und Mahl‘, Taufe und Handauflegung bzw. Segnung 
(birktä)?, Taufe und Kustä®. Den Priester setzen die jeweiligen Täufer 
(himmlische Wesen o.ä.) voraus sowie das Etpeel “istba. Wir haben 
es hier mit einer freien Angabe über die einzelnen Teile des Taufrituals 
zu tun, ohne daß im jeweiligen Fall Vollständigkeit erstrebt wäre. 
Daß bei den meisten Belegen die reale Taufhandlung Vorbild ist, davon 
zeugen diein diesem Zusammenhang auftretenden Worte ‚in den Jordan 
hineinsteigen“ (ljardna nhit ; jardna dnhit)?. Terminusfür die Abhaltung 
der Taufe ist ‚die Taufe lesen, schaffen, bereiten‘ (qra masbütä)*. 

Für die Taufhandlung an sich sind außer dem Qolastä eigentlich 
nur noch drei Texte heranziehbar, die die Abfolge des Rituals er- 
schließen lassen?. Eine Bemerkung sei noch über das Verhältnis der 


1 Der DMasb. gehört zum jüngeren Schrifttum, abgesehen von sprachlichen 
Indizien setzt er bereits die Vervielfältigung der Taufriten voraus und ver- 
knüpft Taufe, Masigtä und Zidgä-brikhä miteinander. 

2 Vel. Drower, MII S. 102. 

s ER 19, 24ff., 48,28; 58,3; 163, 32ff.; 164, 1ff., 193, 5ff.; 283, 10f.; 
986. 25#£.; 300, 3£.; 310, 15£.; 311, 7ff.; GL 444, 19ff. (27, 31); I. 36, 1f.; 68, 9; 
81,1; 238, 11f.; Lit. 150f. Was unter Zeichen zu verstehen ist (Wasser- oder 
Ölzeichnung), wird $ 18 erörtert, vgl. vorläufig Brandt, MR S. 104. 

4 GR 19, 24ff.; 36, 38ff.; 286, 25ft.; I. 81, 1ff.; Lit. 46ff. 

5 G@R 193, 15ff.; GL 444, 19ff.; 492, 25ff.; vgl. Lit. 233ff. 

6 GR 240, 35; 286, 25ff.; 311, 7ff. 

7? @R 163f. (hier auch Aufstellung am Ufer), 38ff.; 192, 11ff.; 240, 35; 
286, 25ff.; 300, 3£.; I. 238, 11f.; vel. Lit. 26, 14 (ninhit ljardna); 57, 2 (nhit 
ljardna); 43,5; 44,8; DAb. S.30 (Eut. Taf. 91.): nahit masbana ‘al jardna 
(ein Täufer steige in den Jordan) usw. Hierher gehört auch „den Jordan frei 
fließen lassen“ (s. o. S. 73). 

8 Lit. 15, 1.2; 21, 13; GR 129, 7; Lit. 149, 6 steht: sabit masbuta. & 

°» D.i. GR 145, 15f£f. (130, 1ff.: Taufe der Gesandten in der Liehtwelt; Vor- 
bild für die Priestertaufe? Das Stück steht in einem Text, der für die Priester- 
weihe bestimmt ist, bei dieser fungieren auch ein Ganzibra und mehrere 
Priester, vgl. MIT S. 148ff., wie hier der Herr der Größe (Märä drabüthä) und 
Mandä dHaije. Im Stück begegnen auch liturgische Texte: 145, 16ff.— Lit. 149; 
146, 19. = Lit. 245), 163f. (153, 1ff.: Hibils Taufe in der Lichtwelt durch den 
Lichtkönig) und 191ff. (190ff.: Taufe Mandä dHaijes durch den Täufer Johannes. 
Liturg. Stücke sind 191, 1ff. und 196,11 ff.= Lit. 15, 5ff. und 141). Lit. 46ff. (XXX) 
ist von Reitzenstein, Vorgesch. 8.171 zur Erschließung eines alten Taufrituals 
benutzt worden (vgl. auch Schlier, ThR 1933, S. 87f. Anm. 3). Ich glaube, daß 
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Hymnen und Gebete zu der Handlung, welche die Anweisungen im 
Qolastä voraussetzen, gemacht. Die Hymnen sind für den jeweiligen 
Teil des Ritus bestimmt und umschreiben ihn und nehmen grundsätz- 
lich Bezug auf die Lichtwelt, d.h. in anderen Worten, sie begründen 
die einzelnen Handlungen. Die eingeschlossenen Gebete enthalten 
Bitten um Schutz und Bewahrung (Beschwörung), Sündenvergebung 
und ‚Festigung‘. Eine Bevorzugung der Lieder vor den Anweisungen 
geht daher nicht an. Beide müssen sich gegenseitig ergänzen. Die reine 
Handlung muß ja als das Primäre angesehen werden, zu der die 
Texte gedichtet wurden (in verschiedenen Zeiten)!. Die Tradition 
solcher Handlungen ist bekanntlich immer fest und alt, doch ergeben 
sich auch Verschiebungen und Ergänzungen, die sich dann nicht in 
den begleitenden Texten abspiegeln, woraus wir dann entsprechende 
Schlußfolgerungen ziehen können. Wir werden das im folgenden zu 
beachten haben, wobei aber dieser methodische Weg keine letzte 
Sicherheit gibt und die poetische Form der Texte, d. h. ihre gebundene 
Redeweise und Stilisierung, nicht zu vergessen isb?. 

Versuchen wir jetzt eine Darstellung des Taufritus in seinen Grund- 
zügen auf Grund der angegebenen Quellen. 


a) Vorbereitung (Präliminarien)® 


Umfaßt (nur Handlungen des Priesters): Aufstellen der Kultgeräte 
(Lit. 55, 2ff.; MIT S.109)*, Waschung (ri$ämä) des Priesters (MII 


man diesen Hymnus nicht zu stark belasten darf: er enthält einfach 3 Handlungs- 
elemente: Taufe, Mahl und Versiegelung bzw. „Kniesetzung‘ (vgl. Lit. 40, 9f.; 
MIT S. 113 und 116; Schaeder, Gnomon V, S. 357; von dem letzteren Teil ist 
übrigens nur hier die Rede) in Verbindung mit der durch die Taufe gewähr- 
leisteten Himmelfahrt (Masigtä, s. u. S. 94f., 96£.). Weiteres s. u. S. 342f. Vgl. 
auch Lit. 150, 7ff. Weitere Tauftexte stellt Segelberg, S. 140—148, zusammen: 
GRX, S.239 (240£.); XVI, 1 S. 364 (385£.); GL II, 21 (492, 2532). 

1 ‚Der Ritus erzeugt den Mythos‘ (Lohmeyer, DLZ 1929, Sp. 1856). 

2 Vgl. zum Ganzen Schaeder, Gnomon V, S. 353ff., der gegenüber Reitzen- 
stein im wesentlichen recht behält. Er betont, daß die Gebete nur einen 
„andeutenden Bezug zum Ritus‘ haben und die „Liturgie eine Nachahmung 
der Kulthandlung‘“ sei (355); aber sie ist keineswegs „verfehlt“ und „un- 
zureichend‘“, sondern begründet und gibt den Handlungen ihren Sinn, freilich 
ohne einen „einheitlichen Sinn‘‘ der ganzen Taufzeremonie bloßzulegen (358; 
Lohmeyer, a.a.0. 1852; Schlier, a.a.O. S. 78). Woher soll denn die Deutung 
der Riten erfolgen, wenn nicht durch die Texte? Etwa durch fremde Analogien? 
Daher kann ich nicht verstehen, wie Sch. zu dem Ergebnis kommt, daß der 
„ganze Apparat des Taufzeremoniells zum größten Teil leer ausläuft‘“ (338) — 
er gibt uns im Gegenteil Sinn und Zweck der Riten an; s. u. Ss. 90ff. 

3 Nach Drower, MIT S. 113f. ist die Taufe “‘always preceded by the rahmi 
(rahmia), consecration, that is to say of the priest himself, his rasta, and his 
cultobjeets, with the prayers for the day’’. Siehe Lit. 173ff. (Oxford. Samml.). 
Rahmia bezeichnet offensichtlich eine bestimmte Gebetshandlung zu bestimmten 
Zeiten, die mehrere ‚„Bitten‘‘ (bauätä) enthalten kann (vgl. Lit. 69, 1), s. $ 21. 

4 Das Banner (drab$a) ist nicht immer vorhanden (MII S. 108), über seine 
Rolle bei der Taufe, ib. S. 114. 
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$. 110, Petermann $.462), Ankleidung des Priesters (Lit. 55, 6: 
Hibil trägt 7 Gewänder = 7 Teile des Rasta?; MII a.a.0.), Beginn 
des „Rahmia“ (vel. Lit. 147f., 173ff.; MIT S. 110f., 113f.); Gebete für 
Burzingä, Krone (tägä) und Kranz (Lit. 310; 55, 7ff.)* und ihre 
„Aufriehtung‘‘. Herstellung der Myrtenkränze (dazu Lied XIX) und 
Bekränzung des Priesters (10, 8; 55, 6f.), ferner wird ein Klilä für 
den Stab (bzw. Jordan) gewunden (10, 8f.; 148f. St. LXXIX;, DMasb. 
48)?. Anlegung des Pandämä (11; 55,10; MIT S. 112), Gebet für den 
Weihrauch (11—14 — [14,4ff. Sündenvergebung] — 5, 11) und seine 
Entzündung (MIT $S. 110 DMasb. 49f.). Es folgen Gebete am Ufer 
(k£phä)® des Jordans (15ff.; 56, 1ff.; vgl. DMasb. 50f.)° die zur Taufe 
überleiten. Überlegen des Kopftuches (Kanzäla: 19, 8; 56, 3; DMasb. 
51; MII S. 31, 110; Petermann a.a.0.)”. Eröffnung des Jordans (19, 8 
ptähäa djardnä). 


ı Hier ist zu bemerken, daß in den betreffenden Hymnen (BESTENS RVERVE— 
XLV) nur vom Kranz (klilä) gesprochen wird; man muß also daraus schließen, 
daß Kopfbinde und Krone spätere Aufnahme fanden und ursprünglich nur der 
Myrtenkranz eine Rolle spielte (s. $ 14). Vgl. auch Segelberg, S. 29. 

2 Nach DMasb. 48 und Lit. 55, 4 findet diese Handlung schon vor Beginn 
des Ritus zusammen mit der Herstellung der anderen Kränze statt. SiS 
possible that the order documented in DM ete. is the actual one, whereas the 
order of ML reflects an older tradition” (Segelberg, S. 30). Es folgen die Hymnen 
LXXX und LXXXT (149£.), die nach Lit. 55 und 148, 12f. ebenfalls vor dem 
Ritus (Lit. I) liegen. ‘Have ML 80-81 once been sung by a choir or the people 
when the priest prepared himself or performed the preparatory acts?’’ (Segel- 
berg, a.a.O.). Beide Texte (81 ist offenbar älter) tragen den Charakter von Tauf- 
bitten (‚Erhöre mich... .““). 

3 Stück VIE ist nur eine dürftige, kurze Begleitung der Mundverhüllung 
(Mysterium des Glanzes usw., das auf dem Munde desersten Lebensruht, aus dem 
Mandä dHaije hervorgegangen sei!). Vgl. DMasb. S. 49 und Segelberg, S. 32f. 

4 Vgl. Segelberg, S. 33ff.; Lit. 14, 7 (zwei Gebete) bezieht sich auf St. VIII 
und XXXIV (dieser Text ist jedoch deutlich in der Masigtäzeremonie be- 
heimatet). Der letzte Abschnitt (14, 4ff.) leitet schon zum nächsten Gang über 
(Segelberg, S. 34). 

5 Vgl. dazu Segelberg, S. 39 mit Anm. 8 (hier eine etwas kühne Vermutung); 
jaram. kephä ist bereits „Ufer“ (Dalman 197), syr. kefä lapis, grando (Brock. 
315), akk. käpu. 

6 Stek, LXXV (125133); LXXVI (133—140); LXXVII (141-145) ent- 
halten Lobpreisungen der himmlischen Wesen und Bitten um Sieg und Festigung 
der „Seelen“ (Täuflinge); XXXV (65-68 „dieses Gebet eignet sich für alles 
tute‘‘). Vgl. Segelberg, S. 35-37. “The use of these four prayers here seems 
to have no relation to any ceremony, but they are just recited ... these four 
prayers form a group of probably old texts expressing the Mandaean faith 
in a way which ıs highly appreciated and they are venerated because of their 
great age” (37). IX—XI (1519, „sie sind Helfer, adiawre, der Taufe‘ 19, 5); 
vgl. Segelberg, S.40f. (Adjutores baptismi): “Like the previous group they 
have no connection with any ceremonies performed, but they are just said 
at the river bank.’ St. X spricht von der Taufe der Uthras (Einstieg, Taufe, 
Aufstieg). Vgl. DMasb. S. 50f. 

7 Nach Drower, $. 110f., folgt jetzt eine Pihtäbereitung und Füllung der 
Qaninä, Kommunion des Priesters und Begießung des Margnäendes und Ab- 
nahme der Krone (‘This was the end of the rahmi’’): alles eine Vorwegnahme 
der Schlußhandlung (Lit. 52f.)! 
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b) Taufe 


Einstieg des Priesters in den Jordan (20; 56, 5; s. o. S. 78 Anm. 7). 
„Epiklese‘“ über den Margnä (21; 56, 5), der in den Jordan gesteckt 
wird (ebda; GR 145, 1ff.; MII S. 112) “within the loop formed by 
his stole”’ (MII a.a.O.; Petermann a.a.0.; Lit. 56,7 DMasb. 51) und 
bekränzt wird (ib.) Exorzismus (Lit. 22—25)? mit ‚Bindezauber“ 
(dreimal drei Figuren werden mit dem Margnäin den Jordan gezeichnet: 
Lit. 56, 7f.; DMasb. 52; Reitzenstein, Vorgesch. S. 169)* und Herbei- 
rufung der Lichtwelt (24, 10ff.)°. Besprengung des Jordans (56, 8f.; 
Petermann a.a.0.)®. Segnung des Jordans (25, 5—11)?. Aufforderung 
(Invitatorium) an die Täuflinge, die ihr Rasta tragen (MII S. 31) zum 
Einstieg in den Jordan (26f.; 56f.; DMasb. 52)°. „Ein jeder, der die 
Kraft dazu hat und dessen Seele es liebt, komme, steige zum Jordan 
hinab (ninhit ljardna), werde getauft (nistba), empfange das reine 


1 St. XIII (19£.): „Ich ging zum Jordan hin, nicht ich allein, Silmai und 
Nidbai, meine Helfer (adjawrä), stiegen (nhit) mit mir zum Jordan hinab. 
Hibil, Sitil und Anös gingen mit mir zum Jordan, die die große Taufe (masbuta 
rabuta) des Lebens vollziehen (sabia).‘‘ Vgl. Segelberg, S. 41f. u. WW Tafel 15 
(S. 224). 

2 Der Text (XIV) spricht vom Weinstock, nicht vom Olivenbaum. Vgl. o. 
S.33ff. und Segelberg, S. 42ff. 

3 Die Stücke XV—XVII erinnern stark an die Zaubertexte (vgl. ‘sr, ntm, 
zwh, sämtliche Dämonennamen), s. u. S. 165ff. Vgl. DMasb,. S. 52. Vgl. Segel- 
berg, S. 46—48. “The sealing does not refer to any special act, but expresses 
the result of the whole masbuta.’ 

4 Vel. dazu jetzt Drower, CP 29 Anm. 5: ‘The priest traces the eireles about 
himself as he stands in the water, with the end of the staff.” Wörtlich: ‚drei 
Figuren (Kreise), dreimal in den Jordan.‘ 

5 Vgl. I. 217, 11ff. (206f.): Invokation der Kraft des Gesandten (Schatz 
des Lebens) über den Jordan (dazu Widengren, Ascens. S. 52ff.). 

6 Diese Handlung gehört ebenfalls zum Exorzismus: mit dem himmlischen 
Jordanwasser werden die bösen Mächte vertrieben (vgl. den Zusatz der Pariser 
Hs. X: Lit. 56 Anm. 2). 

? Vgl. Segelberg, S.48f. Lit. 25, 5—11 gehört zum deklarativen Typ der 
Konsekrationsgebete und hat Beziehung zum Schöpfungsmythos GRX (vgl. 
Reitzenstein, Vorgesch. S. 14f.). Die exoreist. Gebete (XV-—-XVII) bereiten 
nach Segelberg das Wasser für den Segen (X'VIII) vor. 

8 Stück XVII (Pirjawis) ist im ersten Teil ein Preis des Jordan, im 2. Teil 
eine Bitte an seine Hüter für die ‚Seelen‘‘, dann folgt eine Bedingungesfrage, 
eine Bekenntnisfrage: „Wenn der, zu dem ich spreche, hört, den ich rufe sich 
fest zeigt (nitgaiam; ‚is baptized‘ Segelberg, S. 51) in die Gemeinschaft mit dem 
Leben (laufa dhaije) eingeht und sich in den großen Bau der Wahrheit ein- 
bauen läßt, so werde ich (der Priester? der Jordan?) ihm ein Helfer (ahid eda), 
Geleiter (parwanga) und Führer (mdabrana) zum großen Lichtort und zur 
glänzenden Wohnung sein.‘ Im andern Falle wird er „zur Rechenschaft 
gezogen werden‘ (niStaial). Der nächste Satz (‚Ich werde nicht zur Rechen- 
schaft gezogen werden um der wahrhaften Rede und des Aufrichtens des 
Jökabar-Ziwä willen‘) ist sowohl Aussage des Priesters als auch Bekenntnis 
des Täuflings, der nach Petermann II, 462 u. und MII S. 112, 18f. die Worte 
wiederholt. Lit. 56, 9£. (‚Rezitiere eine Hymne‘‘) läßt einen heute ausgefallenen 
Akt vermuten; Segelberg stellt dazu den Text DMasb. 52f. (“Who beheld the 
radiance of the king ?’). 
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Zeichen (dakia ruSuma), ziehe Gewänder des Glanzes (“ustlia dziwa) 
an! und richte sich auf dem Haupte prangende Kränze (klilia rauzia) 
auf 2 


Es folgt nun die eigentliche Taufhandlung: dabei wird immer nur 
jeweils eine „‚Seele‘‘ getauft (Drower S. 114)°: 


a) Selbsttaufe: der Täufling taucht (tm$), hinter dem Priester 
stehend, dreimal unter (27, 2; 37, 2f.)‘, während letzterer den Täuf- 
ling dreimal mit Wasser besprengt (MII 8. 112; Petermann II, 5. 463). 


b) Taufe: Der Priester zieht den Täufling nach vorn an seine rechte 
Seite und taucht (tm$) ihn dreimal unter (27, 3f.; 57, 4; nach Drower 
und Petermann a.a.0. nur Eintauchung des Gesichts)°. 


c) Zeichnung®: Der Priester zeichnet (rSm) den Täufling dreimal 
mit seiner Rechten (27,5; 57,4; DMasb. 53), d.h. streicht ihm mit 
Wasser über die Stirn (Petermann und Drower a.a.0.), wobei dieser 
nach dem Norden (,,Tor des Gebetes‘‘) blicken soll (27, 5). Während 
dieser Zeremonie spricht der Priester eine (Tauf- und Zeichen-) 
Formel mit dem Namen des Täuflings, deren Grundbestandteil ‚der 
Name des Lebens und der Name des Mandä dHajje ist über dich aus- 
gesprochen“ zu sein scheint”. 


d) Wassertrunk®: Der Täufling bekommt drei Handvoll Wasser 
(aus dem Jordan) zu trinken (27, 9f.; 57,5; DMasb. 54; MIT 8. 112; 
nicht bei Petermann), wobei die obengenannte Formel wiederholt 
wird. 


ı Vgl. dazu GR 152, 14ff.; 193, 28; 240, 35; 349, 26. 

2 Dazu vgl.die Stellen, dievom ‚Einstieg in den Jordan‘‘ sprechen (GR 163,40: 
der Lichtkönig steht im Jordan und erwartet Hibil, der in den Jordan steigt); 
192, 13££. (Aufforderung des Johannes an Mandä dHaije, der daraufhin in den 
Jordan steigt); 240, 35; 286, 26; 300, 3; J. 238, 11. Zu Lit. 26, 14 (kul man d 
etbah haila... nitia) vgl. 47,2 (hen etbakh haila nisma ata). “This is an 
important indication of the ancient origin of the invitatorium’” (Segelberg, 
S. 50£.). Nach Drower, S. 115, erfolgt vor dem Einstieg in den Fluß eine Geld- 
spende (die „Lohnspende‘‘, vgl. Lit. 34,1.3 und 51, 4; GR 320, 24ff.) zusammen 
mit einem Myrtenzweig, die „unostentatiously‘‘ vom Priester nach der Zeremonie 
weggenommen wird. 

3 Männer und Frauen werden getrennt und zu verschiedenen Zeiten getauft 
(ib. S. 115). 

4 Wörtlich: „sie sollen drei Untertauchungen vollziehen“ (nitimSun tlat 
tmisiata). „Tamäsä‘ stellt heute eine besondere Form der Waschungen, die 
Selbsttaufe, vor. In den Texten steht nur sba (meist Etpeel). Vgl. auch DMasb. 
S. 53: „Er tauchte drei Untertauchungen“ (tma$ tlat tmusiata). Segelberg, S. 52f. 

5 Vgl. WW Tafel 15 (S. 324). 

6 Siehe o. S. 78 Anm. 3; weiteres über das Problem der Zeichnung in $ 13. 

? Über diese Frage der Taufformel s. $$17 und 34,1; Segelberg, S. S4ff. 
Namennennung (Invokation) s. S. 191f., vgl. z.B. J. 36, 1%.:21005 14023975; 
GR 192, 6f., 25f.; 193, 6ff.; GL 444, 19f.; 533, 7f.; Lit. 35, 6 usw. 

8 Siehe dazu u. S. 125£.; vgl. Tafel Tin Numen III, S. 72: Segelberg, S. 59f. 
(hält diesen Akt nicht für ursprünglich und bedeutsam). Vgl. J. 45, 3f. 
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e) Bekränzung (s. $14) des Täuflings mit dem Myrtenkranz 
(27, 11£.; 57, 5f.; DMasb. 54; MII a.a.O.; dazu Stück XIV). 

f) Handauflegung (s. $ 16) und Invokation von zwölf (oder sieben) 
„verborgenen Namen‘ (Sumata kasiata)!. Lit. 27f.; 57,6; DMasb. 
2. 309#. S. 54. 

g) Kustä (s. $12) zwischen Priester und Täufling (28, 13; 57, 6; 
DMasb. 8. 54; MII S. 112, 25£.)? und ‚Heraufsteigen‘‘ des Täuflings® 
(Aufstellung am Ufer) *. 

Priesterverrichtungen: Reinigung (,‚Taufe‘‘) und Füllung der Qaninä 
für das Mambühä (28, 13f.; 57,6; DMasb. S. 55). Rezitation des Liedes 
(eniana) LXXXII (Lit. 149; GR 145, 15ff.!)°. 

Festigung (Dekonsekration) des Jordans (gaiamta djardna) unter 
Rezitation eines Lobpreises und der Bitte: „Du Jordan, sei sanft für 
diese Seelen, die in dich hinabgestiegen (nhit) sind; und Heilung sei 
ihnen um der wahrhaften Rede und des Aufrichtens des Jökabar- 
Ziwä willen‘ (30, 9£.)e. Heraufstieg des Priesters (30, 13; 57, 9; 
DMasb. 55; GR 130, 7) auf das Ufer mit dem Hymnus (draSa) ‚Aus 


1 Paris. Rolle X (Lit. 57 Anm. 1) hat nur 7 Namen; Masigta Zihrun raza 
kasıa 115—125 (nach Segelberg, S. 62) nur zehn. Reitzenstein, op. cit. S. 28 
Anm. 3, sieht in beiden Namenreihen die Aionsymbolik. Vgl. GR 136, 5 (152, 
17: nach der Taufe werden geheime Namen, Sume kasie, über Hibil gesprochen); 
153,4 (164,1: Taufe und geheime Zeichen, rusum® kasie); 193, 11ff.; GL 
492,28; Lit. 35, 8f. (über das Öl); auch GR 162, 28.38 und 168,7, wo das Aus- 
sprechen ‚„verborgener Namen“ zur Beschwörung und Versiegelung dient. Vgl. 
auch den parallelen Text CP 157f. (St. 173), der nach Drower unter dem Titel 
„Sümhätä‘‘ (Namen) läuft; ATS II, $ 42 (Ssumhata). Abb. in: WW a.a.O. 

2 Vgl. GR 145, 23; 193, 11ff. 18; 240, 35; 311, 10; Segelberg, S. 63—65. 
Lit. 50, 10ff. und DMasb. 54 belegen die von Drower, MII S. 116, bezeugte 
Formel bei der Kustäreichung ‚Kustä heile euch...‘ mit der Antwort: „Suche 
und finde, sprich und werde erhört.‘‘ Beide Formeln sind alt und tauchen oft 
auf (s. S. 144 Anm. 10; 232 Anm. 5; Segelberg, S. 65). 

3 Vgl. dazu Segelberg, S. 66f.: “The ascent, corresponding to the descent, 
plays a certain role in the rite, it is sometimes mentioned in short descriptions 
of the rite, which shows its importance, although it is not as frequently referred 
to as to the descent” (z.B. GR 153, 7; 164, 4; Segelberg, S. 152). Term. techn. 
ist slq (vgl. Masigtä), wie auch in der syr. Kirche (vgl. Leben des Räbbüla 
bei Brockelmann, Syr. Grammatik, 1955, Chrestomathie, S. 74: seleq men 
maijä). 

4 Vgl. Segelberg, S. 152f. 

5 Vgl. Segelberg, S. 68: ‘There is no relation between the text and therite... 
Therefore, I think that the Ginzatext indicates better the setting in life of this 
text although it remains obscure in certain details’; aber “the fact that the 
text is used in Ginza indicating a comparatively ancient age for use of ML 82 
at this particular place.” Die an sich hierher passenden Lieder Lit. LXXXIIIff. 
folgen erst am Ende der ganzen Handlung, obwohl sie nur Bezug auf die 
eigentliche Taufhandlung nehmen: in LXXXVIII sind die Pflanzen, die der 
Jordan aufstellte, die Täuflinge (vgl. GR 193,13 und o. 8.70); LXXXIV 
spricht von der rechten Taufe des Täufers; LXXXV gibt die Handlung wieder 
(Taufe, Zeichnung, Bekränzung); LXXXVI gilt der Jordan als Zeuge. 

& Vgl. GR 145, 22 (130,7: Mandä dHaijs festigt die Taufe: qaima bmas- 
buta); Segelberg, S. 69. 
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dem Jordan stieg ich empor...‘ (31ff.)!, der die Ablehnung von 
Sonne, Mond und Feuer enthält und die „wahrhaften Zeugen“ für die 
Taufe nennt?. 


c) Ölzeichnung (Siegelung;) ® 


Am Ufer (die folgenden Handlungen werden an mehreren Täuf- 
lingen gemeinsam vorgenommen*: Nach drei Gebeten, die das Öl, 
den ‚‚Sohn des weißen Sesams‘, preisen und seine Heilkraft anrufen 
(3439; DMasb. 55)5, werden die kauernden (vgl. 40, 7; MII 8. 112) 
Täuflinge dreimal mit der ‚Sesampaste“ (von rechts nach links) auf 
der Stirn bestrichen® (MII 8. 112,116; DMasb. 55), wobei jedesmal 


1 “The text speaks about the person who when ascending from the Jordan 
meets the group of souls, i.e. Mandaeans who have already received the 
baptism” (Segelberg, S. 70 Anm. 2). Nach Drower repräsentiert der Aufstieg 
zum Ufer “rising into new life and the full communion complete union with 
departed souls and spirits of life and licht” (WW 231). 

2 „Wahrhafte Zeugen“ (sahdia dkustä) sind: Jordan, Pihtä, Mambühä, 
Kustä, Almosen (Zidgä), Tempel und der Vater (Lichtkönig? Priester?); die 
Mahlelemente werden also schon vor der Kommunion angerufen (!). Vgl. auch 
GL III, 21 (8. 545). Zur antipersischen Tendenz s. Prol. S. 54 mit Anm. 4 und 
S. 130. — Nach Drower, MII S. 113, 8 und 117, 1ff. erfolgt „‚the oath of witness“ 
und ‚the direct denial of the power of Sun, Moon and Fire‘‘ erst nach der 
Kommunion und den „siegelnden Gebeten‘‘. Dabei strecken alle Beteiligten 
ihren rechten Arm zum Jordan hin aus, den sie ja zum Zeugen für ihre Taufe 
anrufen. Die Abschwörung ‚looks like an insertion for the admonishment of 
hereties and backsliders“ (S. 117). Segelberg, S. 70, bemerkt, daß der Passus 
aus St. XXT ‚,... geh mit uns zum Jordan...‘ sich auf den Zeugeneid bezieht, 
wie ihn Drower beschreibt. ‘The souls cleansed in the Jordan, take their oath, 
recite their ‘ereed’.” 

3 Siehe $ 13. Die folgende Handlung stellt eine Parallele zur Wasserzeichnung 
dar und muß so als Dublette betrachtet werden. Vgl. Segelberg, S. 71—75 
und 130—149. 2 

4 MILS. 114; vgl. die Abb. Tafel 17 und 18. Der Priester steht bei der Ölung 
hinter den kauernden Täuflingen. 

5 Eine Art Epiklese (qria Imisa; vgl. GR 37, 15f.: brukh ‘1 misa). Nach 
Lit. 35,7; 34,4; 37,4; 39, 14 sieht es so aus, als ob der Täufling die Salbung 
an sich selber vornimmt (kul man dnadia minh mn... hazin misa), so Lidz- 
barski, S. 35 Anm. 3, „siegelt“ sich der Priester ja auch selbst (40, 7). Doch 
kann vielleicht gelesen werden: ‚Ein jeder, der sich bestreichen läßt“ (s. Nöldeke, 
Gramm. S. 260,5 v.u.) „mit diesem Öl...“ Es wird bei diesem Gebrauch beides 
gemeint sein, wie Brandt, MS 67 Anm. 1d (zu GR 67, 15f.) bereits gesehen hat 
(Lidzbarski G 36, 41 übersetzt ‚adun‘“ Imp. Af. mit „zeichnet euch‘). Eine 
Salbung ohne Priester ist undenkbar, wird doch selbst die „Segnung‘ des 
Öles von ihm vorgenommen (35, 7ff., oder bezieht sich diese Invokation auf 
den Täufling: „Einen jeden... über den, ‘Ih, ich den Namen des Lebens... 
diese verborgenen Namen gesprochen haber...“; vgl. 40, 3ff.; 57,12). — 
Segelberg, S. 72: ““Of course one may object that the texts may refer to the 
selfunction performed by the priest, but this does not seem to be a strong 
argument.” Lit. 36£. (vgl. 154, 6) wird ausdrücklich die christliche Salbung 
abgelehnt. 38, 1ff. klingt wie ein ehemaliges Responsorium der Gemeinde 
(3. Pers. Plur.). 

6 Term, techn. ist adia (Af. von ‘dj), s. dazu Brandt, MS 67 Anm. 1. Daneben 
begegnet noch: msa (salben), jhb misa (Öl reichen, geben), rsm (40,6; 57, 11 
hier neben dj). 
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dieselbe Formel wie bei der Wasserzeichnung gesprochen wird (40, 
57, 11f. unter Handauflegung ‚sprach er über ihn jene Namen, die er 
im Jordan über ihn gesprochen hatte‘‘)!. Es folgt die Selbstsalbung 
(hatamtä, Siegelung, Versiegelung)? des Priesters (40, 7). Kustä. 


d) Pihtä und Mabühä (Kommunion) für die Täuflinge 


Nach der Segnung (,,‚Epiklese‘‘) der Elemente (Brot und Wasser, 
$ 11, 1) durch den Priester (40, 8: qra l-; 58, 1: qra ‘1; GR 17, 22£. 
37,14f.: sbh “Il und brh)® und der ‚Taufe‘ des Pihtä durch das 
Mambühä (s. 52, 11 u. MII S. 116, 24ff.) reicht (ihb) er beides (zuerst 
das Pihtä) den Kommunikanten?. (Vor der Austeilung des Mahles 
waschen sich die Täuflinge die rechte Hand im Jordan und halten 
sie dann waagrecht im Kauern vor sich hin, vgl. Lit. 65, 5f.!)° Kustä. 


e) „Kniesetzung‘ und Versiegelung (,,Festigung‘‘, Exorzismus) 


Der Priester setzt (40,9; 58,3 DMasb. 56) die Täuflinge vor sich 
(qudam) hin®, legt ihnen die Hand auf und liest die „siegelnden Ge- 


! Nach Drower strecken jetzt die ‚„‚Seelen‘‘ den rechten Arm aus und sprechen: 
„Suche und finde, spreche und höre‘ (vgl. Lit. 63, 3f.; 109, 10f.), danach 
spülen sie den rechten Arm im Jordan ab (S. 116). Vgl. auch Petermann, 
S. 463, und Segelberg, S.75: ‘“We do not find any reference to this rite, but 
possibly in MZRK (= Masigtä d Zihrun Raza Kasia).’” “The immersion of the 
right arm is a ceremony observed as a pre-meal ablution” (ib. Addenda acc. 
to information from Drower). 

® Fehlt 57, 10ff., hier steht rusuma und adaita. GR 130, 9 (145, 25) folgt 
nach der „Festigung der Taufe‘ die Siegelung (htaminun); eine Dublette dazu 
ist 131, 12ff.: der Lichtkönig siegelt (hatminun), legt seine Rechte auf und segnet 
(brakhinun). 

> Nach 58, if. werden 8 Gebete (bauata), vgl. dazu Segelberg, S. 80—85, 
über dem Pihtä (XXVI-—XLIII) und 2 Gebete über dem Mambuhä REIZE 
XLV) gesprochen. Es sind im wesentlichen Lobpreise auf die Lichtwelt und 
ihre Wesen, die Pihtä und Mambühä schufen, oder ‚Stücke‘ (nibz6). Vgl. u. 
8. 115ff. 

* Nach MII S. 113 und 116 wird der Wassertrunk im Kefta gereicht (in 
den ihn der Priester aus der Qanina gießt, s. Tafel 18a), und zwar dreimal, der 
dritte Trunk wird vom Täufling über die linke Schulter ausgegossen (‘For thy 
left”). Ebenso Petermann, S.463. Das Pihtä stecken sich die Kommunikanten 
selbst in den Mund (Petermann, a.a.O., und Drower, MII Tafel 17b; 
WW 230£.). 

> Drower, MII, S. 112 und 116 (mit Tafel 17b und 18a); WW Taf. 16 
(8. 225); Petermann a.a.O. 

° Petermann und Drower, a.a.0., berichten einhellig davon, daß der Priester 
hinter dem kauernden Täufling steht, ihm die Rechte auflegt und betet (bzw. 
„versiegelt‘‘), dasselbe auch bei der Ölung! Dann folgt der Zeugeneid mit 
ausgestrecktem Arm (s.o. S. 84 Anm. 2). Das „Setzen zwischen die Kniee“ 
(Lit. 46, 10) ist kein auszeichnender Bestandteil des Ritus, sondern vielleicht 
Ausdr uck für das Kauern der Täuflinge vor dem Täufer. Der zugrunde eaande 
Sinn einer se lopsnanmelnsnerclivung; ist in den Texten nirgends feststellbar (s. $ 22). 
Vgl. aber etwa Lit. 154,2 (‚ein Jünger bin ich, ein neuer / der ich zum Jordan- 
ufer ging‘‘); 45f. (XXIX): „Ihr seid aufgerichtet und gefestigt an dem Orte, 
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bete‘‘ (qra [bauätä] hatamätä; 40, 10; 58, 4) mit „voller Stimme“ 
(45, 9) über sie. Es handelt sich hier um eine echt magische Handlung: 
die Täuflinge werden gegen die Dämonen und ihr Wirken gefeit 
(40—45, St. XXV—XXVII); die guten Mächte werden um ihren 
Schutz gebeten und sollen Heilung (äsütä) den getauften Seelen zuteil 
werden lassen!. Diese „siegelnden Gebete‘ sind zugleich die „ab- 
schließenden‘“ oder ‚„Schlußgebete‘ ?. 

Damit ist die „Festigung‘‘ (qaiamtä) der ‚Seelen‘ beendet: sie 
richten sich auf (nigmun) (s. 45f. St. XXIX)? und es folgt der „Hym- 
nus von der Taufe‘ (draßa dmasbuta) sowie weitere Hymnen, die 
die Taufhandlungen und ihre Bedeutung paraphrasieren (149—156)°. 


an dem die Guten zwischen Mänäs des Lichtes gefestigt werden.‘ Segelberg, 
S. 86: “The sitting position here is probably caused by the idea of inthronisation, 
the baptized one being a king.” DMasb. 73 erwähnt die Aufstellung eines 
Stuhles für den „König“ (Hibil) “for a throne should be set up for the king 
during (the prayers) ‘Secured and Sealed’’’. Segelberg, S. 92ff., zweifelt an 
Schliers Auffassung eines ursprünglichen Adoptionsritus (“The evidence from 
ML 30 is by no means enough... .’'), doch meint auch er, daß sich das ‚Knie- 
setzen“ aus XXX auf das Kauern während der siegelnden Gebete (Lit. 41) 
bezieht. ‘That this part of rite originally meant adoption is possible, but 
there is no evidence that it was so in a period which may be called Mandaean’’ 
(S. 93). Über die indische Knie-(Schoß-)Sitzung als Adoptionsritus s. Paul 
Thieme, Ztschr. f. vergl. Sprachforsch. (KZ) 67, 1940, S. 229 (Rämanä II, 
118, 20£f.), ib. 66, 1939, S. 134, über den nordgermanischen Brauch. 

ı Hatamtä ist term. techn. für die magische Siegelung in den Zaubertexten 
(s.u. S. 166 Anm. 2), ebenso krkh (bannen), dhj (wegstoßen), asr (umbinden), 
ntr (behüten), und die Dämonennamen (42, 2ff.), sowie die Abweisung aller 
„Schmerzen, Plagen, Züchtigungen, Wehen, Krankheiten und Verwünschungen 
des Körpers“ (45, 3ff.). Im Zusammenhang mit der Taufe begegnet die ‚‚Ver- 
siegelung‘‘ nur GR 130, 9 und 131, 10ff.; an ersterer Stelle ist wohl die Ölung 
gemeint (s. 0. S. 85 Anm. ? und bes. u. S. 167f.), letztere — wenn nicht eine 
Dublette (Liehtkönig!) — kann die Versiegelung gegen die Dämonen sein 
(auch der Lichtjordan wird versiegelt). Bine Andeutung kann auch in GL 
66, 1 (492, 30) vorliegen (Festigung, vgl. Lit. 45f.). Zu den siegelnden Gebeten 
s. Segelberg, S. 86ff.; da sie nur die eigentlichen Taufakte erwähnen, nicht 
Mahl und Ölung, nimmt $. ihren ursprünglichen Standort nach der Krönung 
und dem Aufstieg an (88), vgl. jedoch St. XXVII, wo Osar-Hai und Pta-Hai 
die Pihtäbereiter genannt werden. 

2 Vgl. syr. hatma, clausio, finis; hutamä, finis, hymnus dimissorius (Brock. 
264); Segelberg, S.20 und 151f. “In all cases the sealing, or final, prayers mark 
the ending of a certain rite.’” Wie Schlier jedoch bemerkte, „gehen sie über die 
Schlußgebete der syrischen Liturgien weit hinaus‘ (S. 87 Anm.3). Der an- 
schließende ‚‚oath of witness‘‘ ist nur von Drower an dieser Stelle belegt, er 
gehört wohl ursprünglich zu St. XXI (s. o. S. 84 Anm. 2). Vgl. Segelberg, S. 89. 

3 Vgl. dazu Segelberg, S. 89ff., 152ff. XXIX findet sich teilweise in LXV 
(Masigtätext), 118,9f. und GR 108, 20f. (119, 12ff.) wieder; vgl. auch 
DMasb. S. 56. 

4 Lit. 46ff. (XXX) erzählt von dem, was der Seele am „großen Tag der 
Festigung‘‘ (= Taufe) geschah (in dreimaliger Wiederholung), sowie von der 
ihr dadurch zuteil gewordenen Kraft zum Aufstieg. Vgl. o. S. 78 Anm. 9 und 
Segelberg, S. 91—94 (s.S. 85 Anm. 6); Drower, CP 2426. 

5 Siehe o. S. 83 Anm. 5. Diese Lieder (St. 83—90) müssen ursprünglich zur 
eigentlichen Taufhandlung engeren Bezug gehabt haben. Vgl. zu diesen Texten 
Segelberg, S. 94ff.: “The idea of reciting a group of hymns without any special 
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Danach Kustä (50, 9 bzw. Laufa DMasb. S. 57) unter der alten Segens- 
formel!. Eine Ermahnung zu sittlicher und ritueller Reinheit mit 
dem Hinweis auf die „Güte (täbutä) des großen (Lebens)“ und die 
Schaffung des Jordans schließt sich nach Lit. 51 und DMasb. 57 an 
(sEUS399): 

Es folgt der Kuß der eigenen rechten Hand (50, 12, dazu MII 8. 168 
Anm. 15; 217)?. 


f) Die Priesterkommunion’® 


Der Priester verrichtet Gebet und Rahmia für sich (52, 1ff.)* u.a. 
auch das „Vorvätergebet‘‘ (Abähätän qadmäie) mit der Bitte um 
Sündenvergebung für die Vorfahren und die anderen Seelen (vgl. 
DMasb. S. 58; Lit. 52, 7ff. mit 110,7 u. MII S. 219ff.). Es folgen die 
Gebete über Pihtä und Mambühä (s. o. S. 85)? und die ‚Taufe‘ des 
ersteren durch das letztere. Nachdem das Pandämä ‚gelöst‘ worden 
ist (s. Stück LV S. 89) genießt der Priester Brot und Wasser®. 


reference to a liturgieal action is not strange to Mandaean liturgical feeling.” 
Weiterhin folgt LXXI (105ff.), ein Lied, das auch bei der Totenmesse gelesen 
wird (vgl. dazu Segelberg, S. 97—99, der zeigt, daß dieser Text „originally is 
not a masbuta text but a masigta text“); LXX (vgl. Lit. 109, 6f., auch ein 
Masigtatext, s. Segelberg, S. 100) und LXXIT (109), ein Gebet, das bei allen 
Totenmahlen rezitiert wird und hier seinen ursprünglichen Sitz hat (Lit. 111,2 
und Drower, Gast. Ann. 8. 92; Segelberg, S. 100—102: ““Obviously this prayer 
has no explieit relation to the baptism nor any relation to baptism in its 
text”); sie enthalten Bitten um Heilung, Stärkung, Recht und Sünden- 
vergebung. 

1 Lit. 50, 10ff. (Kustä heile euch): vgl. GR 95, 4f.; 242, 2f.; 358, 12. Danach 
sprechen die Täuflinge: „Suche und finde, sprich und werde erhört“ (Lit. 
50, 11£.; 51, 3; GL 119, 3; MII 116, 15£.). Vgl.o. S. 83 Anm. 2; Segelberg, 8.102. 
2 Vgl. GR 240, 17f.! Der Kuß spielt zwischen den himmlischen Wesen eine 
Rolle (Lit. 225, 4; 262, 10 u.a.). Vgl. $19. 

3 Dieser Teil fehlt in der 2. Version, sowie in den hierher gehörigen Texten! 
Potermann, a.a.O., und Drower, S. 113, beschreiben diesen Teil des Rituals. 
Vgl. auch DMasb. S. 58 und Segelberg, S. 103ff. 

4 Es wird Stück LVIII, LXV, LXXI, LXXII wiederholt. Den Sinn der 
verschiedenen Aufstellung des Stabes (52, 5) muß man in 110,7, GR 214, 25 
und GL 130, 2 suchen. Zu den Texten s. Segelberg, S. 103f. 

5 Die Elemente sind inzwischen neu zubereitet worden (MIT S. 113). 

$ Dabei wird nach dem Mambühä auch vom Trunk einer „Spülung“ (halaltä) 
berichtet (53, 1; ebenso DMasb. Z. 379: ni$tun halaltä). Es handelt sich um 
die Ausspülung der Kephta nach dem (jeden?) Mambühätrunk: das Ausgespülte 
(halaltä; Drower: „‚rinsing water‘) wird getrunken. Die zweite „Spülung‘‘, von 
der die Rede ist (ebenso DMasb. a.a.O.: drun halaltä) wird zur Begießung 
bzw. Reinigung des Margnästandortes benötigt (Lit. 53, 7; MII a.a.O.; 
DMasb. 58 Anm. 15). Damit erübrigt sich die Bemerkung Lidzbarskis, Lit. 
$S. XXIII. Auch Sundberg, S.70f., hat die Stelle nicht richtig verstanden. Vgl. 
jetzt auch Segelberg, S. 105 Anm. 2, und Drower, CP 28 mit Anm. 1. Daß 
halaltä und akkad. töliltu „sachlich und etymologisch identisch“ sind, wie 
Lidzbarski, a.a.0. Anm.2, bemerkt (vgl. auch Baumgartner, HUCA 23, 
S.58), wird durch die Bedeutung „Purifikation‘ (= rimku) für teliltu gestützt 
(Laessoe, Studies on the Assyrian Ritual and Series bit rimki, 1955, S. 9ff.: 
nach OLZ 1957, Sp. 512ff.). Vgl. auch Schrank, S. 89f. 


[0'»] 
[0°] 


1. Teil, II. $ 9. Die Taufe (Masbütä) 


g) Abschluß 


„Festigung‘ von Pihtä und Mambühä (s. Lit. 93 LIX u. LX), sowie 
des Weihrauchs (90, LVII), der aber vorher noch einmal ‚‚gelöst“‘ 
wird (53,2, XXXI, vgl. 14, 7f.)!. Es folgen die Begießung bzw. 
Dekonsekration des Margnäplatzes (53, 7; DMasb. S. 58; MIT S. 113, 
20f.)?, Gebete (wieder LXXII)®, Kustä mit dem Sgandä (53, 8; DMasb. 
59; MII 113) und Festigung des Öles(?)*; „‚Ehrung der Krone‘ (53, 9; 
58, 9)°? und Ablegung des Rastä (unter jeweiligen Gebeten). 

Wirhaben im Vorstehenden die Taufhandlung kennengelernt und kön- 
nen ihre Hauptbestandteile auffolgende Handlungen zusammenfassen: 


Priesterpräliminarien 
„Eröffnung“ des Jordans 
(Einstieg des Priesters) 
Jordanweihe 
Invitatorium 
Einstieg (des Täuflings) 
Selbsttaufe 
Taufe mit 
Wasserzeichnung 
Wassertrunk 
Bekränzung 
Handauflegung 
Zeugenanrufung 
Kustä 


1 Vgl. DMask. S. 53 Anm. 15 und Segelberg, Add. zu S. 107: ““Pouring water 
under the staff deconsecrates the ground on which its end has rested.” 

2 XXXI und LVII enthalten Bitten um Sündenvergebung, auf die aus- 
drücklich Bezug genommen wird (53, 2ff.). Vgl. dazu Segelberg, S. 106. 

3 Vgl. DMasb. Z. 381f. (S. 58f.): „‚sie sollen waschen (nasigun) und rezitieren 
‚tab taba Itaba‘ und ‚msaba ziwa rba gadmaiia‘ (nicht in Lit.) und die ‚gaiamta‘ 
61mal“, d.h. nach Drower, ib. S.45 Anm. 7, die 61malige Wiederholung der 
Formel „Mgaimitun hiia gadmaiia‘“‘, wobei der Priester das Ende seines Turbans 
hält (vgl. auch Z. 82; S.45 und MII a.a.O.). Vgl. jetzt Segelberg, S. 107f., und 
Drower, CP 28 Anm. 3. “This part of the ceremony seems a repitition of the 
initial ritual’’ (vgl. Lit. 53, 8: verrichte Bitte und Rahmia für dich; vgl. DMask. 
45 und 59: Sal Sulta, [OP Stek. 171], MIT S. 164; Segelberg, S. 108). 

* Lit. 94f. (LXIII) hat diese Unterschrift, doch passen für die Taufe nur 
die ersten beiden Zeilen. Vgl. Segelberg, S. 107, der den Zusammenhang, dieses 
Hymnus mit St. XIX und LXXXV herausstellt. Unterzieht sich der Sganda 
einer Taufe oder Waschung (53, 8: nahit), worauf sich die Zeilen beziehen 
(oder ist hier das ‚‚Herabsteigen‘‘ vom Ufer gemeint)? Im DMasb. S. 60 wird 
auch die Rezitation von LXII an der gleichen Stelle belegt, ohne daß auf die 
Festigung des Öles oder eine Sgandätaufe Bezug genommen wird: es folgt nur 
die Lösung der ‚‚Stola‘‘ (nasifa). 

> Dazu die Ausführungen der Oxforder Rolle F, Z. 346 (angeführt von Lidz- 
barski in Lit. 53 Anm. 1) und des Kommentars Alma risaia rba (bei Drower, 
WW, S. 254); Drower, MII S. 113; Siouffi, S. 81, 1f.; Segelberg, S. 108; CP 
Stck. 178 (Kustä asiakh tägai ete.). 
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Aufstieg zum Ufer 
Festigung des Jordans 
Salbung mit Öl 
Kommunion. Kustä 
„Festigung‘‘, Exorzismus und Versiegelung. 
Kustä 
Priesterkommunion 
Schlußzeremonien. 


Durch die Kustä-Zeremonien wird, wie schon Schlier! bemerkte, 
das Ritual in drei Teile geteilt: Taufe mit Zeichnung, Ölzeichnung 
(„Öltaufe‘“) und Mahl. Von den aufgeführten Stücken lassen sich 
außerhalb des Qolastä nur Taufe (Masbütä), Zeichnung, Namen- 
nennung, teilweise Salbung (Siegelung) und Kommunion (Mahl) in 
den hierfür in Frage kommenden Stellen belegen (s. o. S. 77f.). Die 
Einzelanalyse wird jedoch auch die Rolle von Kranz (Bekränzung), 
Handauflegung und auch Bekleidung in den Texten aufzeigen. 

Die Volltaufe wird auch mit dem Kind vorgenommen (Kindertaufe). 
Sie macht das Kind zum ‚Subba‘“?. Ohne Taufe verfallen die Kinder 
dem Ur: bzw. kommen nicht in das Lichtreich®. In den Texten wird 
kaum auf die Kindertaufe angespielt°. Nach Lady Drower (MII S. 44) 
wird die Taufe des Neugeborenen (nebst der Mutter) am ersten Sonntag 
nach dem 30. (bei Mädehen nach dem 32.) bzw. 40. (42.) Tag nach der 
Geburt vorgenommen. Die Handlung geht wie bei der einer ordent- 
lichen Masbütä vor sich®, nur tritt als Vertreter (,‚Vater‘‘) des Kindes 
ein „Hallali“ auf. Oft stirbt das Kind bei der Handlung — was kein 


! ThR 1933, S. 87£.; Ign. S. 74 Anm. 1. 

2 Siouffi, S. 76. 

3 Petermann II, S. 120. 

4 Drower, a.a.O. S. 44. Erst nach der Taufe im himmlischen Jordan am 
Ende der Welt erfolgt die Aufnahme in die Lichtwelt. 

5 GR 192, 11ff. erfolgt die Taufe des dreijährigen Mandä dHaijs (wobei 
freilich auch an die antike Darstellung des Täuflings zu denken ist, der gegen- 
über dem Täufer immer als klein erscheint, s. Leipoldt in: Wiss. Ztschr. Uni- 
versität Leipzig, 1953—1954, Gesellsch. Sprachwiss. Reihe, H.1, S. 74); 284, 3 
und 285, 19f. wird zur Taufe der Söhne und Töchter ermahnt. In demselben 
Traktat (283, 15) wird aber Wert gelegt auf den reifen Verstand (‚‚Kennen des 
Inneren und Wahrnehmen des Wissens‘); also eine Grenze der Verantwortlich- 
keit (vgl. auch GR 24, $ 160; 298, 26ff.). J. 116, 10ff. werden die Säuglinge 
auf dem Parwän mit Mambühä großgezogen (sekundäre Legende). ATS 1, 
$ 50 (‚„‚baptism of the babe‘: masbuta d yanga soll möglichst am Daima-Fest 
stattfinden); 2, $ 203 (88 ult.; 251, 1ff: Taufe und Zeichnung nach 30 Tagen). 

6 Siehe die Darstellungen bei Drower, MIT S. 44ff., WW S. 231, Siouffi, 
S. 77ff.; Petermann II, S. 116f. und Brandt, MR S. 102f. Das Kind bekommt 
Rasta und Myrtenkranz, wird dreimal mit dem Körper untergetaucht und 
vom Priester dreimal am Kopf besprenst, erhält drei Schluck Wasser, ebenso 
die Zeichnung, Salbung (der Stirn, des Halses und des Bauches; s. Siouffi, 
S.80) und die Kommunion. Kustä und Handkuß verrichtet der Sganda 
bzw. Hallali für das Kind. 
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Wunder bei dieser Prozedur ist—, dann wird die Zeremonie mit einer 
Teigpuppe als Attrappe fortgesetzt; beim Begräbnis wird dann Kind 
und Puppe zusammen begraben. Die Seele eines solchen Kindes er- 
reicht ungehindert die Lichtwelt!. 

Für einen Priester, der rituelle oder moralische Verfehlungen be- 
gangen hat, wird eine besondere „Sitil-Taufe“ vollzogen; sie besteht 
aus neun Masbütäs (dreimal am Tage); s. u. S. 108. 

Die Ungültigkeit und somit eine Wiederholung der Taufe hat nach 
Siouffi S. 77 folgende Ursachen’: 


1. Wenn der Täufer (Priester) vergißt ein Stück des Rasta anzulegen. 

2. Bei Verunreinigung der Taufstätte. 

3. Wenn eine Formel oder ein Gebet des vorgeschriebenen Ritus 
vergessen wird. 

4. Wenn der Gürtel (himiänä) nach dem ersten Mahl vom Täufer 
oder Täufling locker gelassen und wenn während der Taufhandlung 
der Fluß (Jordan) verlassen wird. 


3. Zweck und Sinn 


Die Feststellung des Sinnes und der Bedeutung der mandäischen 
Taufe (Masbütä) ist ein schwieriges Unterfangen. Fest steht von vorn- 
herein: der phänomenologische Tatbestand zeigt eine Vielfalt von Be- 
deutungen. Diese gilt es in ihrem Reichtum festzustellen und zu inter- 
pretieren, ohne daß von vornherein auf einen ursprünglichen Sinn 
reflektiert werden müßte. Material liefern uns die Texte, besonders 
die Hymnenliteratur des @olastä®. Ohne diese Quellen ist die Frage 
nach dem Sinn der Taufe nicht zu beantworten. Deshalb muß iede 
Spekulation, die diese Quellenbasis verläßt, abgelehnt werden. Ana- 
logien und Parallelen bilden jedenfalls nur einen zweitrangigen Faktor. 
Inwieweit gerade in der Frage nach dem Sinn und der Bedeutung der 
mandäischen Taufe die Spekulation statt der einfachen Interpretation 


1 Siouffi, S. 80, und Drower, a.a.O. S. 46f.; DAb. S. 30f. Der Priester ent- 
hält danach drei Taufen (mit lan) durch drei Priester und bekommt 
ein neues Rasta, einen neuen Margnä und eine neue Tägä (Krone). Field, S. 302, 
bemerkt, daß die niedrige Kindersterblichkeit bei den iragischen Mandäern 
mit ihrer Reinlichkeit und den rituellen Waschungen zusammenhängt! 

2 Vgl. Lit. 59, wo vor Vergessen des Pandämä gewarnt wird (vgl. 1 MIT S. 32); 
GR 238, 8ff. wird gewarnt, sich selber Kustä zu Brarchen (wie der große Mänä 
240, 15£., vgl. aber Lit. 120, 10!); 238, 11f. (vgl. Lit. 70, Sf.) warnt, das Pihtä 
sitzend zu bereiten; s. auch GR 320, 23ff. (verbietet das ] Pihtä ohne Almosen 
zu spenden) und Lit. 120, 11 (dreimaliges ‚'zdahar‘“ „Paß Vgl. 
auch DAb. S.3ff. Zahlreiche Vergehen werden in den ATS | (88 bi, 
82ff., 172#f.), II, 3a („Schlag und Heilung“, mhita uasuta), 5a ($$ 233fE.) 
genannt. 

3 Das betont auch Puech, S. 76. 
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der literarischen Texte gewaltet hat, soll eine vorherige Überschau 
über die bisherigen Lösungsversuche zeigen. 

Während Brandt durchaus auf Grund der Texte eine richtige Inter- 
pretation der Taufe versuchte!, ging Keßler bereits dazu über, in ihr 
eine „theurgisch-magische Handlung‘ zu sehen, die ‚eine immer zu- 
nehmende Einsicht in die Geheimnisse des Lichtreiches‘‘ bezwecke?. 
Orientiert war diese Meinung an babylonischen Vorbildern (Ea-Mar- 
duk-Kult). Noch weiter entfernte sich dann Reitzenstein, der einige 
Qolastätexte (bes. Stück XXI und XXX) benutzte, um den ‚„ur- 
sprünglich tieferen Sinn‘? des Rituals bloßzulegen, dabei aber überall 
„Mysterien‘ sah? und die mandäische Taufe als ‚„Himmelsreise der 
Seele‘, ‚„‚Tod-Leben-Mysterium‘“‘, Vergottung bzw. Vereinigung mit 
»ott und Gottesschau’ interpretierte. Gegen diese Versuche richten sich 
ReitzensteinseigeneWorte: ‚‚Werohnerechten Grund die Überlieferung 
beiseite schieben und eine willkürliche Konstruktion an ihre Stelle 
setzen will, darf sich von dem Boden des psychologisch Wahrschein- 
lichen nicht so weit entfernen.‘‘® Auf ähnliche Weise deutet auch 
W.-E. Peuckert? die Taufe als Schau Mandä dHaijes: „Gott schauen 
und getauft sein, gehört im Mandäismus unverrückt zusammen.“ 
P. Lundberg interpretiert die Taufe als einen symbolischen Durchzug 
durch das Rote Meer bzw. den Todesfluß (Süf-Meer)!°. Andererseits 
geht H.H. Schaeder auf ursprünglich magische Heilungs- und Rei- 
nigungsriten mit apotropäischem Sinn (deisidaimonia) zurück!!, wäh- 
rend Ivan Engnell (zum Teil auch Lady Drower) in den Wasserriten 
lebengebende Fruchtbarkeits- als auch Reinigungsriten sieht!”. G. 


1 MR S.98f., wenn auch unter zu starker Betonung der Sündenvergebung 
(vgl. Elchasai, S.149); ebenso Hartte, S.106, und Meyer, Die mandäische 
Lehre vom göttlichen Gesandten (theol. Diss. Kiel 1929), S. 16 Anm. 4. 

2 PRE, 3. Aufl., Bd. 12, S. 182; vgl. auch Jeremias, Babylonisches im NT, 
S. 74 Anm. 1. Von ‚„magisch-theurgischem Charakter‘ der mandäischen Taufe 
spricht auch E. Hennecke, NT-Apokryphen, 2. Aufl., S. 22. 

3 Vorgesch. S. 27 Anm. 1. 

4 Charakteristisch ist dafür S. 125 Anm. 1, woraus zu entnehmen ist, daß 
man hinter allen Texten Mysterien sehen muß! 

5 A.a.O. Kap. 1; die Brücke sei der Jordan (S. 12); 270ff. 

° Ibid. S. 30ff. ?” Ibid. S. 100ff. 

8 S.54 Anm.1. Zur Auseinandersetzung mit Reitzenstein vgl. die in der 
Prol. angeführten Kritiken von Schaeder, Lohmeyer und Schlier. 

9% ARW 32, 1935, S. 32f. 

10 La typologie baptismale, S. 130: ‘‘“Comme le bapteme mandeen a lui aussi 
le caractere d’un voyage & travers les eaux du fleuve de la Mort et signifie une 
anticipation cultuelle du voyage des ämes vers le monde de lumiere, il est 
manifeste que ce motiv, dans la conception baptismale mandeene ait pris une 
importance essentielle.’ ıı OLZ 1928, Sp. 169f. 

12 Studies in Divine Kingship ete. S. 20 Anm. 13 (,Purification means 
fertilization‘‘); Drower, MII S. 100f. und 118; jetzt auch Secer. Adam, S. 66ff., 104 
(hier hebt sie den Gedanken hervor, daß die Taufzeremonie den Täufling in den 
‚Körper des verborgenen — himmlischen Adam‘ einfügt: Vorwegnahme des 
Massigtä). 
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Widengren faßt die „ganze mandäische Taufe als eine Inthronisation‘“ 
auf!. Demgegenüber hat neben Brandt bereits Bousset Wert gelegt 
auf die Teilhabe am göttlichen Element des Wassers und die sich 
daraus ergebenden Wirkungen (Sündenvergebung, Dämonenschutz, 
Heilsgarantie)*. Aus diesem Gedanken der Gemeinschaft mit der 
Lichtwelt durch die Taufe® folgt auch die Wiederholung der Riten 
und die sekundäre Stellung des Taufaktes als Initiationsritus*. Puech 
hat dementsprechend Initiations- und Wiederholungstaufe zusammen- 
gestellt und auf die Bedeutungsmannigfaltigkeit der mandäischen 
Tauflehre hingewiesen’. Der beste Kenner der heutigen Mandäer, 
Lady Drower, schreibt: ‘‘Immersion in water is immersion in a life- 
fluid, and gives physical well being protection against the powers of 
death, and promise of everlasting life to the soul”; erst an zweiter 
Stelle steht die Purifikation (“it washes away sin and impurity from 
soul’). Von einem mandäischen ‚Taufmysterium“ i. S. Reitzensteins 
kann also keine Rede sein’, noch weniger aber von einer ‚leitenden 
Grundidee des mandäischen Taufrituals‘ ®, obwohl der Taufhandlung 
an sich ein bestimmter Sinn zugrunde liest, der aber nicht in der 
Weise zur Geltung kommt, daß er den Inhalt der den Ritus be- 
gleitenden Hymnen und Gebete beherrscht, sondern eben in der 
Breite seiner Wirkung entfaltet wird. Gegenüber der Herleitung der 
mandäischen Taufe aus magischer Praxis sei betont, daß ‚„‚kultisch- 
religiöse Praktiken samt den damit verknüpften Vorstellungen in 
den Spätzeiten der Religionen, wenn der eigentliche religiöse Glaube 
zerfällt, ins Magische absinken..., aber niemals ist in irgendeiner 
Religion eine zauberische Handlung zu einer kultisch-religiösen er- 
höht worden oder ein Kult aus einer magischen Operation erwachsen“. 

Gehen wir jetzt zu den Quellen selbst über, so fällt sofort auf, daß 
die Taufe!° in der himmlischen Lichtwelt eine beherrschende Rolle 
spielt. Die Lichtwesen sind oder werden getauft (in den Licht- 


1 Mandäer 111. 

2 HP S.280; 294ff.; vgl. Hartte, S. 109. i 

® Tiele-Söderblom, Kompendium der Religionsgeschichte, 1931, S. 241. 
a 


So in den christlich-gnostischen Sekten, vgl. jetzt Schlier in: Anthropologie 
religieuse, ed. Bleeker, 1955, S. 74 Anm.22, und Hippolyt, Refut. ed. Wendland, 
V 8, 19f. (S. 92£.). Vgl. u. S. 384ff. 

5 8.75f.: Sündenvergebung, Teilhabe am Leben, Offenbarung von Ge- 
heimnissen, ‚„adoption divine‘‘, Festigung (,‚confirmation‘‘) der erlangten 
snade, Auferstehungsgarantie usw. 

® MIT S. 100£. 

” Vgl. auch Schaeder, Gnomon V, S. 358. 

8 Das haben übereinstimmend Schaeder a.a.O., Lohmeyer, DLZ 1928, 
Sp. 1852, und Schlier, ThR 1933, S. 78, bemerkt. Es ist wahrhaftig ein ‚Konglo- 
merat‘‘ verschiedener Handlungen (Schlier a.a.O.); vgl. aber unsere Be- 
merkungen dazu u. S. 343£. 

° W. Baetke, Das Heilige im Germanischen, 1942, S. 115. 

10 Es ist im folgenden nur von der Masbütä, Volltaufe, die Rede! 
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jordanen)', ja das ‚erste Leben‘ tauft sich am Uranfang selbst. Silmai 
und Nidbai sind über die „große Taufe‘ des Lichtes eingesetzt®. 
Adatan und Jadatan vollziehen die Taufe im himmlischen Jordan. 
Die Mänäs (Seelen) werden von der „Taufe des Lebens‘ gebildet>. 
Damit haben wir die schon (S. 70) erwähnte Verbindung von Licht- 
welt, Jordan bzw. Taufe und Seele; Seele und Taufwasser (lebendes 
Wasser — Jordan) haben den gleichen Ursprung, erleiden das gleiche 
Schicksal des Falles in die Finsternis (s. GR 309f.) und vereinigen 
sich in der Taufe. Die irdische Taufe ist also, so können wir einmal 
sagen, Abbild der himmlischen Taufe und zugleich Symbol der Zu- 
gehörigkeit der Seele zur Lichtwelt. Die Taufe gewährleistet und gibt die 
reale Verbindung der gefallenen göttlichen Seele mit dem ebenfalls aus 
dem Jenseits stammenden Wasser®. Daher wird auch die aufgestiegene 
Seele (nach dem Tode) vor der Erreichung des letzten Zieles im 
himmlischen Jordan getauft (Jenseitstaufe; masbütä Simaitä, DMasb. 
Z. 419) und von den letzten Schlacken des Irdischen gereinigt (s. u.)”. 


1 J..36, 1f. (JöSamin); 212, 10f. (Silmai taufte als erster); GR 58, 3 (Taufe 
auf den Lichtgesandten); 144, 29ff. (Hibil wird durch Mandä dHaij6 und den 
Herrn der Größe getauft, vgl. 147, 2f.); 146, 12f. (Taufe der Uthras); 151, 6 
(Mandä dHaijs tauft); 163, 31 (Nitüftä tauft den Hibil); 164, 1ff. (Taufe 
Hibils und aller Uthras durch den Mänä); 198, 11 (Taufe Jathruns); 240, 35 
(Taufe des 2. Lebens?); 311, 5ff. 36ff. (Rehabilitationstaufe des Jösamin, 
Abathür und Ptahil, vgl. GL 478, 31f.; Lit. 259, 5f.); 370, 5f. (Taufe Hibils 
durch die Uthras); Lit. Stek. X (Taufe der Uthras); XIII (Silmai und Nidbai 
Hibil, Sitil und Anös taufen). Wie ersichtlich, spielt die Taufe Hibils im Licht- 
reich eine große Rolle, so auch im Diwan Masbuta, wo das Ritual ausführlich 
wiedergegeben ist. Sie gilt als „Haupt aller Taufen“ (Z. 582: ri$ dkulhun masbu- 
taitäa mnh pras). und sie ist die „‚erste‘‘ der verschiedenen Taufen (s. Z. 583#f., 
8. 68); „alle Taufen entstammen (pras) einem Weg (had sigia)‘‘ Z. 587; vgl. 
auch Z. 1068ff. (S. 68). Nach Siouffi, S. 143, steigen 360 Lichtwesen sonntäglich 
aus Sn Lichtwelt, um die Bewohner der M&unn& Kustä zu taufen. 

GR 240, 15ff. (238, 18ff.: whun hiia bmasbuta tapsaihun; 20f.: ana hu 
meskuie gadmaia). SAQ 21, 4f. (73): “And all the uthras shall be baptized 
(nistibun) as Thou (das große Leben) baptizest (°stbatun). And shall be estab- 
lished (nitgaimun) in themselves (den himml. Jordanen) as Thou art established 
(tgaiamtun) eternally.” 

3 GR 283, 10f.; vgl. Lit. 17, 9£.; 150, 6f. 

4/GR 292, 15£f. > Ib. 360, 34f. (345, 21) und 361, 29f. 

® Sie bilden also praktisch eine Schicksalsgemeinschaft eines Teils der 
Lichtwelt in der Finsternis (Welt). 

” J. 239, 12ff. (hier vollzieht es Hibil); GR 385, 39f.; 492, 29ff.; vgl. GR 
311, 36ff. und 478, 31f.; DAb. 2ff. (hier S.1: Tod, Taufe im Jordan, Seelen- 
gericht, Zeichnung); vgl. Abb.; MII S. 198 (die verdammte Seele kann erst 
durch die himmlische Taufe im Jordan gerettet werden). Vgl. Vita Ad. et Ev. 
(armen.) ce. 37 (Festgruß Stade, 1900, 8.182, 17f.): dreimalige Waschung 
Adams im Himmel. Material bei W ISOOBEn) Den: a intronisationen 
och dopet (Religion och Bibel V, 1946), S Ascension 
S. 69. Über die eschatologische Taufe Oder in schung im 1 „„Acher ueischen See“, 
die einem jüdischen Theologumenon (abk. Strom Ez. 47, 2 : Lebenswasser) 
entstammt und christianisiert wurde s. E. Peterson, Hrühlirche, S. 310—332. 
P. vermutet, daß sich bei den Mandäern dieser Zusammenhang von Taufe und 
jüdischer Apokalyptik erhalten hat (S. 331). Vgl. dazu bes. GRXV,3 (S. 311f£.). 
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Durch die Taufe bzw. die Verbindung mit dem Jordan wird der Seele 
der „Paß‘“ für den Durchzug durch die ‚überirdischen Höllen‘“ 
(mataratä) und ungehinderten Aufstieg in die Lichtwelt zuteil: 
Name, Zeichen, Segen, Taufe und ‚‚was sie sonst aus den Wogen des 
Wassers, aus den Schätzen des Glanzes, aus dem großen hehren Krater, 
aus dem großen Jordan der Heilungen, aus den gewaltigen Quellen 
des Lichts und vom großen hehren Leben geholt hat‘. Wir haben hier 
den Beleg für den engen Zusammenhang zwischen himmlischem und 
irdischem Jordan: was der irdische Jordan in der Taufe verleiht, 
schenkt im eigentlichen Sinn der himmlische Jordan und seine Hüter 
(GR 283, 10f.), und vor allem dafür, daß die Seele, d.h. der Lichtteil 
des Menschen, bei der Taufe eigentlich gemeint und betroffen ist. Die 
Seele ist im tiefsten Sinn Täufling und Teilhaber der Taufe bzw. des 
Jordans?. In der Taufe geht es um die Seele. 

Haben wir das verstanden, so eröffnet sich ein Verständnis für die 
weiteren Aussagen von der Bedeutsamkeit der Taufe. Vorher muß 
aber noch einmal zurückgegriffen werden auf die Stiftung der irdi- 
schen Taufe. Sie hat nicht nur ihr Vorbild im Jenseits (vgl. GR 240), 
sondern ist Stiftung der Lichtwelt in der Urzeit. Alle Handlungen 
werden in die Urzeit verlegt und auf den ersten Vollzug durch einen 
Lichtgesandten (meist Hibil) am Urmenschen (Adam) zurückgeführt 
(s. 0. 8. 17), „„Hibil-Ziwä taufte mit ihr (der Taufe) Adam, den ersten 
Mann, und sie blieb durch die Generationen für die Männer der er- 
probten Gerechtigkeit bewahrt (natar)‘“ (Lit. 60, 1f.). Die jeweilige 
Taufe ist also ständige Wiederholung des Urzeitgeschehens und ver- 
bürgt so die einzige Verbindung zur Lichtwelt bzw. umgekehrt: da 
die Taufe die einzige Möglichkeit eröffnet,an der Lichtwelt real teilzu- 


1 GL 26ff. (444ff.); vgl. GR 283, 10f.; Lit. 82 und J. 212, 10f. Vgl. auch 
ZDMG 105, S. 133b, 10 (142, 12f.): „‚Wassertaucher (Säbier = Mandäer), die 
durch ihre Taufe (sbaiia mia dimasbutaihun) aufsteigen und den Ort des Lichtes 
erschauen ...‘‘ (= CP 252, 4f; t. 380, 10f.). 

2 Daher sprechen auch die liturgischen Anweisungen und Texte nur von 
den „Seelen“. Die Seele ist ja der wesentliche und konstituierende Teil des 
Menschen nach mandäischem Glauben. Auch das hat bereits, wie ich nach- 
träglich sehe, Lidzbarski, ZDMG 61, 1907, S. 691, erkannt: ‚Die Taufe gilt 
der Seele des Gläubigen; Seelen steigen in den Jordan und werden getauft. Um 
das körperliche Heil kümmert sich die niedere Gnosis, die ganz im Banne der 
alten babylonischen Religion und ihrer Auswüchse steht, und ihre Praxis lernen 
wir aus den Schalentexten kennen und aus noch älteren Bleitafeln .. .““ 

3 Lit. 54ff. (54, 13 und 16, 1 ist es Hibil, 44, 4f. Mandä dHaije); GR 19, 25 
(Hibil brachte die Taufe); 51, 3 (Adam von Hibil getauft); Taufe Adams durch 
Hibil bei Theodor bar Köni (Pognon 155, 5ff.; Prol. S. 259); 58, 1ff. (auf dem 
Lichtgesandten ruhen Ruf, Zeichen, Taufe, Lobpreis und Laufä); 119, 1ff. 
(hier fehlt die ausdrückliche Einsetzung der Taufe); J. 212, 10f.(?); 216, gff. 
(Hibil schuf den Jordan); vgl. GL 522, 4ff. (Der „Mann“, das ‚Haupt der 
Gläubigen“, ist „von Anfang an mit dem Zeichen gezeichnet und ging an das 
Jordanufer‘‘.) Hibil erhält aber selbst erst eine Taufe in der Lichtwelt nach 
seiner „Höllenfahrt‘‘ (DMasb.), die als Vorbild aller irdischen Taufen gilt (ib. 68). 
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haben, ist ihre ständige Wiederholung notwendig. Das Aufgeben der 
Taufe wäre nicht nur Ungehorsam gegen das Urzeitgebot der Tauf- 
vollziehung, sondern ‚Abschneidung‘ (psagtä, Trennung) von der 
Lichtwelt (mandäisch ausgedrückt: ‚von der Wurzel“, vgl. GR 48, 
31) und damit geistiger Tod. Die Bindung an den Sonntag, den 
Tag der Epiphanie Mandä dHaijes bzw. den „Aufgang seines 
Glanzes‘““ (s. S. 104) gibt dieser Taufbedeutung den entsprechenden 
Hintergrund: die Heilsfunktion von Taufe und Sonntag gehört zu- 
sammen!. 

Die Taufe schenkt also einmal „Gemeinschaft“ (laufä)? mit dem 
Leben®, zum anderen aber ‚Festigung‘ (gaiamtä). Dieses Wort 
gaiäm, wird im Mandäischen verschieden gebraucht und hat eine 
große Bedeutungsbreite erhalten: aufrichten, standhaft machen, 
sichern, festigen, ‚schaffen‘, „taufen‘, „‚preisen‘‘*. Es ist ein in der 
Gnosis häufig anzutreffender Terminus® und wird sowohl für die 
himmlischen Wesen als auch für die Gläubigen verwendet, deren 
Sehnsucht und Ziel diese Eigenschaft der jenseitigen Welt ist: ‚‚Festig- 
keit‘ (Standhaftigkeit) ist (eschatologische) Gnadengabe der Licht- 
welt und Anteilgabe an ihrem Wesen®. Er umschreibt die ‚Voll- 
endung‘‘, die „Lösung vom ai®v oöros‘‘ (Irenaeus, Adv. haer. I 21, 3) 


1 Vgl. GR 305£.; Lit. 128; 186; 192f.; OdSal 15, 1ff.; 41, 3£f.; s. Schlier, 
Ignat. S. 44ff. Anm. 2. = 

2 Über die Laufä s.u. $12. Vgl. SAQ 23, 15 v.u. (Abatur erhielt keine 
Taufe — wurde vom Leben getrennt). 

3 Lit. 26, 7ff.; 43, 10; 50, 10f.; für die Frommen im Jenseits 13, 12. 

* Siehe Lidzbarski, Lit. S. XXIIIf., Widengren, Den himm. intron., S. 45, 
und Segelberg, 5.51 (gam= taufen); über die „Festigung‘‘ der Gebete s.u. 
8. 219. (8 21,1). 

5 Term. techn. der valentinianischen Gnosis (s. K. Müller, NGG 1920, S. 191: 
ornoitew parallel zu Avzosw in der Taufformel; vgl. auch Sagnard S. 422ff.); 
Titel des Simon Magus ist 6 &ozos (Ps. elem, rec. II, 7.11; III, 47), &ozos, otas 
ornoöusvog (ps. elem. hom. II, 24; vgl.Waitz, ZNW 1904, S.121—143; Haenchen, 
ZEThK 49, S.330 Anm. 1; Kretschmar, Ev. Theol. 53, S.359;Widengren, Ascension 
S. 48ff.); OdSal 5, 10; 6,13. 15; 8,4; 12, 6; 15, 2; 22, 5(?2); 26, 13; 31, 9; 36, 2 (36, 
8 und 38, 16: Sr constituit, etpa. firmatus est); Schlier, Ion. S. 87f. (hier S. 88 
Belege aus den apkr. Act. Apost.); vgl. auch ApkrJo 34, 16 (ed. Till, BG S. 109: 
tadschro, festigen, stärken); Waldschmidt-Lentz, S. 108, 63a; 110, 78c; kopt. 
manich, Ps.-B. S. 61,15; Widengren, Mes. El. S. 123, und ferner H.W. Bartsch, 
Gnostisches Gut und Gemeindetradition bei Ignatius von Antiochien, 1940, 
8.96 und 105f., der den sakramentalen Charakter dieses Terminus (,sakra- 
mentaler Begriff‘) betont, der auch mit einer Reinigung verbunden ist. Vgl. 
auch Widengren, Den himm. intron. S. 44ff. 

$ Vgl. GR 146, 4 (130, 19f.): Hibil wird (nach der Taufe) behütet (natar), 
gefestigt (qaiim), gerüstet (zaraz), gesegnet und mit Gnade versehen (tabuta). 
Ebenso wird Sitil und Anös „gefestigt‘‘ (vom Herrn der Größe). Vgl. Lit. 
177,4. q’im ist Gottesprädikat in der samaritanischen Liturgie (s. Cowley, The 
Samaritan Liturgy, 1909, Vol.II, S. LXVII: ‚living‘; Heidenheim, Die 
samaritanische Liturgie, 1888, S. XXXVII). Ähnlich lautet eine ständige 
mandäische Formel: „Das Leben steht fest in seiner Skinä“ (gaiamin haije 
bskinatun) Lit. 110, 7f. und passim. 
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und so das ‚‚Vollendetsein‘ der Erlösten!. Der Zusammenhang mit der 
Taufe? ist auf Grund unserer obigen Interpretation somit klar: qaiam 
ist ein Attribut der Lichtwelt und wird durch die Taufe im himmlischen 
Element des Jordans verliehen (vgl. Lit. 27, 10), aber eben nicht nur 
durch die Taufe, sondern auch durch göttliches Wort und Zeichen’. 
Die getauften Seelen sind und werden zusammen mit den schon auf- 
gestiegenen Seelen im Lichtort „gefestigt“ (itgaiamta= aufgerichtet), 
d.h. ‚„vollendet‘‘*. Als Gefestiste im Licht und in der Wahrheit? haben 
sie (durch das Kultgeschehen) schon jetzt Anteil an der jenseitigen 


Welt und sind so ‚standhaft gemacht“, „gesichert“ gegen die An- 


schläge der Finsternis und ihrer Mächte (Dämonen)®. Auch aus diesem 
Grund ist die Wiederholung der Taufe notwendig. Die wiederholte 
Taufe schenkt die immer erneut notwendige Festigung (,Konfir- 
mation‘‘) der erlangten Gnade”. Es ist hier der übertragene Sinn von 
„erheben, im Glauben bestärken‘“ wirksam® (was zugleich auch die 
„Festigung der Gnosis‘ einschließt, s.u.S. 102). 

Gleichzeitig bedeuten diese Aussagen, daß den Seelen die Un- 
sterblichkeit gesichert ist, d.h. mandäisch gesprochen, daß sie das 
Leben erhalten®. Das ist die selbstverständliche Folge der Gemein- 
schaft mit dem Leben, die die Taufe im ‚lebenden Wasser‘ schenkt 
und gewährleistet. „Mögen diese Seelen, die zum Jordan hinabge- 
stiegen und getauft werden, emporsteigen und den großen Lichtort 


2 GR 289, 33f. (293, 5); 370, 6 (352, 20); 385, 39ff. (364, 3f.); GL 492, 30 
(65 u.); Lit. 27, 10; 46, 8; 85, 10; 95, 1; SAQ 21, 3f. (73). 

3 Siehe die Belege in Anm. 2 und 5 auf S. 95. Daher werden auch die Gebete 
„vorgetragen zur Festigung‘ (qaiäm), s. Lit. S. XXTII und MIT S. 215. 

4 Lit. 45f. (XXIX), vgl. dazu Segelberg, S. 89ff. und 152ff.; qam steht hier 
parallel mit trs (vgl. zu diesen zwei Ausdrücken Widengren, Den himm. intron. 
S. 44ff.). Das Stück begegnet dann noch einmal im Zusammenhang der ‚‚Toten- 
messe“ (95f. = GR 119, 19ff.), wo es ausdrücklich heißt: ‚Im Lichte wird 
euer Mänä aufgerichtet werden (nitirsun), und ihr werdet dort im Lichte 
gefestigt werden (titqaimun).‘“ Vgl. auch GR 119, 12ff. Die Fassung von 
Kajjamta als ‚Auferstehung‘, wie es Odeberg, S. 21, tut, kann ich nicht 
akzeptieren, obwohl die Bedeutung als ‚‚Vollendung‘‘ (22) im eschatologischen 
Aspekt des Begriffes steckt. Etwas zu weit gegriffen erscheint mir der Vergleich 
des „Aufrichtens‘‘ mit der ‚Aufstellung‘ der Statue des spätsumerischen 
Gottkönigs Lipit-IStar im Tempel (Widengren, Mand. 111). 

5 Vgl. Lit. 43, 7; 46, 3; 144, 9 und passim. 

6 Vgl. Lit. 42ff. (bes. St. XX VII). Die himmlische Institution der Taufe 
ist also zugleich Sicherung und Kräftigung der in der Finsternis (Welt) weilenden 
Lichtteile. Lundberg, S. 130, interpretiert den Begriff gaiim als Sicherung auf 
dem (symbolischen) Durchzug durch den Todesfluß (Süfmeer): “Le baptise 
traverse en securite le fleuve de la Mort sans &tre emport6 par lui.’ 

? Vgl. Puech, 8. 76. 

8 Schlier, a.a.O. S. 87. Im östlichen Christentum ist Taufe und Konfirmation 
unzertrennlich (Badger II, S. 154). S 

9 Vgl. z.B. GR 12, Vs. 56, und Lit. 144,1ff. (Silmai und Nidbai bewirken 
und erwirken Leben); vgl. o. S. 69. 

10 Vgl. Lit. 43, 7f. mit 144, Sf. 


1 Vgl. Schlier, Ign. S. 87f.; z.B. auch Kolosserbr. 4,12b (otadnte teieıoı!). 
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und die glänzende Wohnung (daurä tagnä) schauen (nihzun).‘“! Die 
Taufe ist Voraussetzung für den Aufstieg der Seele nach dem Tode: 
Masbüta und Masigta gehören zusammen?. Das wird weiterhin evident, 
wenn die Taufe als ‚Reisepaß‘ oder ‚Zeuge‘ beschrieben wird, die 
für das Ergehen der Seele beim Aufstieg in das Lichtreich ‚‚heilsnot- 
wendig‘ ist?. Daher heißt es in der Taufformel: ‚Deine Taufe behüte 
dich und bringe es (erfolgreich) zu Ende‘ (oder: ‚steige auf zum 
Anfang, Ursprung‘‘ — Lichtwelt)*. Die Taufe kann so auch zum 
Glaubensobjekt werden, ist sie doch unerläßliches Mittel zum Heil 
und verleiht ‚„Sieghaftigkeit“ (zakutä)®. 

Die Taufe schenkt weiterhin Sündenvergebung”. ‚Ohne Sünden 
(hataiia), Vergehen (haubia), Verfehlungen (skilata), Strauchelungen 
(tiglata) und Irrungen (Sabasta) sollen diese Seelen, die zum Jordan 


1 Lit. 21, 10f.; 14, 5f.; vgl. 26, 4ff. und 31ff. (XXT). Vgl. die Verheißungen, 
die Hibil dem mit seiner Taufe Getauften im DMasb. S. 59 gibt. 

® Vgl. hierzu Lit. St. XXX (46ff.), wo ganz deutlich Taufe und ‚„Masigtä‘“ 
verbunden ist und erstere Voraussetzung des letzteren ist. Der Ausdruck ‚‚den 
Berg erklettern““ (slag ltura) ist eine bekannte Umschreibung im Rahmen der 
Aufstiegssymbolik für „aufsteigen, zum Himmel reisen‘ (s. Eliade, Die Reli- 
gionen usw. 8.135). Vgl. auch DMasb. S. 53: ‘By the baptism of the king I 
arose / By his baptism (I arise) to the Everlasting Abode’’ (von Hibil); 60f.; 
70: “Thou wilt be raised up and (wilt raise up) into the worlds of light those 
who have been baptised with the ‘Baptism of Hibil-Ziwa’ and all the Elect 
Righteous’’; 71: “And Hibil-Ziwa will come to the home of N son of N / Who 
was baptised with the baptism of Hibil-Ziwa / And will instal him in his world 
for evermore.” Den Zusammenhang zwischen Taufe und Seelenaufstieg hat 
Reitzenstein als erster eruiert, aber m. E. einseitig als ‚Himmelfahrt‘ inter- 
pretiert (s. u. S. 103f.). Vgl. auch Söderberg, S. 214f., der von einer ‚„anticipation 
de la delivrance‘‘ spricht, die erst mit dem Seelenaufstieg nach dem Tode 
realisiert wird. Eine ganze Reihe Texte, die bei der Taufe rezitiert werden, 
tragen Masigtächarakter und sind teilweise (so St. 34, 70, 71, 72) erst sekundär 
mit der Taufe in Beziehung gebracht worden (vgl. dazu Segelberg, S. 34, 90f., 
97Ff., 100ff.). ATS 2, $ 337: Die große Taufe der Seelen ist auch ein Aufsteigen 
(umasbuta rba d nismata umasgana); vgl. auch Drower, WW, S. 229. 

® Vgl. GL 444ff. (passim); 517, 38; 545, 36; Lit. 33; 82, 7ff.; s.o. S. 94 
Anm. 1. 

* masbutakh tnatrakh ukisag Iris, Lit. 27,8 (vgl. Nöldeke, Gramm. S. 303, 
7); ähnlich 52, 1; vgl. auch Drower, MIT S. 104, 15f. und 105, 23. SdQ 26, 23 
(92, 6): wanat taqnh wasqgh riS (‚‚confirm it, and cause it to succeed‘‘). 

5.GR 240, 18ff. (238, 20ff.). 

® GL 121 (572,6) und Lit. 107,2: „aus dem Jordan lebenden Wassers 
holten wir Sieghaftigkeit‘; vgl. I. 206, 27 (217, 10). Zakütä bedeutet „‚Schuld- 
losigkeit, Reinheit‘‘ (vor Gericht, s. J. 1 Anm. 3); bei Mani ist zakütä „Sünd- 
losigkeit‘“ der Seele beim Aufstieg (PWRE Suppl. 6, 260, 32ff.). Vgl. Widen- 
gren, Mesop. El. S.42 Anm.2; Säve-Söderberg, Studies S. 31 (Lit. 133, 
9—10 und Ps.-B. 168, 18—19); Sundberg, S.110 Anm. 372 (zit. aus Le Cog, 
Türk. Manichaica aus Chotscho I, 1911, S. 29, 31—33: „‚unsere Seelen mögen... 
den Sieg erringen‘); s.u.S. 100. Phänomenologisch interessant ist die ägyptische 
Parallele: machrw ist „siegreich‘‘ = gerechtfertigt = selig (V. d. Leeuw, Phäno- 
menologie der Religion, 2. Aufl. S. 272) im Totengericht. 

” Vgl. schon Brandt, MR S. 99, und Mand. S. 39f.; bes. betont von Schef- 
telowitz, ARW 17, S. 368, der wichtiges Material zur ‚„Sündentilgung durch 
Wasser‘‘ zusammengetragen hat. Vgl. auch Puech, S. 76. 
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hinabsteigen und die Taufe empfangen, emporsteigen ...‘! Und am 
Ende der Handlung heißt es: ‚Der Erlasser (Sabiq) der Sünden, Ver- 
gehen, Verfehlungen, Strauchelungen und Irrungen wird den Freunden 
des Namens der Kustä vergeben (ni$buglun), sowie diesen Seelen, die 
zum Jordan hinabgestiegen sind und getauft worden sind.‘” „Was 
wir getan haben, vergib uns, und was wir tun, vergib uns“ (Lit. 
42, 9ff.). Als ‚Sünden‘ gelten sittliche und kultische Verfehlungen. 
Lady Drower zählt auf (MIT $. 102)°: Lügen, schlechte Reden, 
Zankerei und Schlägerei, Diebstahl, Mord und Ehebruch; große Ver- 
unreinigungen (‚‚mayor defilements‘‘), wie Hochzeit, Geburt, Krank- 
heit, Berührung eines Toten, Aufenthalt in der Fremde (Reise), Be- 
schneidung?; liturgische Versäumnisse oder Vernachlässigungen des 
Priesters. In den Taufliturgien wird nur an einer Stelle von solchen 
„Sünden“ erzählt (noch dazu in einer Gebrauchsanweisung)°. Es sei 
hier aber auch auf die ‚„‚Rehabilitationstaufe‘‘ Ptahils hingewiesen, 
die diesem nach seinem Ungehorsam wieder die Lichtwelt zugänglich 
macht und Vergebung des Lebens erwirkt®, nachdem ihm die ‚„Fäul- 


1 Lit. 14, 3ff., auch hier die enge Verbindung zum Masigtä. 

2 Ib. 54, 2ff. Weiterhin vgl. man die auch bei der Taufe rezitierten wichtigen 
Gebete Lit. 66£.; 67, 9£. (XXXV) und 109f. (LXXII: Bitte um Sündenver- 
gebung an Mandä dHaijö und Absolution); dann GR 19, 2429 und J.100, 
19£. Über Sünde und Sündenvergebung s. $ 23. 

3 Vgl. auch Siouffi, S.76ff., der noch aufführt: nach Gefangenschaft, 
Schlangenbiß, Hundebiß (vgl. MII S. 86), Tiertötungen, Eintritt in ein „‚maison 
d’tyran‘‘(?), Verzehrung fremdgeschlachteten Fleisches oder nicht auf man- 
däische Weise hergestellte Butter, nach Genuß von verbotenen und unge- 
waschenen Speisen. Vgl. auch DAb. 3ff. Rituelle Verfehlungen des Priesters in 
ATS I pass.) s. u. 8. 111). 

4 Vgl. DMasb. S. 90 (Nachschrift). 

5 Lit. 51, Sff.: „‚Warnet, erlöset, errettet und behütet diese Seelen... vor 
Ehebruch, Diebstahl, böser Zauberei, davor, zu den Götzentempeln (ekure) 
zu gehen, die Götzentempel zu verehren und von den Götzentempeln zu essen 
(mikal dekur6), von dem, was ein Löwe und Wolf tötet, und von Kranken 
(gisa, vgl. J. 38 Anm. 3 und GR 18, 3) und Verendeten esset nicht (vgl. GR 
20, Aff.), sondern taufet (sbun) und reiniget (dakun) euch, damit Mandä dHaij6 
euch ein Helfer sei und eure Taufe voll Geltung habe‘ (salga masbutaikhun 
Iri$, s.o. S. 97 mit Anm. 4). Dasselbe bitten die Uthras im DMasb. 8.57 (Z. 
365£f.): “Deliver and preserve this the soul of Hibil-Ziwa from adultery, theft, 
and from sorcery, going to high places (pagan shrines; “ekuria) and attending 
temples (ekur&) and from eating tempelfood (mikal dekur&) or of that which 
a lion or wolf hath slain. And ye shall not eat of that which dieth (naturally). 
And purify (dakun) yourselves so that Manda dHiia may become your helper, 
and your baptism may attain its hand.” In der Glosse J. 100, 19f. wird der 
Anwendung von Henna (Augenschminke) durch die Taufe Vergebung zuteil. 
Sollte das Sündenbekenntnis GR 2,2 ursprünglich im Taufritus verankert 
gewesen sein (s.u. $ 23), so müßte das entsprechend berücksichtigt werden 
(so F.M. Braun, S. 218). 

6 &B 311, 36ff. (311, 5ff.); 478, 31f. (vgl. Lit. 259, 5f.); vgl. 195, 1ff. und 
SdQ 24, 18f. (85): „Ptahil, der die Tibil machte, wird hier im weißen Jordan 
getauft werden‘, er erhält Vergebung (tiaruta) und Kustä. Vgl. Martyrium 
der Marta (Bedjan II, S. 237): Christus reinigt (nps) die Leiber seiner Bräute 
vom Staub und wäscht ($jg) sie mit himmlischem Tau. 
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nis“ (srütä eigtl. „Gestank‘) durch die Taufe „abgekratzt‘‘ (grp. syr. 
abluit) worden war. Hibil-Ziwä muß nach seiner ‚‚Höllenfahrt‘“ erst 
eine (himmlische) Taufe erhalten, ehe er in „Reinheit“ (zäkütä s. u.) 
und gereinigt von den Finsterniswelten ins Lichtreich eingehen kann 
(DMasb.)!. Die sündigen Seelen müssen (nachdem sie in den Zwischen- 
höllen abgebüßt haben) eine Taufe im himmlischen Jordan erhalten, 
bevor sie in die Liehtwelt aufgenommen werden? Die mandäische 
Taufe xst also auch Reinigungstaufe (masbütä lmihiätä), und zwar, 
wie wir folgern müssen, eine Reinigung vornehmlich der Seelen, deren 
Befleckungen entfernt werden®. Dabei fehlt es ihr aber an einem eigent- 
lichen ethischen Gehalt. Zwar ist ein sittliches Moment in diesem Ver- 
ständnis der Taufe als Sündenvergebungstaufe vorhanden, aber es 
fehlt völlig der ethische Imperativ‘. Das hängt im Grunde damit zu- 
sammen, daß wir es mit einer Wiederholungstaufe zu tun haben, 
deren Grundsinn eben nicht die Reinigung an sich ist, sondern die 
Verbindung mit der Lichtwelt bzw. die Anteilgabe an den leben- 
gebenden Kräften der Taufjordane. Der Lustrationszweck der mandäi- 
schen Taufe ist nicht ihre primäre Bedeutung, sondern nur eine Folge 
ihrer eigentlichen oben 8. 93ff. aufgezeigten Grundbedeutung? und 
der — wie wir noch sehen werden ($ 34 und 35) — Weiterwirkung der 
ursprünglichen (jüdischen) Reinigungswaschungen, aus denen die man- 
däische Taufe letztlich entstammt. Die letztere Vermutung wird zur 
Gewißheit, wenn man einen Vergleich mit der christlichen Tauflehre 
durchführt, die einmalige Reinigung von den in der Vergangenheit 


1 2.751f. (l.) steht der interessante Passus: ‚in dieser Taufe Hibil-Ziwäs 
und Ptahils!“ Vgl. auch CP 281, 3£f. (t. 421, 11ff.): der geliebte Uthra (Jäwar) 
wird in den himml. Jordanen getauft (sba), aber erst durch Simat-Haije, 
seine Partnerin, wird sein „Sinn (“usra) von der Finsternis‘ gereinigt (dakia). 

2 Siehe o. S. 93 Anm. 7 und Brandt, MR S. 99 Anm. 2; vgl. auch Siouffi, 
8.143. 

® Vgl. MII S. 100. Das ergibt sich aus dem Grundsinn der Taufe, die ja der 
Seele das Heil vermittelt und sie zum ungehinderten Aufstieg fähig macht. 

4 Nur indemS.98 Anm. 5 zitierten Text klingt etwas Derartigesan. Eingewisses 
Verständnis für die „religiöse“ Indikativ-Imperativ-Problematik zeigt sich 
in GR 18, 10ff. (20, 14ff.). Vgl. dagegen das christliche Verständnis der Taufe 
(Bultmann, Theologie des NT, S. 307£f.; C. Schneider, Geistesgeschichte des 
antiken Christentums, 1954, Bd. 2, S. 209). Schon die Bindung an den Sonntag 
(s. u. S. 104) bzw. die nicht unmittelbar an die Verunreinigung anschließende 
Taufe dürfte unsere Auslegung rechtfertigen. Vgl. ferner ATS 1,2, $ 232 (t. 48,1; 
trs. 169, 16): “a cunning person is purer than one who deceiveth but did not 
surrender his mind at baptism” (unikla mdakia mn man d mistba u’usrh 
bmasbuta lamsalam). Auch ibid. $ 291 (58, 6ff.; 192: für jede Seele sprießt 
ein Baum (elana) an der Quelle des Jordans (risa d yardna) von der ersten 
Taufe an auf, der gute Früchte trägt, wenn die „Seele‘‘ handelt und Vorsicht 
walten läßt (braz nısimta b’ubadia [ub’ubadia] uzhara [uzharia)). 

5 Die für die Taufe in Frage kommenden Quellen lassen den Gedanken an 
eine Reinigungstaufe als Hauptzweck der Masbütä nicht aufkommen. Vgl. 
auch A. Oepke, ThWB z. NT 1, S. 534. Die Verbindung von Festigung und 
Reinigung zeigt Bartsch, a.a.O. (o. S. 95 Anm. 5), auf. 
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begangenen Sünden (nach vorherigem Sündenbekenntnis) lehrt (nicht 
einzelner ritueller und moralischer Verfehlungen) und wesentlich 
innere, ethische Bedeutung hat (nicht bloß ein äußeres Reinigungsbad 
ist); außerdem fehlt im Mandäischen völlig die für das Christentum 
charakteristische Verbindung von Taufe und Geistverleihung!. Die 
mandäische Taufe kann also keinesfalls aus der christlichen abge- 
leitet werden. Aus dem Fehlen eines moralistischen Verständnisses 
der Taufe ist es auch verständlich, daß es in der mandäischen ‚‚Tauf- 
lehre“‘ keine Diskrepanz zwischen gnostischem Seinsverständnis und 
kultischer Techn& gibt (s. u. 8. 402f.). 

Wenn der Jordan bzw. die Taufe „Sieghaftigkeit“ (zäkütä) verleiht, 
wie schon erwähnt (S.97), so hängt das auch mit dem lustrativen 
Aspekt der mandäischen Taufe zusammen: die ‚Schuldlosigkeit“ ist 
Reinheit und Sündlosigkeit, die vor dem jenseitigen Gericht bestehen 
kann und daher dem „Gerechtfertigtsein‘ entspricht (vgl. die Taufe 
als Zeuge und die Jenseitstaufe)?; zugleich schließt dieser Aspekt das 
„‚Gesichertsein‘‘ gegenüber den dämonischen Mächten, den ‚Sieg 
über die Finsternis‘‘ (s. $S. 102) ein. Das Wort Zäkütä ist andererseits 
ein Attribut der Liehtwesen (,‚Das Leben ist siegreich und siegreich 
ist der Mann, der hierher gekommen ist‘ lautet die ständige Schluß- 
formel in den mandäischen Texten)?, das ihre finsternisbesiegende und 
dämonenvertreibende Macht ausdrücken soll, und insofern gilt von 
diesem Begriff dasselbe, was oben S. 95f. von der ‚Festigung‘ ge- 
sagt worden ist: es ist eine (eschatologische) Gnadengabe der Licht- 
welt an den Täufling‘. 

Neben der Zäkütä steht dann weiterhin die ‚Heilung‘ (äsütä)°. 
Der Jordan wird als Behälter der ‚„Heilkräfte‘‘ (äsauätä) beschrieben‘, 


1 Vgl. Bultmann, op. cit. S. 40f., 135£., 137f.; o. S. 99 Anm. 4; Leipoldt, 
Taufe S. 34f.; vgl. auch Wolf, S. 186—201 und 214ff.; andererseits Kretschmar, 
Studien S. 132f. (Taufe und Geistempfang im Osten nicht immer verbunden). 
Während die christliche Taufe die ‚„Sündenvergebung‘“ in den Vordergrund 
stellt — das ist ein Erbe der Johannestaufe —, steht, wie oben gezeigt, der rein 
rituell gefaßte Reinigungsaspekt der mandäischen Taufe nicht im Vordergrund. 

2 Siehe die Belege, die Lidzbarski J. 1f. Anm. 3 anführt (z.B. Lit. 39, 11f.). 
Das „Obsiegen‘“ entspricht dem christlichen dizammdrnvaı (s. Bultmann, ZNW 
1925, S. 128ff.; Schlier, Ign. S. 171f.); ın den Qumrantexten ist zkh 1. rein 
sein, rein werden (kultisch durch Sühnriten: Besprengungen und Tauchbäder 
1 QS 3,4), und 2. obsiegen, etwas gewinnen, erreichen, erlangen (K. G. Kuhn, 
Qumran-Wörterbuch, Probeart.). 

3 Sie hat fast die Bedeutung des biblischen ‚Amen‘ angenommen, bes. in 
ihrer Kurzform: „Das Leben ist siegreich.‘ 

4 Vgl. die Rede von den „Siegeskränzen“ (klilä zakauäta), die die Seelen 
im Jenseits empfangen (s. Register s. v. Kranz; u. $ 14). 

5 Vgl. auch die Bucheinleitungen, wo Heilung und Sieghaftigkeit parallel 
stehen (Lit. 3; 125; 251; 264; J.1; GR 5, 3f.). Auch in dem Gebet, das der 
Mandäer vor jedem Fluß spricht, sind äsütä und zäkütä verbunden (Siouffi S. 90). 

6 GR 197,4 (197, 29); GL 27,5 (444, 20); Lit. 44, 6; 228,10; auch 108,5 
(sama). Vgl. syr. ’asiütä — 1. sanatio, 2. medieina (Brock. 32a). 
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und die Seelen erfahren durch ihn ‚Heilung‘, Nun bezeichnet das 
Wort im Mandäischen nicht nur im gewöhnlichen Sinne ‚Kranken- 
heilung‘‘, sondern ‚Gesundheit‘, ‚Lebenskraft‘, ‚Heilsein‘ und dann 
auch „Heilhaftiskeit‘‘ im magisch-numinosen Sinn? Nur so werden 
die Reden von der „großen Rechten der Heilkräfte‘‘ (äsauätä)? und 
dem „Herrn der Heilkräfte‘‘ Mandä dHaije? verständlich. Letztere 
Bezeichnung entspricht dem Titel ‚Arzt‘ (äsiä) mit dem Gesandte 
versehen werden?. Hier liegt die gnostische Heilandsidee zugrunde: 
von den ‚Schmerzen und Gebrechen‘‘ der bösen Mächte gibt der 
himmlische Lichtbote und seine Helfer ‚Heilung‘, d.h. zugleich: 
er teilt göttliche Kraft mit. Festigung, Sieghaftigkeit und Heilung sind 
als eschatologische Gnadengaben verschiedene Aspekte der gleichen Gabe, 
die den Seelen durch das ‚lebende Wasser‘ zuteil wird: die leben- 
spendende Kraft der Lichtwelt, dem ‚Haus der Heilkräfte‘“ (bit äsau- 
ata, Lit. 39,13)°. Daher schließt die ‚Heilung‘ auch die Sündenver- 
gebung ein”. Die erneuernden Kräfte, die der Jordan mitteilt, werden 
auch durch Gedanken der Wiedergeburt ausgedrückt (s. Lit. 154, 2). 


! Lit. 25, 2f.; 30, 9; 45,6; GR 310, 17 (309, 23). Lit. 69,2 steht äsütä 
parallel zu Gebet, Masigtä und Masbütä: es bezeichnet hier offenbar jeden 
Ritus, bei dem das Gebet XXXV zur ‚Heilung‘ (s. 0.) verwendet wird. 

®2 So schon Drower, MII S. 200 Anm. 2, die das asä mit ‚„imparting vigour 
and life magically‘‘ wiedergibt; äsütä ‚is better translated as ‘health’, ‘vigour’, 
than ‘healing’ or ‘salvation’“; äsauätä ‚means of health, ‘life-bestowing 
gifts’“. Vgl. die Grußformeln bei Siouffi, S. 90 (‚„süt hauailakh‘ und ‚äsütä haije 
hauailakh‘‘). 

® Lit. 5,6; 7,4; 39, 5; auch 39, 12 (‘da dkusta wasuta); GR 192, 19; vgl. 
343 u. (358, 12£.). 

* Lit. 17,3; 63,5; 109, 11. 

° Lit. 20, 10; 68, 11; 108, 5f.;, GR 55, 33ff. (62, 15f.); Pognon, Inser. nr. 
15 und 16 (S. 44, 8—10; 51, 19); Or. 15, S. 337 und 343. Vgl. Scheftelowitz, 
Entstehung d. man. Rel., S. 21; Widengren, Mes. El. S. 158ff.; Act'Thom 148; 
ActJo 108. J.212f. ist Haijasum (‚Name des Lebens“), der auch Gesandter 
ist (Lit. 142), Arzt im Zusammenhang mit dem ‚Eimer‘ (daulä, d.h. wohl 
dem Sammelbecken, mit dem die Seelen „‚geschöpft‘‘ werden, um in die Licht- 
welt gefahren zu werden (vgl. J. 213 mit 155f.: Barhaije, der Steuermann des 
Lichtschiffes bringt den ‚Anteil des großen Lebens“ ein); vgl. das manichäische 
Schöpfrad der Seelen (s. Schlier, Ign. S. 118). Oder ist der Eimer Bild für die 
Wassertaufe, mit der die Seelen begossen werden (vgl. J. 132, 14ff.)? Vgl. 
auch Or. XV (1946), S. 326, Z. 17: „ich bin ein heraufgezogener Schöpfeimer 
(daulä), der die Toten ins Leben ruft“ (vgl. Baumgartner, HUCA 23, S. 57 
Anm. 65). 

® Vgl. Lit. 39, 11ff. (hier steht nebeneinander: Siegen im Gericht, Heilung 
und Sündenvergebung); 108, 5ff. („Du, Arzt, dessen Heilmittel, samä, das 
Wasser ist... Den du geheilt hast, mein Herr, dem verleih auch Festigkeit‘‘); 
GR 310, 9—18 (309, 19ff.: „Du, lebendes Wasser..., sei ein Beistand, adıawra, 
...durch dich sollen geheilt werden, nitaasubkun, die Schmerzen und Gebrechen, 
kibe umum6&, die von den Sieben fausgehen]‘“). 

” Vgl. GR 55, 33ff. (62, 15£.: Arzt, der seine Freunde heilt! Heile uns von 
unseren Sünden, hataia, und verdamme uns nicht. Arzt, der die Seelen heilt! 
Heile uns und verdamme uns nicht); GR 317, 18 (321, 3). Vgl. Drower, WW 
8.229: “The spiritually dead — and pollution is a form of spiritual death — 
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Ein weiterer Gedankenkreis, der mit der Taufe verbunden ist, ist 
der Exorzismus. Auch er ist eine Wirkung der ‚numinosen Macht“ 
des Jordans. Die Seelen, die in den Jordan hinabsteigen, sind ‚erlöst 
(mparga), errettet (mSauziba) und verwahrt (mnatra) vor allem Bösen 
(kul dbis)... vor den Dews... vor den Liliths.. .” (Lit. 20, 2#.). 
Vor der Taufe erfolgt eine Dimonenbannung für die Jordaneund die 
Täuflinge (Lit. 22—26). „Du großer Jordan des Lebens ... gewähre 
den Unholden (bi$6) keinen Platz gegen die Seelen, die in dich hinab- 
steigen; Heilung (äsütä) werden ihnen zuteil im Namen des fremden 
Lebens aus den Äonen‘‘ (25, 1ff.). Nach der Taufe erfolgt eine „Ver- 
siegelung‘“ (hatamtä) gegen die bösen Mächte durch Gebete und Hand- 
auflegung (40ff.), in der von den Seelen, die zum Jordan hinabstiegen 
und getauft worden sind, die Dämonenwelt und die Angst vor ihr ent- 
fernt und gebannt wird. Die getauften Seelen sind „umbunden mit 
den Banden der Gerechtigkeit, der Wahrheit und des Zhir, des großen 
Lichtes des Lebens“. Wir haben also hier die Vorstellung von der 
dämonenabwehrenden Kraft des lebenden Wassers!. Festigung, Heilung? 
und Sieghaftigkeit haben zugleich auch den Sinn des Gefeitseins gegen 
die dämonische Welt und ihre Einflüsse sind diese es doch, die zum 
Bösen verführen und alle Übel anrichten®. Doch muß betont werden, 
daß dieser Aspekt der Taufe zwar in den liturgischen Begleittexten 
teilweise zur Geltung kommt, aber sonst fehlt. Die Verbindung von 
Masbütä und Exorzismus kann nicht als Hauptelement der Tauf- 
bedeutung angesehen werden‘. 

Daß die Taufe ‚‚Wissen‘‘ (Gnosis) vermittelt oder bereichert, ist 
nur J. 30, 4£. (36, 1) ausdrücklich belegt, wo der Bote Nsab-Ziwä zum 
Lichtkönig betr. JöSamins sagt: „Ich will ihm Wissen durch deine 
(oder: die) Taufe (vgl. 29,6; 35,3) aufrichten (trusläh jadata bmas- 
büthälkh]) und deinen Namen über ihn aussprechen.‘ Einige andere 
Stellen legen den Zusammenhang von „lebendem Wasser” (bzw. 
Wassertrunk) und Weisheit nahe, ohne daß jedoch dieser Aspekt be- 
herrschend im Vordergrund steht bzw. in den Ritualtexten eine Rolle 


can be reborn through baptism.’” In ATS 1, $ 166ff., und 2, $ 1ff., werden die 
rituellen Verfehlungen der Priester als „Wunden, Schläge“ (mhiäthä; sg. 
mhithä) bezeichnet, die durch spezielle Taufen „geheilt“ werden (vgl. bes. 
$ 190ff.; auch Lit. 123, 8: mhithä rabtiä). 

1 Vgl. die Rede von der „Keule“ (gurmaizä, eigtl. „Faust‘‘) lebenden Wassers 
GR 359, 8 (344, 17): Lit. 24, 3. Zur Kindertaufe als Dämonen abwehrendes 
Mittel, vgl. Scheftelowitz, ARW 17, S. 368 mit Anm. 4. Vgl. auch das Vor- 
herrschen des exorzistischen Zwecks in der christlichen Tauflehre (bei Heit- 
müller, Im Namen Jesu, S. 276—285; 304—311). 

2 Vgl. Lit. 25, 2f.; 45, 6. 

3 Vgl. GR 310, 17 und passim. In der schwarzen Magie ist dies Voraus- 
setzung aller Handlungen, vgl. z.B. Or. 15, S. 333 (345f.). 

4 Gegen Widengren, Mesop. Elem. S. 162ff. 


3. Zweck und Sinn 103 


spielt oder betont wird!. In diesem Zusammenhang ist auf die Be- 
teiligung der Lichtwelt an der Taufe aufmerksam zu machen: Silmai 
und Nidbai, Hibil, Sitil und Anö$ begleiten den Priester (Lit. 19,10£.), 
und andere Lichtwesen werden in den Hymnen als anwesend vor- 
gestellt. Die Lichtwelt ist bei der Taufe und ihren Handlungen gegen- 
wärtig?. Bei der Zeremonie der Bekränzung lautet es: ‚„Mandä schuf 
mich (gran, oder: „rief mich‘‘)®, Uthras festigten (oder: tauften) mich, 
sie bekleideten mich mit Glanz, bedeckten mich mit Licht. Hazazban 
richtete den Kranz auf dem Haupte auf, mir N.N., sowie diesen 
Seelen...‘ Also nicht der Priester tauft, sondern die Lichtwesen 
sind die eigentlichen Akteure bzw. sind an den Handlungen als be- 
teiligt gedacht?: eine „‚Himmelstaufe‘ auf Erden! Der Priester handelt 
an Stelle der Lichtwesen (der ‚Könige‘ oder Uthras), die die himm- 
lische Taufe vollziehen®. Es ist eine irdische und zugleich himmlische 


1 Vgl. Sundberg, S. 71—75 und 114 (s.u. S. 121 Anm. 5). Lit. 257,4 (GL 
15, 2f.); 38, 3; GR 318, 23ff. (322, 32ff.); I. 180, 4ff. (178, 2ff.); 237, 16-238, 1 
(219, 11ff.); SAQ 22, 11f. v. u. (79) hier heißt es: „Alle Uthras tranken aus 
ihr (der Quelle lebenden Wassers in der Atherwelt) und wurden gestärkt 
(ruaz) und Nasirüt (‚priestly wisdom‘“‘) wurde in ihre Herzen gegossen.‘‘ Ibid. 
26, 22 (92, 1ff.): aus dem Lichteuphrat ‚all will be filled with faith (haimanütä) 
and put trust in Thee (unihaiman bdilkun)“. Keßlers Auffassung (s. o. S. 91) 
hat daher in den Texten nur eine schmale Basis; auch die mandäische Taufe 
dient der Pistis, wie wir gezeigt haben, und die christliche auch der Gnosis 
(s. die zwei Belege dafür bei Sundberg, S. 74 Anm. 203, aus den „Briefen von 
Johannes dem Einsiedler‘“‘, ed. L. G. Rignell, Lund 1941, S. 9, 17,18 und 35, 
16—18). Vgl. auch Jonas II, S. 20f. 

2 Daher auch das Ineinanderübergehen von Aussagen über die irdischen 
Jordane und die himmlischen (Lit. 85, 6ff.; G 444, 20ff. u.a.), sowie das 
Hineinspielen der Lichtwelt und ihrer Bewohner in das rituelle Geschehen 
(Lit. 31ff.; 46ff. u. a.). Das hat Reitzenstein dazu verführt, eine ‚Himmelsreise 
der Seele‘ in die Taufhandlung hineinzudeuten. Wie Lady Drower wiederholt 
betont, kann man bei kultischen Verrichtungen oft von visionärem Schauen 
der Liehtwelt sprechen, vgl. z.B. CP 258, 7f. (t. 388, 6f.). Betr. St. XXI vgl. 
Segelberg, S. 70. Vgl. auch die Beteiligung der Lichtwelt bei der Hochzeit 
(SAdQ® 56ff.). Nach nestorianischem Glauben sind bei der Taufe die Pforten 
des Himmels und das geistliche Brautgemach geöffnet (s. Badger II, S. 196). 

3 Vgl. Segelberg, 8. 51. 

4 Ich beziehe diese Aussagen auf den Täufling, nicht auf den Kranz, obwohl 
dies nicht völlig ausgeschlossen ist (man müßte dann Lidzbarski korrigieren 
und „Kranz Hazazban‘ als Objekt ansehen), aber keinen richtigen Sinn ergibt. 
Das Gebet wird überdies auch oft ohne Bezug auf den Kranz, z.B. für die 
aufsteigende Seele bei der Totenzeremonie, gesprochen (MII S. 149, 170). Vgl. 
Lit. 94f. (LXIIM): ‚Mit reichem Glanz bin ich getauft (sbina), mit hellem Lichte 
bin ich gefestigt (mgaiamna). Mandä taufte mich (sban), Kustä festigte mich 
(gaiman).‘“ 

5 Lit. 30 (XX) segnet dann auch die Lichtwelt offenbar dafür: dabei wird 
ausdrücklich gesagt, daß die Uthras am (himmlischen) Jordan wohnen, der 
hier mit dem irdischen Taufstrom deutlich zusammenfließt, wie er ja sein 
Ursprung ist. Doch dürfen alle diese Aussagen nicht gepreßt werden, da sie 
zum Gemeingut mandäischen Denkens und Glaubens gehören. Vgl. ferner: 
““Uthras shine in thy radiance / And priests rejoice in thee / And thy baptism 
is accepted / (Thy baptism O) Hibil Ziwa’” (DMasb. 60). 

® Vgl. o. S. 29 und Segelberg, S. 28. 
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Taufe in einem!. Die Verknüpfung der Taufe mit dem Sonntag 
(habSabä), ‚le jour sacre des Soubbas“ (Siouffi 8. 143), der ‚„Ver- 


gegenwärtigung des Erscheinens Mandä dHaij &s‘‘2, gehört in denselben 
Zusammenhang und beweist, daß der von uns aufgezeigte Sinn der 
Taufe zu Recht besteht. 


Fassen wir zusammen, so ergibt sich als Grundsinn der mandäischen 
Taufe (Masbütä): die Herstellung der Gemeinschaft mit dem Lichtort 
und die Anteilnahme an seinen lebenspendenden Kräften®. Diese um- 
fassen: Festigung (in Glauben und Wissen), Leben (Unsterblichkeit) 
bzw. „Aufstieg‘‘ (masigtä), Sündenvergebung und Reinigung, Sieg- 
haftigkeit und Heilung sowie Dämonenschutz?. Alle diese Tauf- 
wirkungen betreffen die Seele und sind heilsnotwendig für den ein- 
stigen „Aufstieg“ zum Leben. Aus diesem Verständnis heraus ist die 
Wiederholung der Taufe notwendige Voraussetzung, die zugleich 
ständiger Gehorsamsakt gegenüber der Urstiftung des Ritus durch die 
göttliche Welt ist®. Wie sie ständige Wiederholung der Urzeittaufe ist, 
so ist sie auch ständige Erneuerung der ersten Taufe und ihrer 
Wirkungen‘. 


1 Segelberg, S. 146f. 

2 Bultmann, OLZ 1940, Sp. 165£.; vgl. Siouffi, S. 143 (s.o. S. 93 Anm. l). 

3 „„„Leben‘ ist der zusammenfassende Ausdruck dafür, was der Mensch durch 
den kultischen Umgang mit dem Heiligen sucht und findet“ (Mowinckel, op. 
eit. S. 61). 

4 Vgl. dazu etwa G. van der Leeuw, Phänomenologie d. Rel.2, $49: „Das 
Wasser aber macht nicht nur rein, es hat auch eine eigene Mächtigkeit, die es 
mitteilt“ (S. 387). Ebenso Eliade, a.a.O. S. 225ff. 

5 Es sei nicht verschwiegen, daß der Kult im tiefsten Sinne mit dem gno- 
stischen Grundgedanken im Widerspruch steht: der göttliche Lichtfunken 
(mandäisch: die Seele) bedarf der Erkenntnis seiner Abkunft und der daraus 
folgenden Lebenshaltung gegenüber der Welt (Askese oder Libertinismus), 
nicht aber eines Ritus. Dieses Nebeneinander von Kult und gnostischem Mythos 
haben wir in den meisten gnostischen Bildungen. Der Grund für diese Tatsache 
liegt im ursprünglichen und primären Vorhandensein des Kultes, zu dem die 
gnostische Gedankenwelt trat. Jedoch interpretierte die Gnosis die kultischen 
Phänomene teilweise in ihrer Weise (Vergeistigung) oder bekämpfte sie über- 
haupt (bes. der Manichäismus, der hier, wie auch sonst, die konsequenteste 
Form gnostischen Denkens vertritt); eine Umdeutung erlitten sie auf alle 
Fälle. Vgl. zu diesem Problem auch Jonas II passim. — So haben wir auch im 
Mandäismus das Nebeneinander von älteren Wasserriten und der jüngeren 
gnostischen Schicht (s. u. S.401f.), ohne daß es uns freilich gelingt, beides in 
den vorliegenden Quellen exakt zu scheiden und auseinanderzuhalten. Der 
Kult spielt seine eminente Rolle in der mandäischen Gnosis und hat in ihr 
seine feste Stelle gefunden, wie aus unserer Interpretation hervorgehen wird. 
Speziell in der Wassertaufe kommt zum Ausdruck, daß die Seele der ständigen 
Verbindung mit ihrem Ursprung bedarf, sowie der daraus resultierenden 
Reinigung und Heilung von der Finsternis (Welt) und ihren Einflüssen: so ist 
die Taufe heilsnotwendiges Sakrament durch die gnostische Interpretation 
geworden. 

6 Das wird zwar nicht ausdrücklich gesagt, geht aber aus dem Zusammen- 
hang deutlich hervor. Vgl. auch "Thomas, RAC1W, Sp. 1172. 
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$ 10. Waschungen (Lustrationen) 


1. Namen 


Neben der Masbütä stehen eigentliche Reinigungswaschungen, die 
ohne Priester und täglich vorgenommen werden können. In den Texten 
treten sie kaum in Erscheinung, werden aber von Drower! und Siouffi? 
als besondere Klasse der Wasserriten aufgeführt. Nach Lady Drower 
gibt es neben der „Volltaufe‘‘ noch zwei Arten von Ablutionen: 
‚ri$ämä‘ und „tamäsä“®, Ersteres ist eine tägliche Reinigung und 
erinnert an die islamischen und persischen rituellen Waschungen. 
Der Name geht auf das mandäische rusümä = „Zeichnung, Zeichen“ 
zurück, begegnet aber in dem Sinne einer ‚‚minor baptism“* nirgends 
in den Quellen. Die zweite Art der Waschung, eine Selbsttaufe, hat 
ihre Bezeichnung vom mandäischen tm$, „‚untertauchen, ein- 
tauchen‘, was im Qolastä für das Untertauchen bei der Masbütä 
gebraucht wird®. Den Quellen ist sie nicht unbekannt. Es begegnen 
in ihnen hauptsächlich folgende Worte für ‚‚waschen, reinigen“: saa”, 
m$a®, afig®, hll (spülen, abspülen)! sIh (dass.)!!, dakj (reinigen)!?, 
hpp (reiben, abreiben)"®, hpl!* und grp (abkratzen, abwaschen)!, ohne 
daß eines dieser Verba auf einen speziellen Terminus technieus den 
Anspruch erheben dürfte (am ehesten käme dafür saa in Frage). 
Der Quellenbestand setzt eine eigene Reinigungswaschung neben 
der Taufe voraus, nur ohne spezielle Bezeichnung und besondere 
Bedeutung. 

2. Ritus 


Während die Volltaufe an den Sonntag gebunden ist, können Ri- 
$ämä und Tamäsä jederzeit vorgenommen werden, d.h. sie sind nicht 


ı MIT S. 101ff. 2 8. 82ff.; vgl. Brandt, MR S. 95f. 

3 Siouffi nennt diese Namen nicht, doch kennt er anscheinend die Tatsache; 
seine drei Taufkategorien (S. 76ff.) beruhen aber auf Mißverständnissen. 

4 Drower, MIT S. 104 (‚this ‘signing’ is a miner baptism‘“ usw.). Der Name 
ist aus der „‚Zeichnung‘‘ mit Wasser vom rechten zum linken Ohr bei dieser 
Waschung (ibid. S. 103) auf die ganze Handlung übertragen worden. 

5 Vgl. Brock. 280b und Nöldeke, Gramm. S. 169, 13. Als zweite Bezeichnung 
dieser Handlung fungiert „ghayas gu mia‘‘ (MIT S. 105), d.h. ‚„ Untertauchen 
(ar. gäsa, giyäs) in (gu) Wasser“. 

° Lit. 27, 2.4; 57, 2.4; auch ER 211, 17 (hier i. S. von „versenken‘'). 

7 GR 14, 4; 33, 5£.; 300, 24; J. 87, 13; 95, 11ff.; 97, 13. DAb. 23 (Eut. 8). 

_ 8 GR 197,4 (hier ist vermutlich von einer „risamä“ die Rede, vgl. auch 
Sundberg, S. 70); GL 63, 7 (msip); Lit. 115, 5. 

9 GL 65, 23; GR 366, 6; DMasb. Z. 381 (S. 58, 2 v.u.). Vgl. Martyrium der 
Marta (Bedjan II, 237, 6f. v. u.; Braun, Ausgew. Akt. S. 79): reinigen (nps Pa) 
und waschen ($jg Af.), s. u. S. 354 Anm. 2. 

10 &R 324, 21; 366, 6; Lit. 53, 1 (halaltä); 178, 8 (vgl. GR 197, 4). 

11 J. 41, 3; GL 84, 19. 

12 Lit. 51, 12; GR 14,4. 13 5. 87, 12 (13 aber saa!). 

12 GL 84, 20. 15 GR 311, 7; vgl. Brockelmann, Lex. 134f. 
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an eine besondere Zeit geknüpft, sondern finden unmittelbar nach 
der Verunreinigung bzw. vor einem Ritus statt!. 

Das Risämä (ruSumä, rusmä)? bei dem kein Priester notwendig ist, 
findet täglich vor Sonnenaufgang, nach Entfernung von Eingeweiden 
bei Schlachtungen und vor jeder relig. Zeremonie (im ‚„Jordan‘‘) statt. 
Die Zeremonie ist beherrscht von dem Gedanken, ‚die gesamte 
Körperoberfläche in allen ihren Höhlungen und allen Falten der 
Haut... in gehörige Berührung mit dem Wasser zu bringen‘‘. Zu- 
erst werden die Hände, dann jeder Körperteil (Gesicht, Ohren, Nase, 
Mund, Kniee, Füße) je dreimal mit Wasser abgerieben sowie der 
untere Körperteil gewaschen, der rechte Fuß zweimal und der linke 
nur einmal in den ‚Jordan‘ getaucht. Zwischen Gesichts- und Ohren- 
reinigung erfolgt die „Zeichnung‘‘ durch Bestreichen der Stirn mit 
Wasser; dabei rezitiert der Ausführende dreimal die Taufformel: 
„Ich, NN, zeichne mich mit dem Zeichen des Lebens. Der Name des 
Lebens und der Name Mandä dHaijes sind über mich ausgesprochen!“ 
Bei jeder Handlung werden bestimmte Formeln dreimal wiederholt, 
die die Beziehung der Handlungen zur Lichtwelt bezeugen und teil- 
weise bekannte Wendungen aus der mandäischen Literatur darstellen 
(CP 103). Auch wird hier eine Polemik gegen Perser, Juden und Chri- 
sten (bei der Waschung der unteren Körperteile)® eingefügt, und (un- 
richtigerweise) der zweite Teil der Taufformel variert in: „Ich habe 
mich getauft mit der Taufe (ana usvina bmaswetta) des großen Bah- 
ram... meine Taufe behüte mich und führe es (mich?) zur Höhe“ 
(oder: steige zur Höhe: utisaq Iresh; s.o.S. 97), ‚und der Name des 
Lebens und Mandä dHaijes sind über mich ausgesprochen.‘ 


1 “No matter how bitterly cold the water (...), the tamasha must be per- 
formed after serious defilements...’” (MIT S. 105). 

2 Siehe zum Folgenden Drower, a.a.O.S. 101ff. mit Tafel 10a; Petermann II, 
S. 462; Siouffi, S. 82f. (hier ist aber offenbar risämä und tamäsä verflochten) 
und u. S. 159. Ritualtext jetzt in CP (nach D.C. 3) St. 104 (transl. S. 102f.; 
t. 140 ab). 

® Vgl. GR 197, 27ff. 35ff.: Aufstehen am frühen Morgen, an den Jordan 
gehen, Hände waschen (in Kustä; ebenso bei Drower, S.103, 1!), Finger 
reinigen ‚im lichten, gewaltigen (Wasser?) des Jordans‘‘. Es ist also offensicht- 
lich die heutige „Risämä“-Handlung vorausgesetzt. Das „Buch des Silmai‘ 
gehört nicht zum ältesten Bestandteil der mandäischen Literatur (200, 28, 
Anspielung auf den Islam) und „scheint fremden Ursprungs zu sein‘ (Lidz- 
barski, ibid. S. 197, 5ff.). 

4 GR 197, 27ff. findet auch vor der Audienz (,,Proskynese‘‘) mit Jathrün statt; 
GL 488, 33f. heißt es: „Ich wusch mir die Hände und betete das Leben an... .‘“ 

5 Brandt, MR S. 101. = 

® „Mein Zeichen (rusmai) auf mir besteht nicht in Feuer und nicht in Ol 
(misa), und ist das, mit dem der Messias (Christus) salbt (lahwa dmsiha mSa). 
Mein Zeichen (besteht) im großen Jordan des lebenden Wassers...“ (CP 
140a, 16—140b, 1; vgl. MII S. 103). Vgl. auch Lit. 33 und 37. Wenn hier 
nicht eine Kompilation aus alten Texten vorliegt, muß diese Formel noch in 
die persische Zeit zurückreichen. 
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Wir sehen aus dem Vorgeführten deutlich, daß diese Formeln aus 
dem Ritus der Masbütä stammen und im Rahmen dieser Waschung 
fehl am Platze sind; sie setzen die Taufe durch den Priester voraus. 
Weiterhin sei hier bereits (s. u. S. 407f.) auf die übereinstimmenden 
Züge der Risämä-Handlung mit der zoroastrischen Reinigungs- 
waschung (s. Videvdät VIII, 35—72; IX, 1--57) und der muslimi- 
schen ‚kleinen‘ Reinigung (wudü>), die (nach dem Qorän) vor iedem 
Salät notwendig ist, sowie der „großen“ Waschung (gusl), die den 
ganzen Körper betrifft!, verwiesen. 

Die zweite Form der mandäischen Reinigungswaschung, die ‚‚Unter- 
tauchung‘‘ (Tamäsä)?, findet ebenfalls ohne Priester statt und stellt 
eine jederzeit vorzunehmende Selbsttaufe mit dreimaligem Unter- 
tauchen im ‚Jordan‘ (= fließendes Wasser) dar. Dabei muß jedoch 
das Rasta bis auf die Hosen (Sarwäla) ausgezogen werden, wird 
jedoch mit in den Fluß genommen und bei der Zeremonie ebenfalls 
eingetaucht?. Bei den Untertauchungen bzw. dem dreimaligen Wasser- 
sprengen über den Kopf spricht der Betreffende jedesmal eine Formel, 
die im wesentlichen aus den Taufformeln der Masbütä stammen, 
deren Handlungen diese Waschungen im kleinen nachahmt: 


1. Eröffnung des Jordans: „Im Namen des großen Lebens! Ich bitte um 
Kraft (uthban bheyla; ef. syr. tb‘ b® postulavit, petit rei); löse (ushri) die 
Kräfte des Jordans über mir, die Kräfte des Jordans (heyli yardna), laß sie 
kommen.‘ 

2. Taufe und Zeichnung: „Ich bin zum Jordan gegangen, tauchte unter 
(istaba), nahm das reine Zeichen (dakhia rushma) an.‘ 

3. Bekränzung?: „Ich legte Gewänder des Lichtes (ustli ziwa) an und richtete 
auf meinem Haupt einen prangenden Kranz (klila rowzi) auf‘ (vgl. Lit. 
27, 1d). 

Taufformel: ‚Der Name des Lebens und der Name Mandä dHaijes sind 
über mir ausgesprochen. Ich, NN, ich bin getauft mit der Taufe (asvina bmas- 
wetta) des großen Bahram, Sohn der Gewaltigen; meine Taufe behüte mich 
und steige (auf) zur Höhe (oder: führe zum Ende: maswetti tintray u tesaq 
laresh).‘“ Vgl. Lit. 27, 6ff. 


Wir haben hier also eine Nachbildung der Masbütä vor uns und 
können nicht umhin anzunehmen, daß diese Selbsttaufe erst auf Grund 
der Volltaufe ausgestaltet worden ist, setzt doch der Text deren 


! Vgl. Bousquet in: RHR 1950, tom. 138, S. 64ff., 68f.; s. u. S. 408. 

2 Siehe Drower, MIT S. 105, und Siouffi, a.a.0. (bzw. Brandt, MR 
S. 101). 

3 Nach Siouffi, S. 83, zieht er nach der Prozedur neue Kleider an. Frauen 
nehmen die Selbsttaufe in Kleidern vor, sollen aber danach auch neue 
anziehen. 

* Drower, a.a.O., vermutet, daß sich die „Bekränzung‘ auf das Wasser- 
sprengen über den Kopf bezieht. 
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Handlungen voraus, die bei der Tamäsä nicht vorgenommen werden. 
Damit ist nicht gesagt, daß die Art der lustrativen Selbsttaufe über- 
haupt sekundären Charakters ist, sondern es wird ihre Ursprüng- 
lichkeit neben der Taufe (mit Sakrament) festzuhalten sein!; 
s. u. 8. 403ff. Sie kann auch, wenn kein Priester vorhanden ist, 
zeitweise die Masbütä ersetzen®. Verboten ist nur, sich selbst 
Kustä zu geben, d.h. aber zugleich, daß der Priester zuletzt doch 
notwendig ist°. 

Kommen wir nun noch zu der $. 90 schon erwähnten Sitiltaufe®. 
Bei ihr sind mehrere Priester nötig’. Ihr Ritus beginnt und endet 
mit einem „Zidgä brikhä‘“ (s. $ 11, 2), das im Namen des befleckten 
Priesters (der dabei als ‚tot‘ gilt) gehalten wird. Die Präliminarien 
für Masbütä finden statt, dann folgt die Taufe des verunreinigten 
Priesters wie bei der Volltaufe, nur daß er von jedem anwesenden 
Priester je dreimal eingetaucht, gezeichnet wird und den Wassertrunk 
erhält‘, darauf die Salbung, auch je dreimal. “Thus it was with every 
stop of the ritual.’”’ Diese ganze Zeremonie wird nun früh, mittags und 
abends wiederholt, bis 50 Taufen absolviert sind und die rituelle 
Reinheit des Sünders wiederhergestellt ist”. In den alten Texten wird 
von solchen gehäuften Taufen nichts erzählt®. In den ATS wird für 


ı Darauf weist z.B. schon, daß diese Selbsttaufe ohne Kleider vorgenommen 
und nicht an den Sonntag gebunden wird! GR 240 (238) wird von der Selbst- 
taufe des großen Mänä (Z. 18: uhun hiia bmasbutun dnapsaihun, und Z. 21: 
ana hu masbana gadmaia) erzählt; hier ist aber die Masbuta auf das himmlische 
Vorbild zurückgeführt (vgl. Kustä, Pihtä, Mambühä); ausdrücklich wird dabei 
das „‚An-sich-selbst-Tun‘‘ betont. Vgl. u. Anm. 3. 

2 MIT S. 105. 

3 &R 238, Sff. (vel. 240, 14): wird hier eine falsche Sitte (auf Grund von 
240, 14 oder ihr Niederschlag) bekämpft? Oder soll die Notwendigkeit eines 
Priesters betont werden? 

4 MIT S. 175£.; HG S. 27; DMasb. S. 68 (the “fifty baptisms’ of Sitil). Ver- 
mutlich mit der „Masbuütä des Jäwar und Ginzael Rabbä“ in ATS 1, $ 67 
identisch (für Verunreinigungen bei Priestern; mit 8 Priestern und 50 Taufen); 
vgl. auch ibid. $$ 181, 183, 184, 196 (hier mit der „‚großen Taufe‘ gleichgesetzt); 
2,3a, $$ 22, 29, 74. 

5 Bei einem Priester drei, bei einem Ganzibra sieben Priester (vgl. DMasb. 
a.a.0.: “the seven baptisms performed by seven kings’). 

$ Also 9- bzw. 27mal! 

? Bei einem sündigen Ganzibra sind es dann 63 Taufen, die täglich voll- 
zogen werden müssen! Vgl. die 360fache „große Taufe“, die Taufe Hibil- 
Ziwäs, die von 60 ‚„Königen‘‘ (Lichtwesen = Priestern) vollzogen wurde 
(DMasb.). 

8 GR 317, 17ff. (320, 38ff.) wird davon gesprochen, daß für 61maliges 
Rezitieren des Gebetes (butä; welches? die vorliegende Hymne?) Sünden und 
Vergehen „geheilt werden“ (vgl. Lit. 72, 1ff.). GR 317, 2f. wird in diesem 
Zusammenhang Sitil, in dessen Zeitalter das Nasoräertum und die „ab- 
gesonderten Männer“ (s. ib. S. 277 Anm. 1) entstanden sind, erwähnt. Voraus- 
gesetzt sind die verschiedenen Taufen im DMasb. 31-, 62- und 82maliges Rezi- 
tieren der Rahmis als Reinigungsmittel (ATS II, $$ 29, 32, 38). 
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besonders schwere Vergehen oder Verunreinigungen eines Priesters 
die „große Taufe‘ (masbütä rabbä) vorgeschrieben, die in 360 Voll- 
taufen (masbütäs) „Sonntag für Sonntag‘‘ besteht!. 

Ein Wort noch über die Besprengungen. Siouffi (S. 81f.) hat von 
einer ‚„Besprengungstaufe“ (,bapteme par aspersion‘), die nur 
während des Pansafestes stattfindet, berichtet; Brandt hat diese 
Angaben schon berichtigt?”. Drower erwähnt davon nichts, nur daß 
bei der Hochzeit die ne mit Wasser besprengt werden®. Es 
ist natürlich durchaus annehmbar, daß man bei großen Massen von 
Anwesenden zu dieser Form der ‚Segensmitteilung‘“ gegriffen hat und 
noch greift*. Auf alle Fälle ist irgendwelche Besprengung kein be- 
sonderer Kultakt. 


3. Anlaß und Zweck 


Im Unterschied zur Taufe liest offenbar das Gewicht bei den 
Waschungen auf der Reinigung von sittlicher und ritueller Unreinheit, 
leider lassen uns die Texte gerade in dieser Frage sehr im Stich°. 
Wir haben gesehen, daß auch die Volltaufe Reinigungszweck hat, 
aber nicht nur und in erster Linie, dagegen steht dieser Gesichtspunkt 
an den Stellen im Vordergrund, die von regelrechten Lustrationen 
reden. Dabei ist jedoch zu bedenken, daß Taufe und Waschung im 
„Jordan‘ stattfinden: nur dieser enthält ja nach mandäischem Glau- 
ben die reinigenden und zugleich erneuernden Kräfte. So kann man 
schon mit Puech (8. 78) sagen, daß die Ablutionen zugleich eine 
besondere Gattung der Taufe bilden, denen sich der Gläubige selbst 
unterzieht; eine ‚repetition simplifiee de la masbouthä, elle aussi 
indefiniment renouvelable‘‘. Weiteres s. u. S. 112 und 8. 406ff. 

Stellen wir die Anlässe zusammen, die eine Waschung nötig machen, 
so ergibt sich folgendes Bild aus den mandäischen Texten®: 

Waschung nach dem Beischlaf”, vor dem Schlafengehen (be- 
Kondom: Reinigung des Kopfes)°®, bei Rain während ihrer regelmäßi- 


1 Vgl. ATS I, $$ 47, 51ff., 81, 128, 179, 182, 190, 196ff.; IT, $$ 2 

2 MRS. 102; der Name ist natürlich ein völliges ee 

3 MIT S. 66. 

* Persische Parallelen für ID pren ung bei großen Festen bringt Modi, 
S. 67, bei; vgl. weiterhin Ezechiel 36, 25, dazu Lv 14, 5ff. und Nm 19, 2ff. 
(Brandt, Bapt. S. 17, und Hartte, S. 52f.). 

® Brandts Auffassung (MR S.95), daß sich „Reinigungsbad und Tauf- 
sakrament‘‘ nicht unterscheiden lassen und daß kein wesentlicher Unterschied 
zwischen Selbstlustration und Taufe durch den Priester vorliegt, kann ich 
nach unseren bisherigen Erörterungen nicht beistimmen. 

® Die betr. Stellen des GR hat Brandt, a.a.O., schon zusammengestellt. 

7 GR 14, 3f. (16, 21f.) = 35, 3f. (35, 1f.); 300, 22ff. (298, 4ff.); I. 95, 11ff. 
(97, 15£f.); MIT S. 101f.; Siouffi, S. 116. Vgl. Chwolsohn II, S.9 (bei den 
Säbiern. 

8 J. 87, 9£f. (91, 6ff.). 
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gen Unreinheit!; die Waschung des Sterbenden?; außer Lit. 51, Sff. 
(s.o. 8. 98) wird noch die Waschung ‚alles dessen, was ihr von den 
Märkten und Straßen hereinbringt‘“ verlangt?; Ablution nach dem 
Besuch von Basaren und Straßen‘. Das ‚„Risämä‘ vor dem Morgen- 
gebet setzt GR 197, 3ff., 9ff. (197, 27ff., 35ff.) voraus°. Soweit unsere 
literarischen Quellen; auf parallele Anschauungen wird im $35 ein- 
gegangen werden. 

Weitere Fälle berichten Siouffi (8. 76f., 83f. u. 116) und Lady 
Drower. Die Nachrichten des ersteren hat Brandt, MR $.95, schon 
übersichtlich zusammengestellt, wobei freilich zu berücksichtigen ist, 
daß große Vergehen nur durch eine Volltaufe zu sühnen sind (s. 0. 
S. 108£.). Aus Lady Drowers Angaben hebe ich folgendes hervor: 

Waschungen (tamä$ä) bei bzw. kurz nach der Geburt im Fluß®, 
ebenso am 3., 7., 10., 15., 20. und 28. Tag” nach der Geburt, wobei 
alle von der Wöchnerin benutzten und berührten Gegenstände gleich- 
zeitig abgewaschen werden®. Eine Volltaufe des Kindes und der 
Mutter erfolgt am 1. Sonntag nach dem 30. bzw. 40. Tag der Geburt 
(s. 0. 8. 89£.)°. 

Waschungen nach dem Begräbnis und jeder Berührung mit dem 
Toten bzw. eines toten Körpers (das betrifft auch alle Dinge, die mit 
Toten in Berührung kamen)!®. 

(7 Tage nach dem ersten Beischlaf bei der Hochzeit erfolgt eine 
„Volltaufe‘“ zur Reinigung, s. $ 31.) 

Vor dem Essen müssen Hände und Arme gewaschen werden?! sowie 
alle Speisen (s. 0.)!?. 


1 Darauf weisen GR 300, 23£.; J. 87, 3ff. (90, 13ff.); DAb. 24, 26; Siouffi, 
S, 84 mit Anm. 3; MIT S. 101 und Iraq I, S. 107; vgl. Modi, S. 86. 

2 Lit. 115, 4f£.; MIT S. 179; Siouffi, S. 121; s. $ 25. 

3 @R 224, 20ff. (226, 2—6); MIL S. 50 (jede Nahrung muß durch dreimaliges 
Untertauchen im Fluß gewaschen werden) und 174; Siouffi, S. 77; vgl. Hartte, 
S. 85 (das Fremde gilt als unrein), 67f. (jüdische Belege). 

4 MAb. S. 3, 4, 20, 25, 33. 

5 Siehe o. S. 106 Anm. 3. Vgl. GL 65, 23f. (492, 25£f.): „risämä‘ vor der 
Taufe? s. MII S. 101. 

6 MIT S.43, 101; Hibb. J. 37, S. 337; Iraq TI, S. 107 (ebenso bei Juden, 
Christen und Moslim). 

? Vgl. Hartte, S. 84, und Scheftelowitz, ARW 17, S. 412, 405 Anm. 3. 

8 MII S. 43, 112 und Tafel 15; s. auch u. S. 111 Anm. s% 

» MII S.44; Petermann II, S. 117; Lycklama (bei Siouffi, S. 200). Vgl. 
Lv 12! Bei einem Mädchen müssen es 32 bzw. 42 Tage sein; bei den Juden 
45 Tage (40 Tage bei einem Sohn, s. Iraq I, 107); Modi, S.86 (persisch: 40 Tage 
nach der Entbindung). 

10 MIT S. 101£., 190, 204; vgl. die Parallelen bei Hartte, S. 76ff., Scheftelowitz, 
a.a.O. S. 399f£., Modi, S. 86, und Badger I, S. 235 (nestor.). 

ıı MII S. 47; vgl. die jüdischen Parallelen bei Hartte, S. 86ff., und Brandt, 
Bapt. S.40ff. Auch vor dem Empfang des heiligen Mahles muß die rechte 
Hand im Jordan gewaschen werden (s. u. S. 123 Anm. 7). 

12 MIT S. 174. 
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Natürlich besteht Unreinheit nach nächtlicher Pollution, die durch 
eine Tamäsä beseitigt werden muß!. 

Besonders streng sind die Ablutionen am Pangafest?, wo auch sämt- 
liches Küchengerät rituell (durch dreimaliges Untertauchen) gereinigt 
wird, was einmal im Jahre erfolgen muß (s. MIT S. 115)°. Hierher 
gehört auch das Eintauchen der heiligen Schriften‘. 

Bei jedem bösen Ereignis, das Schrecken hervorruft, besonders bei 
unheilvollen Träumen, ist eine Tamäsä notwendig?. 

Die Priester unterliegen besonderen Reinheitsvorschriften®. Bei jedem 
Fehltritt muß sich der Priester — meist mehreren — Waschungen 
unterziehen; z.B. bei der Trauung einer Nichtjungfrau ist er aller 
Würde bar, bis er 50 „‚Volltaufen“ (d.h. Sitil-Taufen, s.o.) erhalten 
hat, bei einem Ganzibra müssen es 360 Taufen sein! Hat er aber die 
Ehe gebrochen, so wird er exkommuniziert und kommt in die Höllen. 
Während der Priesterweihe muß der Novize an den 60 Tagen der 

teinheit täglich dreimal eine Tamäsa vornehmen”. 

Der Sinn der Risämä-Handlung liest in der Reinigung von den 
täglichen und besonders den nächtlichen z.T. unbewußten Verun- 
reinigungen (ist doch gerade die Nacht Spielzeit der bösen Mächte) 
und zu gleicher Zeit der Mitteilung der ‚festigenden“ und erneuernden 
Kräfte des ‚lebendigen Wassers‘ an den ganzen Körper‘. 

Eine Zusammenfassung ergibt nach den bisher aufgeführten Belegen 
etwa folgendes Bild: Die mandäischen Wasserriten haben einen puri- 
fikatorischen Aspekt, der in besonderen Ablutionen (Lustrationen) zur 
Geltung kommt. Erstrebt wird dabei eine Wiederherstellung der durch 
kultische und sittliche Vergehen verlorenen Reinheit (,,‚Sündlosigkeit‘‘) 
mit Hilfe des ‚lebenden Wassers“, d.h. des mit magisch-numinosen 
Kräften versehenen Elements der jenseitigen Welt des Lichtes und 
Lebens. Gleichzeitig spielt dabei die Dämonenwelt entweder als Ver- 
ursacher des ‚Sündenfalls‘‘ oder als für die Unreinheit gefährliche 


! Ibid. S. 101; Siouffi, S. 84 und 116. 

? Siehe MII S. 85f. und u. $ 33. Die Angabe Siouffis, S. 81f., von der Be- 
sprengungstaufe am Pangafest wird von Drower nicht bestätigt, s. o. S. 109. 

3 MITS.50, 129,230 (persische Parallelen); s.o. S. 110 Anm. 8. Vgl. auch ATS 
II, $ 42f (S. 209£.). 

* MIT 8. 132; vgl. GR 211, 5(?). 

5 Iraq I, S. 107; Siouffi, S. 84. Umgekehrt verlangt Sf. Malw. S., 90 (141) 
eine Waschung bei einem guten Traum am 17. des Monats (dazu vgl. ibid. 
Anm. 2). 

$ Siehe MII S. 174ff. Vgl. auch DAb. 24f. 

?” Ibid 8.155; Siouffi, S. 69. 

® Das beweisen die begleitenden Formeln; vgl. MII S. 104: “It will be seen 
that this ‘signing’ is a minor baptism removing the lesser pollutions and pro- 
tecting the faithful from the perils of daily life, as well as reiterating belief 
in eternal life.” 
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Macht eine Rolle!. Insofern enthält die Waschung zugleich ein exor- 
zistisches bzw. Dämonen abwehrendes Element?. Die Reinigung ist 
also, wie sich van der Leeuw ausdrückt, „Mitteilung der guten, Abwehr 
der schlechten Macht‘ ®?. 

Für den mandäischen Glauben stellt demnach nur eine Waschung 
oder Taufe im ‚‚Jordan‘‘ die für den Gläubigen notwendige rituelle 
und ethische Reinheit wieder her‘. 

Weiterhin lehrt uns die heutige Praxis, daß sich die Waschungen 
und Reinigungsbäder im Laufe der Zeit vervielfältigt und über ihr 
ursprüngliches Maß hinaus verstärkt haben müssen?. Die heute vor- 
herrschende Tendenz ist die der Lustration. Wir müssen daher hier 
mit einer degenerierenden Entwicklung rechnen, die den Schwerpunkt 
der mandäischen Wasserriten auf den rein lustrativen Aspekt legte 
und die eigentliche Grundbedeutung der Taufe zurücktreten ließ, oder 
wie wir auch sagen können, der vorauszusetzende Ursprung des man- 
däischen ‚‚Wasserkultes‘“‘, die orientalischen und jüdischen Reinigungs- 
bräuche (zur Begründung s.u. $8. 403ff.) kam im Laufe der Ent- 
wicklung wieder in stärkerem Maße zum Durchbruch und wirkt heute 
bestimmend, wobei auch Beeinflussungen von außen (besonders von 
persischer Seite) eine Rolle gespielt haben (s. u. S. 407£.). Auch heute 
ist die Selbsttaufe nicht restlos ersetzbar durch die Masbütä, nur zeit- 
weilig. Letztere ist zusammen mit Ölsalbung und Mahl an den Sonn- 
tag gebunden und unterscheidet sich so von den einfachen Wa- 
schungen: so zeigt es uns wenigstens der phänomenologische Bestand 
der Quellen. Inwieweit das für ursprünglich zu gelten hat, muß eine 
historisch-kritische Interpretation aufzeigen. 


1 Vgl. dazu Iraq I, S. 106ff. (kebsa „sudden attack‘ als Unreinheit bzw. 
Tabu der Frauen). Hartte, S. 67ff., Töff. (spricht von „Enttabuierung‘‘). 

2 Siehe o. 8. 102 und Drower, S. 105 (‚the tamasha acts as a temporary 
protection against the powers of evil...“). Eine eigentliche exorzistische 
Handlung i. S. einer Waschung bzw. Taufe gegen Krankheiten und Gebrechen 
(siehe die Beispiele bei Hartte, S. 70ff.) fehlt in den mandäischen Texten; eine 
gewisse Ausnahme macht nur die Taufe, die bei Hundebiß, Schlangenbiß und 
Insektenstich (Siouffi, S. 77, und Drower, MIT S. 80), sowie nach Krankheiten, 
Medikamenteeinnahme(!), Aderlaß und jedem Blutverlust (Siouffi, S. 83f.; 
Brandt, MR S.9€) verlangt wird. Ob hier eın sekundärer Zuwachs vorliegt 
oder ein altes Erbgut (vgl. die Elchasaiten, Prol. 8. 234), ist auf Grund der 
Texte nieht zu entscheiden, da hier solche Angaben fehlen. 

3 Phänomenologie der Religion?, 1956, S. 387. 

4 Vgl. Drower, JRAS 1941, S.105ff. (“Flowing water cleanses them all’), 
und MII S. 102 (“After bad words, a man says to himself, ‘It would be better 
if I seek baptism’ arab. astabagh”. sabaga VIII = eintauchen, getauft werden). 
Vgl. Hartte, S. 83. 

5 Vgl. auch Thomas, S. 267. “In general, ‘the oftener one is baptized the 
better’ say the priests’’ (MIT S. 102). “It is small wonder that Mandaeans say, 
‘Our religion is very diffieult”” (ibid. S. 176). 
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$ 11. Kultische Mahlzeiten 


1. Pihtä und Mambühä 


Wir haben den Ritus der Kommunion bereits bei der Taufhandlung 
kennengelernt (s. o. S. 85£.). Sie ist immer an die Taufe (Masbütä) 
gebunden, d.h. an die kultischen Begehungen, in denen die Masbutä 
eine Rolle spielt, also auch bei Masigtä, Priester- und Tempelweihe, 
Hochzeit usw. Insofern hat sie keine selbständige Stellung und keinen 
speziellen Sakramentswert als neben der Taufe auch ‚Pfand des 
Heils‘ zu sein (s. u.)!. 

Stellen wir nun die Belege, zunächst außerhalb des @olastä, zu- 
sammen. Im G begegnet das Pihtä 18mal?, das Mambühä nur Smal°, 
und zwar immer im Zusammenhang mit ersterem. Im J. liegt die 
Sache anders: 5mal Pihtä, ebensovielmal Mambuhä, aber nur 4mal 
zusammen‘. Wir können daraus schließen, daß beides jeweils pars 
pro toto stehen kann. Das wird durch die liturgischen Texte bestätigt’. 
Der Zusammenhang mit der Masbütä geht aus der Mehrzahl der 
Stellen hervor‘. Neuerdings hat Lady Drower einige auf das Pihtä be- 
zügliche jüngere liturgische Gebete mitgeteilt”. 

Die Etymologie von Pihtä ist umstritten. Nöldeke stellte es mit 
syr. pethä, ‚Tür, Öffnung“, zusammen (Metathesis)®. Ihm folgten 
Brandt? und Keßler!‘, die aber darin eine Umwandlung aus syr. 


Siehe auch Puech, S. 75, 77. 

Abgesehen von GR 189, 16 und 196, 4 (vgl. Lit. 84, 3 und 141,5). 
Abgesehen von GR 130, 4; GL 27, 1; 28, 15. 20 (vgl. Lit. 24, 3; 26, 1 usw. 
J. 32, 11ff. (26, 1ff.) wird wohl auch Pihtä und Mambühä (hier dafür: 
käsä, Trinkbecher) vorausgesetzt (vgl. die Erwähnung des Kranzes, Kklilä, 26, 3 
und Lit. 46, 9f.!). 

5 Pihtä und Mambühä wird zwar in 33, 3 und 46ff. zusammen genannt 
(abgesehen von den Anweisungen), sonst aber in den jeweils für sie bestimmten 
Gebeten häufig genannt. Im DMasb. S. 56 steht nun das Mambühä für das 
Mahlsakrament nach der Taufe. Segelberg, S. 84f., stellt den Unterschied im 
Struktur und Inhalt zwischen Mambühä- und Pihtä-Gebeten (Lit. 69—77) 
fest und schließt daraus eine liturgische und lehrmäßige Unabhängigkeit. 
“Perhaps pihta and mambuha should not be regarded as a pair, but as inde- 
pendent acts, although often performed in close connection to one another.” 

6 GR 19, 25ff.; 36, 38ff.; 240; 283ff.; 383, 10ff.; GL 545, 36f.; J. 80f.; 108; 
vgl. dazu Reitzenstein, Vorgesch. S. 387f. 

? ZDMG 105, S. 129ff. und 143ff. (Übersetzung S. 133ff.) aus D.C. 3; jetzt 
CP 243ff. (t. 368ff. = D.C. 53). 

8 Gramm. S. 66; ZfA 33, S. 79. Vgl. jetzt auch Drower, CP 46 mit Anm. 3. 

° MR S.107 (hier beging Brandt den Fehler, aus der an sich klaren Angabe 
Nöldekes, Gramm. 8.66, auf eine „syrische Bezeichnung der Hostie‘ zu 
schließen); MS S.66 Anm.4 (hier gibt er zu, daß syr. Pethä als Bezeichnung 
für Hostie nicht belegbar ist). 

10 PRE, 3. Aufl., Bd. 12, 175. 
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pettä, talm. pittä (pittä), hebr. pät, ‚„‚Bissen, Brocken, Brot‘, sehen!. 
Dagegen schlug Zimmern die Ableitung von akkad. pit p], „Öffnen des 
Mundes‘ vor, das zugleich terminus-technicus für den kultischen Akt 
des Priesters am Götterbild ist, zusammen mit mis pi „Waschen des 
Mundes‘“?. Vorsichtig schloß sich dem auch Lidzbarski an?. Aber ab- 
gesehen davon, daß zwischen dem mandäischen und babylonischen 
Ritus „keine signifikante Ähnlichkeit‘ besteht‘, kann pit pi niemals 
pihta ergeben, höchstens pita®. Wenn man nicht mit Rosenthal auf 
eine Erklärung vorläufig verzichtet, so liegt immer noch die Ab- 
leitung von pth, pta am nächsten®. Diese Wurzel hat im Mandäischen 
neben der allgemein semitischen Bedeutung „öffnen“ zugleich den 
Sinn von ‚schaffen‘ bekommen (vgl. Ptahil)”, und pihtä kommt auch 


1 Vgl. Levy IV, 153b; Krauß, Talm. Arch. I, S. 103 mit Anm. 395; Brock. 
615a; vgl. jetzt auch Drower, CP 242 Anm. 5; s. u. Anm. 7. 

2 OrStud 2, S. 959ff. Die Zeremonie hat einen Reinigungszweck und ist 
zugleich Belebung, Neugeburt und Neuschöpfung, meist bei Einweihung eines 
neuen Götterbildes, vgl. auch Meißner II, 273f.; Ebeling, RGG? 1,704, und 
bes. Tod und Leben usw. 1, S. 100—122 (Riten für die „Mundöffnung‘‘). 
Für das ähnliche Material in Ägypten s. Bonnet, Angelos I, 8. 103ff. und RÄR 
S. 4878. 

8 Lit. XXII£.: GR 19 Anm. 7. Neuerdings legt Widengren (im Zusammen- 
hang mit einer Exegese des 110. Psalms) wieder Wert auf Zimmerns Fest- 
stellungen (Upps. Univ. Ärsskr. 1941: 7, S. 25), jetzt Mand. 110. 

4 Rosenthal, S. 232, der sich gegen Zimmern richtet. Pit pi bezeichnet den 
Akt der Mundöffnung und nicht die kultische Speise, außerdem ist kein Beleg 
für die Anwendung auf den Menschen nachweisbar (nur für mis pi, vgl. Zimmern, 
a.a.O. 966; Ebeling, a.a.O. S. 116). Vgl. Dhorme, S. 220, Thureau-Dangin, 
Rituel accad. 8. 20£., und Hooke, Babylonian and Assyrian Religion, London 
1953, S. 116ff. Nach Ebeling, a.a.O. S. 100 Anm. „ist beides dasselbe. ‚Mund- 
waschung‘ bezieht sich auf die Handlung, ‚Mundöffnung‘ auf den dadurch 
erzielten Effekt“. Auch Drower, MII S. 122 Anm. 15, zweifelt an Zimmerns 
T'hese. In ZDMG 105, S. 121£., versucht sie aber aus einer Qolastästelle (S. 89, 
4f.) eine Brücke zum babylonischen mis pi zu schlagen, indem sie die heutige 
Priesterübersetzung und -exegese wiedergibt: ‘The Great Life spoke and 
opened His mouth (malil uptha hiia rbia bpumaihun) in the radiance and 
light and glory of Himself”, bei deren Rezitation die Priester das Pandämä 
„lösen‘‘ und den Mund „öffnen‘‘ für Pihtä und Mambühä (vgl. Lit. 89, 9£. und 
Drower, a.a.0. S. 122 Anm. 2). Nun scheitert die Übersetzung an dem deut- 
lichen „bpumaihun es schuf, offenbarte mit seinem Munde“ (parallel zu ‚Das 
Leben sprach ...‘‘), außerdem ist keineswegs sicher, ob diese Beziehung von 
Akt und Lied ursprünglich ist. Es bleibt aber immerhin wichtig, daß 1. diese 
Stelle mit dem „‚Pihtä brechen‘‘ verbunden ist (pta pihtä) und 2. die verschieden- 
artige Bedeutung von pta, öffnen, offenbaren, schaffen, in ihrer Einheit deutlich 
wird. Ebenso Widengren, Mand. 110. 

5 Siehe Baumgartner, HUCA 22, S. 59 Anm. 72. 

6 Siehe dazu schon Lidzbarski, Lit. XXII, und jetzt Baumgartner, 2.2.0. 
(Wurzel ist das Aram. pithä, „Öffnung‘‘), vgl. Levy IV, 154; Dietrich 211. 
Gesprochen wird das Wort heute: peh-tha (n. Drower, ATS, S. 14). 

7? Siehe Lidzbarski, Lit. XXIf£. Syr. pth enthält Ansätze zu dieser Bedeutung: 
sanavit caecitatem; effieit ut videret; Pa explicavit (Brock.? 616). Einfluß von 
pt’? Von Einfluß kann j. aram. pittä „Stück Brot‘‘ (hebr. pat von ptt) gewesen 
sein (syr. pettä), aber es kann nicht direkt davon abgeleitet werden (s. 0. 
S. 113). Bemerkenswert ist die (Plural-)Form pihtänia (so CP t. 368,5 und 
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im Sinne von „Schöpfung‘“ vor!. Dazu tritt der enge Zusammenhang 
mit ptain dem Ausdruck ‚das Pihtä bereiten‘‘ oder ‚‚das Pihtä brechen, 
austeilen“ (pta pihta)°, sowie die Zusammenstellung mit dem (personi- 
fizierten) Ptä-Hai°. Wir haben also im Pihtä, wie in so vielen Fällen im 
Mandäischen, eine Bildung aus der Mythologie vor uns, wie sie uns 
noch im Mambühä entgegentreten wird . Pihtä ist „Schöpfung“, die 
Kraft, Festigkeit und Anteil an der Lichtw elt verleiht?. Es ist die 
Bedeutung der sakramentalen Speise, die hier greifbar ist und zum 
Ausdruck kommt. 

Damit sind wir bereits zu Sinn und Bedeutung des mandäischen 
Sakramentsbrotes, der „Hostie‘, übergegangen. Die Texte lassen uns 
darüber nicht im unklaren. Seinen Ursprung und sein Abbild hat das 
Pihtä in der jenseitigen Welt: es ist hier als „himmlische Speise‘ 
ein höchstes Wesen, ‚das in seinem eigenen Glanze leuchtete‘‘, in 
dem der ‚erste Mänä weilte, schuf und wohnte‘, an den es selbst 
glaubte; aus ihm kam Licht und Glanz’. Hier liegt deutlich die Vor- 


transl. 310, 9 v. u.); vgl. laufä-lofäni. In den von Drower veröffentlichten 
Pihtägebeten (s. u. S. 117f.) wird Pihtä mit dem antigöttlichen Wirken des 
Ptahil (ausgesprochen: pith-a-hil) zusammengebracht (ZDMG 105, S. 137£.). 

1 „Osar-Hai und Ptä-Hai, die die ‚Schöpfung‘ des Lebens schufen‘“ (pahtia 
pihtä dhaije) GR 189, 16 (191, 3) = 196,4 (196, 14) = Lit. 84,3 —= 141,5. 
Segelberg, S. 82, setzt hier die Bedeutung Pihtä i.S. von ‚„Sakramentalen 
Brot‘ an (vgl. Lit. 72, 5: „Osar, der das Pihtä schuf“; 43, 10 ‚Durch Osar-Hai 
und Ptä-Hai kam zu uns die Laufa“). Lit. 76, 1 steht pihta parallel 
zu britä „Schöpfung“ (anders, aber abwegig, jetzt Drower, CP 40 und 46; 
auch ATS 243 Anm. 3) s. u. 8. 119 (Mambühä d. Lebens). Vgl. auch CP t. 273, 
4 nifta praS ziwa (‚öffne bzw. schaffe einen Glanzeuphrat‘‘), 2 v. u. wptaht(a)h 
Na ziwa („ich öffnete bzw. schuf einen Glanzeuphrat‘‘). 

2 Eigtl. „das Pihtä schaffen (öffnen)‘“, Lit. 46, 9f.; 70,10; 71,6; 72,5; 
73, 3; 254, 3; GL 91, 9; GR 397, 13; vgl. 238, 1 zusammen mit Z. 4 (der erste 
Mänä weilt im Pihtä und schuf darin, ptabh). Vgl. dazu Drower in ZDMG 105, 
8. 119ff., die die Verbindung von pihtha mit ptha hervorhebt und aus den 
rituellen Akten der Priester heute erklärt („broke bread‘‘ — ptha pihtha); 
s. 0. 8. 114 Anm. 4 ult. ; Segelberg, S. 78; SAQ 21, 22: waitibinun batra tagqna pta 
u’hablun pihta übersetzt Drower, S. 75: “And bestow them Bread in the Place 
of Light, (Sacramental) Bread give unto them”; liegt hier nicht jedoch die 
Bedeutung ‚Schöpfung‘ vor? Der „Auserwählte‘‘ soll, so geht aus dem vorher- 
gehenden Text deutlich hervor, mit den Uthras eine Welt schaffen! Für ‚Pihtä 
herstellen‘ steht daneben auch: sawi pihta GR 317, 11. 15; 237, 14.16; Lit. 
lei, ad Jo eRH il 

® Siehe die Belege in Anm. 1; Lit. 75, 3ff. Vermutlich ist die Vorstellung von 
dem Wesen Ptä eben aus dieser speziellen Bedeutung von pta erwachsen, ist 
doch das Bereiten des „himmlischen Brotes‘‘ ein ausgezeichneter (magischer) 
Akt. Mit Ptä steht immer Osar(‘usar, Schatz)-Hai zusammen (s. Reg., auf- 
schlußreich bes. Lit. 75, 4). A 

4 Insofern schwingt hier auch die ursprüngliche Bedeutung ‚Öffnung‘‘ mit: 
das Pihtä öffnet, macht frei die Kräfte der Lichtwelt. Die jährliche Totenmesse 
trägt im Sarh dParwäng den Namen ‚„Pthähä“ (,Opening‘‘, d.h. Öffnung der 
Lichtwelt), Drower, a.a.0. GR 293, 35f. (297, 20£.) wird eine Etymologie von 
Ptahil durch „ptähä, Öffnung, der ich die Augen geöffnet (ptahilih)‘“ versucht. 

> GR 239f. (238, 1ff., vgl. Lit. 15, 9£.), dazu Odeberg, S. 10f. Eine restlose 
Klarheit ist in diesen Aussagen nicht vorhanden. Wie ist das Verhältnis von 
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stellung von der „Schöpferkraft‘‘ des Pihtä zugrunde (kann es doch 
in diesem Zusammenhang auch als ‚‚Schöpfung‘‘ übersetzt werden). 
Nach einem von Lady Drower beigebrachten Text ist Pihtä wie Wasser 
und Erleuchtung aus dem „ersten großen Jordan‘ gekommen und 
vom „ersten großen Mänä‘‘ zuerst genossen worden!. Die Verbindung 
mit dem Mänä tritt auch in den wichtigen „Stücken (nibze) vom 
Pihtä“ im Qolastä hervor, nur schafft (pta „‚bereitet‘‘) er es hier und 
gab es den Menschenkindern (bbn& anasä)?. Nach J. 215, 6f. soll 
ja Adam bereits das „„Pihtä bereiten und essen“; er erhielt es als 
erster von Hibil®. In Lit. 254, 3 ‚bereitet und gibt‘‘ Mänä, der ‚„Aus- 
erwählte und Reine‘ den „Großen des Glanzes“ das Pihtä. Aber nach 
anderen Versen bereitete „Osar‘‘ (“usar), d.h. der (Lebens- oder 
Licht-)Schatz, das Pihtä ‚im Verborgenen“ (bkisiä) für die Uthras? 
und das erste Leben. Osar-Hai und Ptä-Hai sind speziell mit dem 
„Pihtä des Lebens‘‘ verbunden (s.o. S. 116 Anm. 1); durch beide 
kam auch die ‚„Laufä‘“ (Gemeinschaft, Verbindung) zur Gemeinde 
(Lit. 43, 10). Es ist besonders Jäwar, der in den Pihtägebeten im 
Vordergrund steht und ebenfalls als Schöpfer des Pihtä gepriesen 


Mänä und Leben? Woher und was ist das Tannä? (tana, das Wort ist unsicherer 
Abkunft. Nöldeke, ZA 33, 78, vermutete „Ei, Eischale‘‘; Kraeling, JAOS 49, 
S. 206: „‚primordial egg, container‘; Lidzbarski, G 151 Anm. 3: Verkürzung 
aus tanura, Ofen?: Drower, JRAS 1941, S. 104 Anm.: vgl. akkad. tannu, 
Gerät.) Der ganze Text verarbeitet wohl mehrere Anschauungen und ist durch 
Einschübe bzw. Glossen entstellt (s. Lidzbarski, G 239, 9ff.). Aus 264, 2ff. geht 
hervor, daß Nibtä (Sproß, s. 240,4), Licht, Tannä u.a. Namen des Mänä (hier 
als innerer Adam) sind. Aber es liegt wohl hier eine sekundäre Erklärung vor, 
wenn nicht die ganze Mänä-Stelle auszuscheiden ist, (die Glosse ist bestimmt 
durch 240, 4), was ohne Schaden für die Darstellung geschehen kann, so liegt 
hier die Vorstellung von der Entstehung der Lichtwelt aus dem Pihtä irgendwie 
zugrunde: Aus der „Schöpfung“ kam Licht-Glanz, dessen Tannä (‚„‚Schale?‘“) 
zerschmolz und die „Mambügäs“ entstanden usw. Das „selbsterschaffene 
Leben‘ (240, 22f.) ist daran nicht beteiligt; ist es ursprünglich auch aus dem 
Glanz und Sproß des Pihtä hervorgegangen? Der Text vereinigt die Mänä- und 
Leben-Theogonie, wie wir es demnächst in unserer Arbeit über ‚‚Theogonie, 
Kosmogonie und Anthropogonie in den mandäischen Schriften“ zeigen werden. 

1 ZDMG 105, S. 120f., auch 8. 129 B (133). 

2 Lit. 71, 6£. Die Pihtä-Gebete sind recht arm an Aussagen über die Wirkung 
des heiligen Brotes. Sie sind zunächst Lobpreisungen und können mit den 
christlichen Eucharistiegebeten verglichen werden, in deren Mittelpunkt die 
Danksagung steht (Segelberg, S. 80). 

3 ZDMG 105, S. 129f. C (135, 5ff.). 3 

4 Lit. 72, 5ff.; ZDMG 105, 8. 120f. (zit. Gebet Z. 9f.); SAQ 21, 22f. (75, 12f.: 
s.o. 8. 115). “Yawar and ‘Osar are regarded as identical” (Segelberg, S. 81). 
Vgl. Lit. 72, 5 mit 73, 3. Bekanntlich identifizieren sich die Priester heute mit 
den Uthras (s. o. S. 29 Anm. 5). 

5 Lit. 71, 1f. (hier bereitet ‚„‚er‘‘ das Pihtä aus der „ersten Wolke des Le- 
bens‘‘); 73, 3ff.; es steht hier der kultische terminus technieus ‚‚das Pihtä 
darreichen, geben‘‘ (jhab pihta). CP 305 (St. 380) stammt das Pihtä aus dem 
großen, ersten Jordan und wurde dem großen ersten Mänä, seinen Uthras und 
Skinäs gegeben, die sich damit „erfrischten” (Drower für mitaibia) und ‚„stärk- 
ten‘‘ (etnafas). 
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wird!. Also wie auf der ‚Tibil‘ die Priester, so bereiten die Licht: 
wesen in der Liehtwelt das Pihtä und spenden es aus. So nimmt es 
nicht wunder, wenn auch die aufgestiegene Seele dort das heilige 
Brot erhält?. Die ganze Heilsfunktion des Pihtä wird aber zusammen- 
gefaßt und dargestellt durch die auf es übertragenen Gesandten- 
prädikate: das Pihtä ist Heiland und Gesandter. Durch die kürzlich 
von Lady Drower edierten Texte aus einem Zidgä-brikhä-Ritual wird 
diese Rolle glänzend belest?. Eine Auswahl wird das eindrücklich 
zeigen: 

“T am the white Pihtha / From Life’s treasure-house (bith ginzih) 
was I transplanted / I was transplanted from the treasure-house of 
the Great Life / From the Jordan they sent me to earth (tibil)... To 
spread truth ($rara) in the world (alma).../To enlighten (nhuria) 
darkened hearts. /It is my treasure which I instilled therein /I illu- 
mined and transformed it from end to end/.../ I came, and caused 
goodness (tabta) to dwelltherein; /I removed there from the groaning / 
Which the Seven had brought to bodies/.../ And they dwelt in 
darkened hearts. / They ate not pihtha / ..../ (But) the good (tabia) 
who eat it with kushta / Arise and behold the Place of Light. / Their 
eyes behold the light / And their feet find surety ($rara) .. .’ (Stück B). 
The white Pihtha am I! / The ereature of light. I came into existence 
(qritha mn nhura huit) /... For Yawar was my Transplanter (nasba) / 

. | Bringing me from his treasure-house / Yawar-Ziwa took me/ 
And gave me to Hibil-Ziwa! / Hibil-Ziwa took me / And brought me 
into the earthly world / He set me down.../..../ As food (likhilta) 
for Adam all his sone / Whilst the first generation (dara gqadmaia) 
existed/ They ate me in true fealty (bkushta)... Auch die zweite 
Generation ißt das Pihtä in Kustä und ohne ‚Perversion‘‘ (hargta 
„Titual invalidity‘‘); die ‚Sieben‘ haben keine Gewalt über es; erst die 
dritte Generation vollführt den ‚Sündenfall“, indem Adonai sein 
Haus baut und die Sieben Herrschaft erlangen: “Then was I taken 
from their midst..../... then they ate me with falsehood (kadba).... 
creatures of the Seven (= andere Sekten bzw. Religionen) gained 
dominion over me.” Alle (362) Religionen und Völker essen das Pihtä 
in Mißbrauch und Lüge, auch Nasöräer (= Säbier) sind darunter‘. 


I Vgl. Segelberg, S. 80ff. Osar-Hai und Ptä-Hai werden GR 292 5ff. als 
Hüter (natr6) des Jäwar bezeichnet. 

® GL 91,9 (528, 38f.: Mein Licht bereitet das Pihtä); vgl. 538, 5£.? Parallele 
Belege für die ‚„Himmelsspeise“ bringt Reitzenstein, Vorgesch. 8. 120ff. 

3 ZDMG 105, S.129—133 (Text in Umschrift), S. 133-142 (Übersetzung), 
8. 143—150 (Text in mandäischer Schrift). Jetzt auch CP N, (St. 352 — 
Son): text. 368—380. Vgl. auch Segelberg, S. sif. 

918/00, ann, (KlEXE 15£f.); vgl. jetzt CP 245f. (t. 371£f.). Durch Vergleich 
mit 133b, 5ff. (142, 10ff.) geht einwandfrei hervor, daß hier abtrünnige, bzw. 
„unorthodoxe‘‘ Mandäer (= Nasöräer und ‚Wassertaucher‘‘: sbaia mia; CP 
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Dabei spielt (gegenüber Bel und Samis) auch Ptahil eine Rolle!. Lied 
D und E variiert das Thema der Ich-bin-Terminologie: “I am the 
white Pihtha whose Transplanter was Hibil /.../ And brought me, 
in the earthly world be caused me to dwell /.... /” Es folgt die Klage 
des in der Finsternis (= Welt) weilenden Pihtä in der bekannten 
symbolischen Redeweise: “...thou broughts me to the world / Of 
evil ones and liars, / They ate me with lie and deception (nikhla).. .” 
Yäwar gibt den Nasöräern Anweisungen für den rechten Gebrauch 
des Pihtä, “for it came from the Place which is life-giving (? athra d 
nfi$ „‚ausgedehnter, reicher Ort“)/ From amongst worthy treasures 
was it transplanted .../.../ The white Pihtha am I /Which the Life 
summoned and sent / In His benevolence (tabuta) / In the strength 
(haila) of Hibil-Ziwa / He sent me to this world, / Made me chief of 
his hidden treasure (? kimsa)?/ And called me Uplifter of Prayers 
(mqgaimana d bawathe) / I came, and became and offering that apart/ 
For the world, and sure strength ($rara) for the priests (tarmidia) / 
I held a portion of Life (mnatha d hiia) / And called with the Voice of 
a son of the Mighty (Life); /Setting apart Sunday the morn of the day 
(anpia yuma). Whose name is referenced. / And I dwelled therein and 
revealed its glory (galulia) to the priests, / And dwelled in the hearts. 
Goodness (tabta) / I gave them; enlightenment in plenty,/ So that 
they may be not lacking or faulty (anihisrun ulanibisrun) .. 2 

Aus diesen wiedergegebenen Gebeten sowie aus den anderen Belegen 
geht eindrücklich die Bedeutsamkeit der mandäischen ‚‚Hostie‘ 
hervor: sie ist „„Himmelsbrot‘ im wahrsten Sinne des Wortes und ver- 
leiht entsprechende Kräfte®. Ohne seinen Genuß kann kein Aufstieg 


372,8 sbiia mia) angegriffen werden, die die Pihtäbereitung nicht im ordent- 
lichen (orthodoxen) Ritus vornehmen: Kohlenfeuer zum Backen benutzen, das 
heilige Brot mit (oder: in) Klumpen (von Blut?) essen, Frauen bei der Her- 
stellung beteiligen lassen. Alles dies ist rituell verboten. 

1 S. 130bf. (137£.); CP 246f. (t. 372ff.). Siehe dazu o. S. 115 Anm. 2 

2 Kimsableibt noch unklar (s.zuletzt Furlani, RILS 89, S.83Ff. ‚eonfine‘‘?Eben- 
so Dietrich S. 138: <qms). Nach R.Macuch (Brief vom 28.12.59) entspricht es im 
allgemeinen dem gnostischen rAnowua (vgl. GR 239,3, auch CP St. 240und 412), was 
auch hier passen würde; es kann auch oft „Substanz‘‘ bedeuten. L. Drower, CP 
119 Anm. 2, bringt als Bedeutung: formation, materialisation, taking shape, con- 
summation; goal (159, 3). ATS 117 Anm. 3: “treasure-house”, ‘'hidden treasure” 
(kemes), “womb”, “consummation’”’ and also perhaps (cf. kimesah?) “capability”’, 
“ability’”, “worthiness’’. Für Pleroma können in ATS sprechen: I, $$ 20, 24, 221; 
II, $ 96 (S. 220, 6 v. u.: Taufe einer Seele im Jordan des Kimsa). $ 89 (228, 6). 
Es scheint aber auch Bezeichnung für einen bestimmten Teil der Lichtwelt 
bzw. des Kosmos (Welt des JöSamin?) zu sein (vgl. meine angekündigte Arbeit). 

® Vgl. den Hymnus der nestorianischen Liturgie (Badger II, S. 234f.): 
“O thou living and life-giving Bread which camest down from heaven, and 
which givest life into the world, so that whosoever eateth thereof shall never 
die, and whosoever partaketh thereof shall thereby obtain pardon and salvation, 
and shall live for ever. Amen.” Vgl. jetzt die schöne Materialsammlung Lady 
Drowers über das ‚„‚Brot des Lebens‘ in WW S. 41—60. 
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zum Ursprung erfolgen; es ist mit Mambühä, Masbütä und Kustä 
zusammen Zeuge im Seelengericht!. ,‚Wer von diesem Pihtä .... nimmt 
(nisab) wird ohne Sünden im Lichtort und in der (glänzenden) Woh- 
nung dastehen.‘‘® Es ist die „Reisezehrung‘‘ der aufsteigenden Seelen 
(s. u. 8. 295). Das Pihtä (und Mambühä s. u.) ist Anteilgabe an den 
Lebenskräften der jenseitigen Welt und so zugleich reinigend und er- 
neuernd®. Heute schreibt Lady Drower: “...they regard the sacraments 
as beneficial not only to their souls, but also to their bodies, since they 
area protection against the attacks of shiviahis (die ‚‚Sieben‘‘)and other 
evil spirits, which bring disease, misfortune and death” (MII 8. 117). 

Weniger schwierig ist die Erklärung von Mambühä, das auch als 
Mambügä erscheint; es ist syr. aram. mabbo’ä, talm. mäbbü'ä, 
Quelle, Sprudel?. Auch hier setzt Zimmern das Akkadische mis pi, 
Mundwaschung, an, und Lidzbarski folgt ihm. Durch das oben Be- 
merkte ist auch diese Vermutung hinfällig®, und sie wird unnötig, 
wenn wir die Stellung des Begriffes in der mandäischen Mythologie 
verfolgen bzw. begreifen. Mit Mambühä werden die himmlischen 
Wasserquellen (,,‚Sprudel‘‘) bezeichnet, die Mambühäs des Lebens? 


1 GL 545, 37; Lit. 33, 13 u.a. Vgl. GR 398, 2ff. und J. 81, 2f. 

® Lit. 76, 1f. und die parallel dazu angebotene Sündenvergebung für die 
Rezitation dieser Gebete (72, 2f.; 73, 9ff.; 74, 7ff.), vgl. GR 19, 27f. und die 
diesbezüglichen Stellen in den von Drower veröffentlichten Pihtä-Gebeten 
(bes. S. 132b, 9ff. bzw. 140, 13ff.). 

® Nach Siouffi, S. 94, schenkt der Pihtäempfang neue Glaubenskraft, Wieder- 
herstellung der Seelenreinheit und Vision des jenseitigen Wohnsitzes; ein nach- 
trägliches Sündigen zieht eine zehnmal größere Strafe herbei als vorher. — 
Vgl. die nestorianische Auffassung vom Sakrament als Lebensmedizin, die 
Sündenvergebung, Reinigung, Erleuchtung, Vergebung, Auferstehungshoffnung, 
Erbschaft des Himmels schenkt (Badger II, S. 148f. und 409). 

* Nöldeke, Gramm. S. 50,16; 72,2; Brockelmann 412a. Wurzel nb‘, „SPrU- 
deln“, ist synonym mit nbg (Brock.410b); Levy III, 10a und 330; Segelberg, 
8. 78. Kanaan. hebr. mabbiku (Quelle), nbk (hervorsprudeln); aram. manbug, 
mabbog (aus mabbigu); ass. nappigi, nambigi (aus mappigu, mabbigi) vgl. 
Albright, Religion Israels, S. 216 Anm. 7. Mabbü‘ä (mbw‘) findet sich auch in 
den Lobliedern von Qumrän (Hod. VIII, 4.16), häufiger jedoch die Entsprechung 
Mägör (mgwr) ‚,Quelle‘‘ (II, 18; VI, 17?; VIII, 4.82; 14.202 21; X, 317; XT, 19; 
XII, 29?; XVII, 152); vgl. dazu Gärtner, S. 30. Bes. wichtig erscheint mir 
das Vorkommen von mabbü’ä in den OdSal (4, 10 zs. mit pth; 11, 6; 26, 13; 
30, If. zs. mit pth; 40, 2). 

° Lit. S. XXIII, unter Hinweis auf die Zusammenstellung von Mambühä 
und Halaltä (Waschung, Spülung), das als teliltu(?) auch im Zusammenhang 
mit mis pi genannt wird (ibid. Anm. 2). 

° Mambühä ist nicht einfach dasselbe wie Halaltä (s.o. S.87 Anm. 6), 
sondern letzteres ist der weitere Begriff (Lit. 52f.): die Wassermenge der 
Qanina. Baumgartner, a.a.O. S. 58, führt halaltä auf akkad. teliltu zurück. 
Übrigens wird in den sonstigen Texten nirgends Mambühä durch halaltä 
umschrieben. Vgl. o. S. 114 Anm. 4! 

” mambuha d haije Lit. 77,2 (Sing.); 149,2 (Plur.); 38,3 (Plur.). Parallel 
dazu muß pihta d haije (s. o. S. 115 Anm. 1) gestellt werden; beide Begriffe 
erläutern sich gegenseitig und eröffnen das Verständnis für ihre ursprüngliche 
Bedeutung. 
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und des Lichtes!, die zugleich eine Umschreibung der Jordane und 
ihrer Ursprünge sind bzw. des ganzen Reichtums (‚der Schätze des 
Wassers“, “usre dmaijä) der Lichtwelt?. Hier hat der mandäische 
Sakramentstrunk sein Vorbild und seinen Ursprung: auch sein Name 
ist eine „mythologische‘‘ Bildung, wie der des Pihtä. Der heilige 
Wassertrunk ist eine ‚Quelle‘ der Kraft und vermittelt den lebendigen 
Segen, der auf dem Jordan ruht, der Seele, dem „inwendigen 
Menschen‘. 

Ausdrücklich wird das Mambühä als „jenseitig‘‘ (Sanai) bezeich- 
net*, und wir haben den Hintergrund dieser Vorstellung eben bei dem 
Pihtä kennengelernt. Sehr aufschlußreich dafür sind die zwei ‚Stücke 
für das Mambügä“ (nibzia dmambuga) im Qolastä°. Einmal wird der 
Trunk mit „Biriawis, das Kannä (Behälter) des lebenden Wassers”, 
angesprochen und damit mit dem himmlischen Jordan identifiziert®, 
aus dem ja der Trunk letztlich stammt, zum anderen ist er der ‚Quell 
des Lebens (mambühä dhajje), der aus dem Orte des Lebens empor- 
sprudelte, damit wir aus diesem Quell des Lebens trinken. Er drang 
durch das Leben, gründete Leben ($kan haije) und erhielt Bestand im 
Hause des Lebens. Er drang durch die Welten, kam, spaltete das 
Firmament und offenbarte sich (itiglia).‘‘” Das Mambühä hat also 
ebenfalls Erlöserfunktion (wie auch das ‚lebende Wasser‘). Das wird 
durch die weiteren Aussagen noch unterstrichen: ‚Du zeigtest uns, 
was niemandes Auge geschaut, du ließest uns hören, was keines Men- 
schen Ohr gehört. Du holtest uns aus dem Tode und verknüpftest 
uns (laptinan) mit dem Leben. Du holtest uns aus der Finsternis 
und verknüpftest uns mit dem Lichte. Du holtest uns aus dem Bösen 
und verknüpftest uns mit dem Guten. Du zeigtest uns den Weg des 


1 mambuha d nhura: GR 130,4 (145, 17); GL 27,1 (444, 17); 28, 15.20 
(445, 23.28£.); Lit. 16, 9 (Plur.); 24, 3; 26, 1 (Plur.); 143, 6 (Plur.). 

2 Wasser und Licht sind ja im Mandäischen eng verbunden (s. Iraq I, S. 181). 

3 Zur Vorstellung vom Wassertrunk s. Bousset, HP S. 292 f.; Fendt, Gno- 
stische Mysterien, 8. 32ff., 36ff.; Widengren, Mes. El. S. 140ff.; Sundberg, 
S, 71ff. Dadurch war eine bessere und intensivere Aneignung der im Wasser 
geglaubten magischen Kräfte gewährleistet; s. u. S. 125f. (einfacher Wasser- 
trunk bei der Taufe). 

4 J. 2,10. Zu $anai (syr. &nj) vgl. Nöldeke, Gramm. $. 114, 19; 133 Anm.f1, 
und Lidzbarski, J. 1 Anm. 1. Es heißt ursprünglich ‚entfernt, entrückt‘ und 
dann ‚„wundersam‘‘ und „‚jenseitig‘“ (vgl. m$un& kusta). Auch der indische 
Soma, um das hier einzuflechten, ist sowohl im Himmel als auch auf Erden, 
weshalb er auch mit den himmlischen Attributen ausgestattet wird (Lüders, 
Varuna I, S. 205£.). 

5 Lit. 76£. XLIV und XLV; Lit. 58, 2 steht: ‚„‚die zwei Gebete (bauata) des 
Mambühä‘. 

6 Biriawis ist wohl aus piriawis, dem Beinamen des himmlischen Jordan, 
entstanden (s. J. 12 Anm. 1; Lit. 297) und mit ihm identisch (vgl. Lit. 35, 2 = 
76, 6!). Vgl. auch CP 270, 11 (406, 3£.): ‚„‚Wir haben von deinem (des Lebens) 
Ma(m)bügä getrunken und wurden getränkt“ (Drower „erfrischt‘“). 

bit. 72, 18. 


1. Pihtä& und Mambühä 121 


Lebens (“uhra dhiia) und ließest uns die Pfade der Wahrheit und des 
Glaubens (dirk& dkusta uhaimanuta) wandeln.‘ 

Diese Aussagen gelten sowohl vom Boten (Mandä dHaije) als auch 
vom ‚Quell des Lebens‘: beide sind ja letztlich identisch. Wie die 
Taufe so vermittelt auch der sakramentale Wassertrunk ‚„Laufä“ 
(Verbindung, Gemeinschaft) mit der Lichtwelt. GR 240, 6f. (238, 9£.) 
heißt es ausdrücklich: „Die Mambügäs entstanden, es entstand die 
Laufä, die ohne Psagtä (Trennung) ist, es entstand die Laufä mit dem 
Leben ...‘“ Letzteres nimmt dann selbst in den Mambügäs bzw. ihren 
Wasserströmen Platz: deutlicher kann diese Vorstellung nicht belegt 
sein. Auch die Sündenvergebung erwirkt Pihtä und Mambühä!. Die 
lebenspendende und reinigende Kraft des Mambühä findet weiterhin 
seinen Ausdruck in der Vorstellung, daß die kleinen Kinder (vor der 
Geburt) auf dem Berge Parwän (Tarwän) mit Mambühä großgezogen 
werden?. Dazu paßt, was von der Wasserspende der Mirjai, die mit 
dem ‚‚weißen Eimer‘ (daula huara) ihre Pflanzen am Euphrat (= Man- 
däer) begießt, gesagt wird: „Wohl dem, der von meinem Wasser ge- 
trunken, er trinkt, findet Heilung und Festigkeit und wächst um das 
Doppelte.“® Und wenn es in einem Gebet bei der Salbung heißt?, 
daß Mandä dHaije die Mandäer an den ‚„Mambugäs des Lebens“ 
wohnen ließ und er in sie ‚Weisheit, Einsicht und Güte gießt ($pakh) 
und füllt (mla)‘‘, so haben wir in diesem Bild einen Hinweis auf die 
mit dem Wassertrunk verbundenen Vorstellungen?°. 

Für die Einschätzung von Pihtä und Mambühä sind die Stellen 
weiterhin aufschlußreich, die beide mit den Sakramenten anderer 
Religionen vergleichen bzw. konfrontieren. Dreimal wird das Pihtä 
und Mambuhä mit dem christlichen Sakrament (qurbänä, eucharistia; 
qudsä, qudäSä, consecratio, eucharistia) verglichen®. Einmal mit dem 

1 GR 19, 26ff. (fehlt in der Parallele 36, 39f.). : 

2 J. 116, 12f. (118, 12); vgl. auch CP 304, 7f. (459, 6f.). Vel. HG S.6f. und 
Sundberg, S. 71 mit Anm. 193 (Belege für die parallele Vorstellung von der 
„himmlischen Milch‘ im Christentum). 

® Ibid. 132, 14ff. (135, 4ff.). Der Satz enthält die Formel, die bei dem Wasser- 
trunk der Taufe gesprochen wird (Lit. 27, 10) und kann also auch diesen 
„Tauftrunk‘““ meinen (s. u. S. 125£.). Wir haben hier eine deutliche Vorstellung 
von dem Glauben an die Lebenskraft des Wassers. Im Hochzeitsritus heißt es 
(mit Bezug auf den Trunk): „Klein bin ich unter den Uthras / ein Säugling 
bin ich unter den Leuchten / doch bin ich groß, und groß ist mir meine Seele / 
da ich Wasser getrunken aus der Mündung des Euphrats‘ (Lit. 244, 4f.). 

* Lit. 38, 3ff. mit Anm. 1. 

5 Über den Zusammenhang zwischen Wassertrunk und Gnosis s. Sundberg, 
S. 71—75. „Der, welcher mambühä trinkt, erhält Gnosis.‘‘ Vgl. J. 116, 11—15; 
Lit.38, 3; 257,4; GL 434, 18; GR 322, 32—34 (Tränkung der ‚Pflanzen‘ — Nasö- 
räer mit lebendem Wasser — Belehrung mit Weisheit, Wissen und Lobpreis 
bzw. doxa). 

$ GR 223, 6 (224, 14f.) wird das ‚Pihtä des fremden Mannes‘‘ mit einem 
scheußlichen Gemisch verglichen, das die ‚Propheten‘ (nbihia Z. 10.15; 222, 
17, gemeint ist vielleicht eine asketische Mönchssekte des syrischen Christen- 
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persischen (‚‚jazugäischen‘‘) Mahl!. Wir lernen daraus, daß die Man- 
däer ihre kultischen Elemente gleichwertig neben die der anderen 
Kulte stellten und entsprechend auch ihre Bedeutung ihnen gleich 
achteten. Im Grunde besteht das mandäische Mahl aus Brot und 
Wasser (s. u.), und wir werden sehen, daß es im Zusammenhang mit 
den Brot-Wasser-Sakramenten der christlichen und gnostischen Welt 
ihr richtiges Licht erhält?. 

Gehen wir zu Ritus und Herstellung über. Über beides erfahren 
wir außer den liturgischen Texten fast nichts®. Terminus technieus ist, 
wie wir schon festgestellt haben, ‚das Pihtä bereiten“ (pta oder Sarj) 
und „das Pihtä nehmen, empfangen‘ ($qal und nsib)? bzw. ‚geben, 
darreichen“ (jhab)°. Verboten ist es, das Pihtä sitzend zu bereiten und 
so die dabei nötige Formel: „Du erstes Leben bist gefestigt (mqaimi- 


tums, vgl. 222, 13ff.; 223, 10ff.) herstellen und so „ihre Seelen hemmen‘ (beim 
Aufstieg). Z. 4 begegnet vielleicht eine Anspielung auf den christlichen Tauf- 
jordan (oder, mit Lidzbarski, die Mischung von „lebendem Wasser“ mit Meeres- 
wasser, d.h. „‚altem‘‘ = stehendem Wasser; vgl. die rabbinische Lehre vom 
Beinigungswasser bei Brandt, Bapt. S. 138ff.; Hartte, S. 34ff.), und 2. 7ff. 
auf das christliche Sterbesakrament und die ‚„Totenmesse“ nebst „Dukhränä“ 
(Z. 9, s. $$25 und 27). — GR 362, 1ff. (383, 12ff.): Rühä will (durch Christus, 
361, 19f.) statt der Masbütä die christliche Taufe (mamudita) aufrichten, statt 
Pihtä, Ku$tä und Mambühä das ‚„Sakrament‘‘ (qudsa) in der Welt aufriehten. — 
J. 108, 9ff. (108, 6ff.): „Das Pihtä, das Christus-Paulis nimmt (nasib), habe 
ich zum ‚Sakrament‘ (qudsa) gemacht. Das Mambühä, das Christus-Paulis 
nimmt, habe ich zur ‚Eucharistie‘ (qurbana) gemacht.‘ In dem Stück werden 
noch weitere Termini aus dem christlich-syrischen Kult gebraucht (s. Lidz- 
barski z. St.). — ZDM@ 105, S. 130b (136, 15ff.) = CP t. 372, 6ff. (245, 3 v.u.) 
wird das Pihtä von den ‚Nasöräern in Lüge gegessen“, auf Kohlenfeuer 
gebacken und mit Blut(?) gegessen. 

1 &R 224, 1ff. (225, 6ff.):,‚Gleich meinem, des fremden MannesPihtä und Mam- 
bügä nehmen sie (lagtia) das Wasgä; gleich dem Masigtä richten sie (msawin) das 
Drönä ("ndruna; endirüna? s.u.S.302) her.‘ Ersteres ist eine kultische Speise der 
Perser, aber noch unerklärt (s. Lidzbarski z. St.), man erwartete eher den Haoma 
(Höm), den kultischen Trank, oder das Myazda (Speiseopfer, Mahl). Drönä ist 
das pers. Darün (draona, drön), das sakramentale Brot der Perser; es ent- 
spricht dem Pihtä (Modi, S. 80; Drower, MII S. 232). Vom persischen Kult 
werden auch die Baresma (223 u.: bursma) genannt (vgl. Drower, a.a.O. 
S. 230) und der Feuer- und Wasserkult (224, 2f.). Polemik gegen den Mißbrauch 
rituellen Brotes findet sich auch ZDMG 105, S. 133 (G) bzw. 141f. = CP Stck 357 
(s. u. S. 290 Anm. 5). 

2 Siehe u. 8. 398ff. Für Lidzbarski, soviel sei hier bemerkt, haben die 
Mandäer Pihtä und Mambühä aus dem Westen in ihre neue Heimat am 
Euphrat mitgebracht (Ginza S. X). Vgl. S. 125 Anm. 8. 

3 In den Drowerschen Pihtägebeten (ZDMG 105, S. 130b, 1ff. = CP 245£.) 
wird gegen die Benutzung von Kohlefeuer und die Beteiligung von Frauen bei 
der Herstellung polemisiert (“Ritual bread is never made by a woman: Pihtä is 
kneaded and baked by a priest”). 

4 J. 74, 7; 76, 10 (Johannes der Täufer spendet Pihtä und Mambühä); GR 
285, 12.33; Lit. pass. 

5 Lit. 40, 9; 58, 1; 46, 9; 71,7; 73, 4; 254, 3. Es wird den Kommunikanten 
in die Hand gegeben, die es selbst in den Mund stecken (s. Drower, MII Tafel 
17b). So wurde es auch ursprünglich in den syrischen Kirchen gehalten (Badger 
II, S. 242). 
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tun)‘! zu sprechen: es ist die Invokation bzw. der ‚‚Segen‘“?, der aber 
auch in den dazu notwendigen Gebeten (bauätä) besteht?. Ebenso 
heißt es, ‚man spreche die Lobpreisung (Saba) über das Mambuhä‘‘, 
bzw. die „Gebete‘‘°. Daher heißt es auch ‚Wasser des Gebets‘‘ (maijä 
dbutä); gemeint ist damit allgemein das konsekrierte Wasser für das 
Mambuühä®. Vor dem Empfang der ‚Elemente‘ vollziehen die Kommu- 
nikanten eine Reinigung der rechten Hand durch deren Besprengung 
im Jordan’. Am Ende der Zeremonie (im Masigtäritual) erfolgt 
die „Festigung“ (gqaiamtä) von Pihtä und Mambuühä°. Was damit 
gemeint ist, ist nicht ganz klar: auch für die anderen kultischen Dinge 
(auch der Gebete) gibt es solche ‚Festigungen‘“, die in Gebeten 
bestehen; wir werden uns in $ 21 damit beschäftigen (S. 219#f.). 

Die neueren Berichte geben uns zu dem eben Bemerkten noch wich- 
tige Ergänzungen. Das Mambuühä stammt immer direkt vom Fluß 
bzw. aus der frischgefüllten Qaninä?, aus der es in die Schale (keftä oder 
niarä) gegossen und so den Kommunikanten gereicht wird. Von 
diesen erhält jeder drei Schälchen voll, deren zwei er trinkt und deren 
dritte über die linke Schulter (= böse Seite) ausgegossen wird, wobei 
der Priester sagt: „Ashar ubaddal Ismalakh“ (Festigung und Ersatz 
für deine Linke)!°. Wichtig ist nun, daß ‚at no time in the ordinary 
sacraments is anything but poor water drunk‘!!. Die Texte bestätigen 
dies!?. Nur bei dem Masigtä-Ritual und im Hochzeitsritus wird das 


1 GR 238, 11ff.; Lit. 70, 9£.; vgl. MIT S. 111, 11; 113, 22 und ZDMG 105, 
S. 119£. 

2 GR 17, 22: ubrukh ‘1 pihta; 37, 14: Saba ‘| pihta (dafür wird hier das Öl 
„gesegnet‘‘: brukh Z. 15). 

3 GR 320, 34; 398, 3 (buta); Lit. 58, 1f.; 76, 3 steht nur „Stücke“ (nibzia), 
gemeint ist Lit. 69— 76. 

4 GR 17, 23 (19, 27); 37, 15; Lit. 46, 9 (= 47, 8; 48, 6: Saba bkasa wasSgian). 

5 Lit. 58, 2, gemeint ist Lit. 76f., wo 77, Sff. eine direkte Invokation (,,Das 
Leben komme... das Licht komme... der Gute komme...‘‘) erfolgt. 

® Lit. 69, 3; 88,2; 89,7; 90,5; es wird hier mit Hamrä (Traubensaft) 
gemischt (beim Masigtä). Vgl. Siouffi, S. 80 (‚‚eau benite‘‘). Solches gesegnetes 
Wasser oder ‚Wasser des Gebetes‘‘ (meja dbütä) wird auch in der koptischen 
Eucharistie verwendet (nach dem Genuß des Sakramentsweines getrunken), 
s. Drower, WW S. 183; ähnlich in der abyssinischen Messe (ibid. S. 195). 

?” Drower, MII S. 112 u. und 116; Petermann II, S. 463 Z. 12f. 

8 Lit. 93£. (LIX und LX); 90 (LVI) für das „Wasser des Gebetes‘‘. Zum 
Geschäftlichen gehört es, wenn Almosengabe (für den Priester) nur bei Bereitung 
des Pihtä erforderlich ist (GR 320, 27). 

% Drower, MII S. 107; vgl. Lit. 28, 14; 57, 7. „Konsekriert‘‘ wird das Wasser 
in der Qaninä. 

10 Drower, a.a.O. S. 116; vgl. Tafel 18a (die Kommunikanten kauern und 
haben den rechten Arm ausgestreckt); Numen III, S. 74; WW Tafel 16 und 
S. 23f.: “Thus exoreising the evil spirits of the Left’’ (ibid. Anm. 2). 

1! Drower, MII, S.108. Vgl. Lit. 76,4 (Biriawis, das Kannä lebenden 
Wassers). 

2 Vgl. Brandt, MR S.108: „Den Trunk anlangend beweist schon der Name, 
daß hier nur an ‚lebendes Wasser‘ zu denken ist...“ 
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‚„‚Wasser des Gebets‘‘ mit Traubensaft (hamrä) gemischt (s. u. 8. 267). 
So sind die bisherigen Angaben (Weintrunk) richtigzustellen?. Aus 
den Texten geht nirgends hervor, woraus das Pihtä bereitet wird. Wir 
müssen uns daher darüber bei den neueren Augenzeugen Auskunft 
holen®. Danach wird es aus Mehl, Jordanwasser und Salz bereitet, 
in der Handfläche geformt und über dem (Holz-) Feuer geröstet*. 
Das Pihtä ist also sauerteigloses Brot, was für den jüdischen Charakter 
der Mandäer nicht bedeutungslos ist. Die Herstellung geschieht nur 
für die jeweilig stattfindende Zeremonie und muß bei dieser verbraucht 
werden: “...similarlymambuha, or sacramental water, loses its virtue, 
if left standing over night.”” Die Größe richtet sich jeweils nach der 
Anzahl derKommunikanten’. Die Austeilung erfolgt wie beim Trunk®, 
vorher wird aber das Pihtä noch mit gesegnetem Jordanwasser aus der 
Qaninä besprengt („‚getauft“‘)?”. Nun berichtet Siouffi noch von einem 


1 Ibid. $. 107; vol. Lit. 77, 9ff. („Wie sich der Hamrä mit dem Wasser 
vermischt, so mischt sich deine (des Lebens) Kustä, deine Gerechtigkeit und 
dein Glaube mit allen, die deinen Kustä-Namen lieben“); 88, 1f.; 23488. 
(7maliger Trunk des Bräutigams und der Braut, s. MII S.70; u. S. 275); 
Drower, CP 36 Anm. 2; Petermann, $. 118. Siouffi ist über das Mambühä 
sehr schlecht und falsch unterrichtet worden (S. 4 und 79ff.). Über die Hieros- 
gamos-Symbolik dieses Ritus s.o.S. 44 Anm. 10; Drower, WW S. 3,62 und 253; 
ATS I, $180f.; II, $ 32. 

2 Bei Brandt, a.a.O. S. 108ff. Ein Mambühä mit „Ingredienzen‘‘ (bis auf 
das Hamrä-Gemisch) gibt es nicht. Was Petermann, a.a.O., von dem Wein- 
trunk des Priesters vor dem Gottesdienst erzählt, lasse ich dahingestellt: Drower 
weiß davon nichts. Segelberg, S. 79, vermutet auf Grund von Lit. 77, 9 und 217, 4£. 
den einstigen Gebrauch von eigentlichem Wein (hamrä) beim Mambühä-Trunk. 
Vgl. Badger II, S. 349 (die Nestorianer mischen den Abendmahlswein mitWasser). 

3 Vgl. bes. Drower, Water into Wine, S. 242—255. 

4 MIT S. 107, 111, 5£., 113, 18£., 130, 29f£.; ZDMG 105, S. 118.; WW S. 
44f. Bei der Totenmesse wird einmal Pihtä ohne Salz und ungebacken, ein 
andermal mit Salz und gebacken (nach dem Masigtä) verwendet (MII S. 160 
und 164). Ein Kreuz wird nicht eingezeichnet (ibid. 8. 107 ult.); vgl. jedoch 
WW S. 60: “the pihta was formerly marked with a cross, although the practice 
is now abandoned.”” — Ungesalzene Speise ist auch z.B. im alten Indien bei 
Schülerweihe, Hochzeit und Begräbnis Vorschrift (Oldenberg, Religion des 
Veda#, 8.412 und 414). Bei den Syrern wird das heilige Brot aus warmem 
‘Wasser, Mehl, Öl, Sauerteig(!) und Salz hergestellt (Diettrich, S. 69 Anm. 1), 
nach Badger II, S. 161f., aus reinem Mehl, feinstem Salz, reinstem Öl und 
drei Tropfen Wasser. Über Herstellung und Art des rituellen Brotes in den 
orient. Kirchen s. Drower, WW 48ff.; auch die Armenier verwenden dazu 
weder Salz noch Sauerteig (S. 50). Durch Lady Drowers Materialsammlung 
werden die Gemeinsamkeiten in der Herstellung und Verwendung des „Lebens- 
brotes‘‘ recht eindrücklich klar. 

5 Drower, WW 8.45: ‘For a single communicant the priest makes one small 
pat... A large Pitha is baked for larger baptismal groups, each communicant 
receiving a fragment, followed by sacramental water (mambuha).” 

6 Drower, MII S. 116 und Tafel 17b. Hier nehmen die Kommunikanten die 
Hostie selbst in die Hand, wie auch Petermann II, S. 463, berichtet. Anders 
freilich Siouffi, S. 93 (vgl. dazu Brandt, MR S. 108 Anm. 1). 

7? MIT S. 116; Lit. 52, 11 (‚„taufe dem Pihtä mit dem Mambühä“, unrichtig 
Brandt, MR S. 108, 4); vgl. 28, 13f. (Taufe der Qanına und der Niarä): alles 
wird mit dem ‚lebenden Wasser‘‘ in Berührung gebracht. 
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„oberen, höheren Pihtä‘ (pihta “laia)!, und Brandt hat sich dadurch 
verführen lassen, eine ‚‚Hostie höherer Ordnung‘ anzunehmen, die 
nur den Priestern und besonders Frommen vorbehalten sei?. Das ist 
heute nach Lady Drowers Angaben zu berichtigen®. Es handelt sich 
hierbei um ein nur bei der Masigtähandlung hergestelltes (salzloses 
und ungebackenes) Pihtä, das zusammen mit zwei Stücken der Fatiri, 
einem bisquitähnlichen Gebäck (s.u. 8. 133£.), und etwas Tauben- 
fleisch vom zelebrierenden Priester verzehrt wird (anschließend der 
Hamrätrunk); vgl. dazu unten 8. 266f. Alles was Siouffi daher über 
das „Hohe Pihtä‘ bei Tempelweihe, Masigtä und Taufe berichtete, 
bezieht sich auf dieses „‚sacred bread‘?; ebenso aber auch die Angabe 
von den in ‚„Kristalllaschen aufbewahrten Pihtä, die in weißen 
Beuteln im Haus der Priester aufbewahrt sein sollen°. 

Abschließend muß der einfache Wassertrunk, den der Täufling kurz 
nach den Untertauchungen erhält, hier seine Behandlung erfahren‘®. 
Er besteht auch aus drei Schlucken Jordanwasser, ist also formal nicht 
vom Mambühä unterschieden”. Auch in der Grundbedeutung (lebendes 
Wasser!) wird kein Unterschied sein (s. o. S. 120f.), nur eben ist das 
Mambüuhä mit dem Pihtä verkoppelt und erhält durch Gebete eine 
ausgezeichnete Stellung: es ist der eigentliche Sakramentstrunk. 
Pihtä und Mambuhä bilden also eine selbständige Einheit, das „heilige 
Mahl“, das aber mit der Taufe zusammengehört, wie die Texte 
zeigen®. An den ausführlicheren drei Texten (s. S. 78f.), die von der 
Taufe handeln, kommt weder der Wassertrunk noch die „Kommunion“ 
vor, daraus sind also keine Schlüsse zu ziehen?. Der Wassertrunk ge- 


1 8.94, auch „divine mystere‘“ (sr‘lah? richtig: raz alah; sara, syr. sa’Tä, ist 
„Haar, Gerste“; Brandt, MR S. 109, liest sir “‘Ih?, vielleicht sir “lah, ‚‚Gott 
schauen‘‘). 

2 MR S. 109f.; Mand. S. 45. 

® ZDMG 105, S. 123; MIT S. 160f. 

4 5. 97ff. und 118ff.; vgl. Brandt, a.a.O©. S. 109 Anm. 2. 

5 S. 92f., hier liegt ein Mißverständnis vor bzw. eine Verwechslung von 
„hohem Pihtä‘ mit den fatiri, die im weißen Tuch in der Kulthütte bei der 
Tempel- und Priesterweihe im Boden vergraben werden (MII S. 142, 165), 
wie es Siouffi selbst wiedergibt (‚la maison des pretres‘“ bezieht sich dann auf 
die Kulthütte). 

® Lit. 27, 10f.; 52f.; DMasb. Z. 305f.; vgl. Brandt, MR S. 108; Segelberg, 
S. 59f. 

” Das Mambühä wird aber nicht dreimal getrunken, sondern strenggenommen 
nur zweimal (s. o. $. 123). Der Wassertrunk wird bei der Taufe mit der Hand 
gereicht, der ‚„Sakramentstrunk‘ in einer Schale. 

8 Ich gebe hier durchaus Reitzenstein, Vorgesch. S. 337f., recht, der sich mit 
der entgegengesetzten, aber unbegründeten Meinung von S. A. Pallis, Mandaean 
Studies, 1926, S.167f., auseinandersetzt, ohne freilich seine Deutung des 
Rituals zu akzeptieren. Schon die mythologischen Bezeichnungen an sich 
legen das Alter der Mahlelemente nahe und widerstreiten einer Übernahme 
aus dem Christentum (s. dazu u. S. 397££.). 

° Das muß gegenüber Segelberg, S. 60, betont werden, der den Wassertrunk, 
weil er nicht im „‚Invitatorium‘‘ genannt ist, für sekundär und unbedeutsam hält. 
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hört demnach zur Taufe selbst: er ist die ‚innere Taufe‘, d.h. er 
vermittelt die Heilkräfte des Jordans! dem ‚‚inneren Menschen‘ in 
ganz drastischer Weise; daher erfolgt auch danach die gleiche Tauf- 
formel wie bei der Untertauchung und der Wasserzeichnung?. Für 
die Bezeichnung dieses ‚‚Tauftrunkes‘ als Mambühä gibt es nirgends 
einen Anhalt, und dies ist auch unwahrscheinlich, da das Pihtä vom 
Mambühä nicht zu trennen ist. Der konsekrierte, sakramentale 


Wassertrunk hat seinen besonderen Sinn darin, daß er — abgesehen 
von der äußeren Hervorhebung durch besondere Riten und Kult- 
geräte — die ausdrückliche Laufä, Gnade und Weisheit des Lebens 


und Sündenvergebung vermittelt?. 

Ausgenommen das Mambühä ist auch in den Texten ganz selten 
von einem unbezeichneten Wassertrunk die Rede’. Der siebenmalige 
Trunk bei der Hochzeit besteht aus Hamrä und Mambühä‘. Ein 
Wassertrunk erfolgt auch beim „Lofäni‘ am Grab”. In der Magie 
spielt er natürlich eine Rolle als magisches Heilmittel®. Die Parallelen 


1 Trink, finde Heilung und Festigung‘ ($ut witasia witgaiam): Lit. 27,10, 
dazu J. 132, 14ff. (o. S.121) mit der gleichen Formel! DMasb. S.54 (Z. 305£f.) 
steht: “When ye gave (three) palmfuls ef water to drink, ye lifted him out 
of all pollutions (mihiata) and re-established (Iduktun anhitunun) the mystery 
of spirit and soul.” 

2 Fendt, Gnost. Myst. S.32, spricht von der „getrunkenen Taufe‘. Der 
Wassertrunk der Neophyten in der Passahmesse nach der ‚Apostol. Tradition“ 
des Hippolyt wird erklärt: ‘Water also for an Oblation for a sign of a laver, 
that the inner man also, which is psychic, may recieve the same (rites) as the 
body” (G. Dix, The Treatise on the Apostolie Tradition of St. Hippolytos 
of Rome, Cambridge 1937, S. 41; zit. bei Segelberg, S. 167). 

3 Daraus will Schlier, Ign. S.74 Anm.1, die sekundäre Stellung dieser 
Handlung schließen, ebenso Segelberg, S. 60; vgl. dazu u. S. 343f. 

4 Die wichtigen Parallelen, die Taufe und Mahl verbunden zeigen, werden 
$ 34 für unser Problem fruchtbar gemacht. 

5 Lit. 244, 6£.; J. 132, 16ff. J. 45, 3 (40, 11) heißt es vom göttlichen Hirten 
hinsichtlich seiner Schafe (Gemeinde): „Ich . .. tränke sie mit Wasser aus meiner 
hohlen Hand‘‘ (masginun maija bhuphnai); vgl. jaram, huphnä ‚die beiden 
hohlen Hände bzw. was beide Hände fassen‘‘ (Dalman 157a). Der Sünder 
erhält kein „Wasser des Lebens‘ (im Lichtreich) zu trinken (DAb. 4). GR 
227,18 (226, 8) ist vom Wassertrunk nach der christlichen Taufe die Rede; dazu 
Peterson, Frühkirche, S. 16f. mit Anm. 56. Man vgl. ferner die Rede vom 
„gießen“ und „tränken‘“ (Belege bei Sundberg, S. 72f.). SdQ 22, 11f.v.u. (8.76): 
die Uthras trinken aus der Quelle lebenden Wassers und erhalten Nasirütä in 
ihre Herzen; 26, 22f. (92): das Kannä der Seelen wird aus dem Lichteuphrat 
mit Glauben gefüllt (s.o. S. 73 Anm. 12); GR 285, 12f. (dazu 266, 36£.; 267, 3£.). 
“Whose amongst Uthras drinketh water from you (die Jordane und Flüsse), / 
Shall have strength, increase and perception; / Strength and soundness will 
abide with him / Like beams of light” (CP 274, 2-5; t. 411, 8ff.). 

6 Lit. 234f£.; Drower, MII S. 68 und 70; vgl. o. S. 124 Anm.1. 

? Drower, a.a.O. S. 189; s. u. $ 26. 

8 Or. 15, S. 333 (345f.), Trinken von Wasser, in dem die magische Zauber- 
rolle gelegen hat; vgl. den ähnlichen Brauch, den Snouck-Hurgronje, Mekka II, 
S. 121, berichtet, und Nm 5, 17ff. 
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zur großen Bedeutung des Wassertrunkes sind Legion!. ‚Wer aber von 
meinem Wasser trinkt, das ich ihm geben werde, wird in Ewigkeit nicht 
dürsten, sondern das Wasser, das ich ihm geben werde, wird in ihm 
zu einer Quelle von Wasser werden, das sprudelt (6AAou&vov) zum 
ewigen Leben.‘“” Dieser Glaube liegt auch dem mandäischen sakramen- 
talen Wassertrunk zugrunde. 


2. Andere rituelle Mahle 


Eigentlich erst durch Lady Drowers Buch über die heutigen Sitten 
der Mandäer werden uns die Augen geöffnet für eine Anzahl ritueller 
Mahlzeiten, die bei verschiedenen Gelegenheiten stattfinden, aber in 
den Texten kaum begegnen und auch von Siouffi und seinen Vor- 
gängern nur unklar berichtet werden. Sie sind an folgende Zeremonien 
gebunden: Tempelweihe, Priester- und Ganzibraweihe, Hochzeit und 
Totenzeremonien?. Ihre einheitliche Bedeutung erhalten sie aber in- 
sofern, als sie immer bezogen sind auf die Toten bzw. die abgeschie- 
denen Seelen. Nach Lady Drower gibt es drei Arten: das ‚„Lofäni‘“ 
(von laufä)*, das „Zidgä brikhä‘ („Gesegnetes Almosen‘‘)5 und das 
„Masigtä‘ (,Aufstieg‘‘)‘. Der Unterschied zwischen ihnen liegt in 
verschiedenen Ritualen; während bei dem ersteren kein Priester not- 
wendig ist, ist es bei den beiden letzten Zeremonien nötig. Wir werden 
sie bei den ‚„Totenzeremonien‘ näher kennenlernen ($$ 25—27). Hier 
kommt es auf die dabei stattfindenden Mahle an. 

Die Bestandteile dieser Mahlzeiten sind folgende: das Patirä 
(Fatirä), das Täbüutä, das Sä(?)”, sowie Hamrä, Mambühä und Pihtä. 


I Vgl. ActThom 7.20.104; OdSal 6,8—18; 11,6; 28, 15; 30; Bousset, HP 
5. 292f.; Schlier, ThR 1933, S. 88f.; Fendt, op. cit. S. 32ff. und 36ff. Sundberg, 
Kushta S. 73 Anm. 201. Einen heilsnotwendigen Trunk ‚sprudelnden lebendigen 
Wassers“ kennen die Peraten (Hippolyt, ref. V, 19, 21); vgl. auch Poimandtres, 
$ 26 (dazu van Moorsel, S. 65ff.). Im ‚‚Hierotheos‘‘, ed. Marsh, S. 22,6, findet 
ein (symbolischer) Wassertrunk vor der mystischen Unterweisung statt. Bei 
ihren Sabbatmahlen trinken die Therapeuten Quellwasser (Philo, de vit. 
eontempl. 3). Von besonderem Wert sind die OdSal (s. o. S. 119 Anm. 4 und 
u. 8. 389f.). 

® Jo 4,14 (die Stelle gehört im Grundbestand der gnostischen ‚„‚Redequelle‘“ 
an, s. Bultmann, Kommentar z.St.). Zum Motiv ‚Durst und Wassertrunk 
des Lebens‘ s. Widengren, Mes. El. S. 140ff. Vgl. auch Sundberg, S. 73f. 
Anm. 201, über Jo 7,37f. und 19,34 (das lebende Wasser kommt vom Erlöser, 
dem ‚Gott mit Strömen‘). 

® Vgl. Drower, MII S. 204. Grundsätzlich hat jedes Mahl insofern sakra- 
mentalen Charakter, als über jedes ein Gebet gesprochen wird (ibid. S.47 und 
188; Gast. Ann. S$. 90). 

* Siehe $$ 12 und 27; Drower, MIT S.180; Hibb. J.37, S.446; Gast. Ann. 
8.90; WW S. 232f. Vgl. auch Siouffi, S. 124f. und Lycklama (ibid. S. 203). 

> MIT 8.190; ‘“blessed act of piety’’; 209 (“pious act”); 205ff. und passim. 
JRAS 1938, S.17; WW S. 235ff. 

© MIT S. 210ff., 132ff., 156ff.; WW S. 242ff. 

? MII S. 67ff., bes. 193ff., dazu Tafel 29a; Gast Ann. S. 90ff. 
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In einem jungen Text gelten Pihtä, Zidgqä und Patürä (,‚Tafel‘‘) als 
drei Kanne (‚fundamentals“, eigtl. Stämme‘). Eine Art term. 
techn. ist „die Tafel bereiten, aufstellen‘ (patura qaima)?. 

Mit Täbütä bezeichnen die Mandäer heute alle rituelle und erlaubte 
Nahrung®. Das Wort begegnet in der mandäischen Literatur häufig 
und nimmt im jeweiligen Zusammenhang die Bedeutung von „Güte“ 
(„goodness‘), „Wohltat‘ (vgl. akkad. täbta), „‚Gnade“ (xaoıc), „Gutes 
Werk“ auch „Dank“ (GR 315, 6 bzw. 317, 27) an. Tübä ist das Heil 
und wird in der ständigen Formel tübh 1 als „Heildem, Wohl dem‘ 
oft verwendet. Es ist das griechische öAß1os 65, uazxag ös bzw. uaxdgıos, 
lateinisch ‚‚felix qui, beatus qui‘‘, das der Mysterienterminologie ent- 
stammt und einen eminent religiösen Charakter hat. “The root has 
a meaning of imparting health, of being healthy, or living.’’® „Gut“ 
(tab) ist Attribut der himmlischen Wesen (besonders des „Lebens“ 
und der Boten) und der irdischen Frommen, die daher beide als „Gute“ 
(täbä) bezeichnet werden’. Die Guten (täbe) sind die „Gläubigen“ 
(mhaimne), die „Erwählten‘“ (bhire) und die „Söhne des Heils‘ 
(bn& $lamä)®, die „Söhne des Guten‘ (d.h. des Lebens)?. Die Licht- 


1 Siehe ZDMG 105, S. 131a, 8£. (137) = CP t. 374, 4-6 (247, 5—6). Wei- 
tere term. techn. nach DAb. 3f. und 22: “celebrate a ritual meal’” (hawilun 
Sutapa; eig. einen Genossen, Kommunikanten? haben; jaram. Suttäpä; Suttä- 
pütä, „Genossenschaft, Gemeinschaftlichkeit‘‘, Dalman 437), „zidgä darbringen“ 
(jbl Pa.; dr’ Pa.), „am zidgä teilnehmen‘ (nsb Pa.). 

2 Lit. 111, 2; GL 106, 3 (548, 38); zu Patürä s.u. S. 139 Anm. 2. 

3 “TPabta pronounced tafta, plural tabutha ıs a word applied not only to 
ritual foods but to all wholesame and lawful food” (MIT S. 188; S. 66: “sacred 
foods”); vgl. auch JRAS 1938, S. 17. 

4 Siehe Nöldeke, Gramm. S. 482f.; entspricht dem talm. töbiäh le (ibid. 
Anm. 2; Levy II, 144a). Es ist hier kein Wunschsatz, sondern „der Redende 
behauptet, daß dem Betreffenden wirklich Heil ist“ (8. 483). 

5 Siehe Ed. Norden, Agnostos Theos, 1913, S, 100f. Anm. 1; zum NT vgl. 
Bauer, Wörterbuch zum griech. NT, 1952, Sp. 881f.; syr. tüubä (Brock. 269b; 
vgl. Pschittö Mt 5, 3£f.). 

6 Drower, MII S.188, mit einem interessanten Hinweis auf einen 
Sprachgebrauch im Iraq: „‚hua tayyıb“ = „he is alive‘, ‚„‚nta tayyib““ = „thou 
livest“. 

? Vgl. z.B. GR 22, 37; 77, 21ff.; 95, 321f.; 88, 35£.; 122, 30£.; 275, 11 (273, 4 
„die guten Nasöräer“: nasurai® tabe); GL 506, 29; 518, 23ff.; 529, 7ff. und 
passim (s. Reg. G und Lit. s. v. Gute, der). Es hat dann zugleich die Be- 
deutung „selig“, „‚Selige‘‘ (vgl. das Motiv vom „seligen Gott‘‘!). Das mandäische 
täbä, täb6 erinnert an das mpers. veh, vehan als Bezeichnung der zoroastrischen 
Gläubigen: die „Guten“. 

8 @L 91,13 (vgl. GR 2, 1f.). 16; 118,3 (= GR 126, 1). 15; 128, 4; Lit. 165, 
4; 190, 7; „Söhne des Heils‘“ ist Bezeichnung der höheren Wesen (GR 89, 4; 
97, 15£.; 293, 24; 375, 10; GL 479, 13; Lit. 130, 1 usw.). 

9% bne dtäbe: GR 341,1 (354, 1f.); vgl. GL 88, 8 und 90, 14 (br tab6, der 
Seelengeleiter). Daß der Name „die Guten‘: als Selbstbezeichnung dem Marcio- 
nitismus entlehnt ist, wie Peterson, Frühkirche, S. 84 Anm. annimmt, glaube 
ich nicht, sondern möchte die Frage umkehren bzw. auf eine gemeinsame 
(gnostische) Quelle schließen. 
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welt ist das ‚„‚Gebiet der Guten‘‘ (misrä d täbe)!. Den Gegensatz dazu 
bildet der ‚‚Böse‘‘ (b18ä)?. 

Auf diesem Hintergrund ist auch das Verständnis von täbütä ge- 
geben®. Der Bote ist gesandt ‚Gutes‘ zu lehren (afri8), d.h. die Heils- 
botschaft, den „Ruf“ erschallen zu lassen“. Hibil, der Sproß, kommt 
„um Gutes (täbutä) für die Einrichtungen (nimüse) der Menschen- 
kinder zu schaffen‘‘®. Er selbst hat ‚Gnade‘ (täbütä) vom ‚Herrn 
der Größe“ erhalten (GR 130, 20). Mandä dHaije wird in das „Haus“ 
(Tibil) gesandt, um ‚Gutes‘ (täbütä) zu stiften (abd), damit ‚‚die 
Guten es sehen und Gutes empfangen (nitaibun): denn sie sollen zum 
Lichtort aufsteigen““®. Vgl. Oden Salomos 34, 6: ‚Die Güte (taibütä) 
ist offenbar geworden zu eurer Erlösung (pürgänä)“ u.a. Stellen”. 
„tech (Mandä dHaije) und die Uthras, meine Brüder, stifteten alles 
Gute‘ (abadna lkulh täbtä)®, worunter vor allem auch der Kult 


I GR78,12, vgl. GL 113, 17 (560, 5£.); Lit. 197, 12. Sprichwörtlich ist 
daher die „Ruhe der Guten“ (nıhütä dtäb6), die den Aufgestiegenen empfängt: 
GL 55, 20£.; 16, 20; 18, 20; den Gegensatz bildet die „Wohnung der Bösen“ 
(Lit. 224, 1£.). 

° Vgl. GL 91, 10 (528, 40ff.); GR 20 u.; 80, Sff. (79, 23££.); 111, 5 (122, 31ff.); 
288, 8 (285, 24f.); 355, I1f. (374, 11f.); Lit. 63, 2; 67, 12£.; 139, 2£.; 190£.: 
221,4 u.a. “Tout ce qui est non Soubba est appel& Bicho (bi$a)” berichtet 
Siouffi, S. 86 Anm. 1. 

® Plur. täbäuätä; syr. tabütä und taibütä (Brock. 269b, 270a): beniquitas; 
gratias; beneficium; elemosyne; saniatas. Im „Holy Hierotheos‘ (ed. Marsh) 
wird tabütä auch personifiziert (s. Reg.). 

* 5.239, 3 (220, 5), vgl. GR 354, 1f.; 379, 11ff.; GL 529, 2£.; 582, 19£. In 
diesem Zusammenhang stelle ich auch ER 404, 17f. (376, 4), wonach Hipbil 
dem Adam in dieser Welt tabütä brachte (aiti), über die das „Wesen (“tia) des 
Lebens“ (— Mandä dHaije) belehrt (priSin); vgl. Z. 7f. (Hibil war Adam ein 
Helfer, der ihn aus der Welt erlöste, d.h. auf Grund der gebrachten ‚‚Gnade‘‘). 
Vgl. GR 117,5 (,‚Täbütä schufen wir für Adam...) und 119, öff. (Mandä 
dHaijö belehrt Adam und Eva ‚wie ein Lehrer seine Schüler‘). SAQ 6, 22£f. 
(8. 36) wird die Braut als täbütä bezeichnet; 26, 10f. 15 (S. 90) ist es der Knecht, 
Diener ('bda) des „Auserwählten, Reinen“, den dieser aus dem Schatz des 
Lebens erhält. — Vgl auch manich. Kephalaia 157, 27££.; Hom. 81, 12 u.o. 

> GR 243,2 (244, 6); vgl. dazu Furlani, RANL Ser. 8, cl. sc. mor., vol. 6 
(1951), S. 520f. Nimüsä geht auf vouos zurück. “In questo passo andrebbe bene 
dunque tanto l’accezione di legge e costume, istituzione quanto quella di anima.’’ 

° GR 111, 4ff. (122, 25ff.); vgl. Lit. 139, 2£.; 67,12; 261,3. Der Sünder 
wird von den „guten Dingen“ (täbäuätä) der Lichtwelten abgeschnitten 
(DAb. 4). Vgl. die Schlußformel in den Pihtägebeten, ZDMG 105, S. 134, 138, 
139, 140ff.: “I testify to Yawar-Ziwa / Who quickeneth us with his bounty’’ 
(Sahdinalh byawar ziwa d taibinan um tabth). Hier liegt schon die Mahl- 
vorstellung zugrunde (vgl. ibid. 132b, 3 bzw. 140, 8f.: Pihtä gibt tabtha). Das 
Pael von tub hat dann die rituelle Bedeutung ,,to partake of sacramental 
food‘‘ angenommen (ibid. S. 141 Anm. 1). 

” Vgl. weiterhin 6,6; 7,22; 23,2 („Die Güte, taibüutä, gehört den Aus- 
erwählten....‘‘); 25, 4 (kopt. xaoıs = syr. taibütä); 29, 5; 31,7; 33,1 (die „Güte“ 
vertreibt das Verderben). 10 (die Güte Gottes); auch 28, 12 (Gutes, täbätä, 
vollbringen). 

® GR 106, 4f. (115, 19£.); 105, 10f. (114, 19). Zu dem „Guten“ gehört u.a. 
die Hochzeit bzw. die Frau (115, 21ff.; 117, 5£f.) und damit zugleich der ganze 
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gehört (GR 119, 1ff.). „Gnade (Wohltat) kam den Guten (täbütä 
ltabe), Freude dem wahrhaften Manne.‘'! Demgegenüber stehen die 
Werke (“bidätä) der bösen Mächte, die „Mangel und Fehl‘ verüben?, 
daher müssen die „guten Dinge, Werke‘ (täbäuätä) in der Tibil zu- 
nichte werden. Die Gläubigen sind aber als die Guten, d.h. als die 
vom Jenseits her mit Täbütä gesegneten, verpflichtet, Täbutä zu üben, 
um sich so Aufstieg und Festigung im Lichtort zu sichern. Denn 
„der Gute steigt kraft seiner Täbutä (Gutheit, ‚Tugend‘) auf, der 
Böse fällt in die Pforten der Finsternis auf Grund seiner Bosheit 
(bisutäa)‘“®. Tabuta besteht in „Frömmigkeit“ (zidgä), d.h. der Ver- 
richtung der religiösen Pflichten und Dienste, also in ‚guten Werken“ 
(täbe abde)*. Darunter fallen auch Masigtäs für die abgeschiedene 
Seele (Lit. 122, 3) — sind doch alle kultischen Verrichtungen ‚‚Stif- 
tungen‘ der „Guten“ (s. o.). Am ‚Guten‘ ist daher bei seiner „‚Gut- 
heit‘ kein Mangel noch Fehl, kraft dieser seiner ‚Gutheit“ ist er fest- 
gewurzelt und gefestigt (mgaiam) am Lichtort?. Diese ganze Vorstel- 
lung ist zusammengefaßt am Anfang des bei allen rituellen Mahlen 
öfters rezitierten Gebetes ‚„Täb täba ltäbä“° (Gut ist der Gute für 
den Guten), d.h. wie wir nun sagen können: Gutes empfängt, der 


” 


Adamitenstamm — die Mandäer (117f.), auf denen der Segen der Guten ruht 
(119, 19). 

1 GR 275, 18 (273, 15£.); vgl. 404, 17f. (o. S. 129 Anm. 4). SAQ S. 17, 10 
v.u. (tr. 63, 6): “For the Elect that loved the Life there shall be good 
things (tabuta).’” 

2 Vgl. GR 116; 121f.; 111,13 (123, 7£.: ‚Sie verdrehten das Täbütä, das 
der Herr der Welt geschaffen hatte‘); 105, 9ff. (114, 17ff.: das gute Wirken 
der Lichtwesen steht im Gegensatz zu den bösen Taten der Sieben); 14, 36 
(12, 13); 21, 1ff. (19, 1f.). 

* GR 79, 23£. (80, 8f.) = 87, 34ff. (86, 10ff.); vgl. 20, 27#f. 

4 Vgl. GR 214, 17f. (214,5) und 284, 22 (286, 20: “ubadia tabia abdia 
tabauata); 214. „In Güte (btäbü)‘“ wird des großen Lebens gedacht auf Grund 
seiner Gnadengaben (GL 87, 22ff.; 524, 1ff.). „Danken‘‘ heißt ‚„täbütä Igat‘“ 
(s. Nöldeke, Gramm. S. 393). 

5 GR 78 ult.; 79,1 (77, 21ff.). Aber die Täbütä des Ptahil wird das Leben 
nicht annehmen (J. 233, 14; 215, 19); ebenso J. 272, 7 (240, 34f.) vom Pfau; 
Furlani (RILS 89, S. 88) will gern tiabütä, pentimento, statt tabüutä, bontä, 
lesen, vgl. aber Z. 11: täbüutä = virtü. 

$ Lit. 109£. (LXII) und Drower, MII S. 189 (mit S. 209 Anm. 9), 163, der 
ich aber in der Übersetzung nicht folgen kann (“Good health and goodness 
are for those who are good’). Vgl. auch DMasb. S. 43 und 45. Vgl. jetzt CP 60f. 
(t. 88£.). “This is the chief sacramental formula and during its recitation, 
priests erouch near the ground... The formula is an ancient one, and its 
place in the liturgy corresponds roughly to the Christian liturgical formula 
‘The holy(agia) to the holy’ (CP 60 Anm. 3). Segelberg, S. 100 Anm. 3, hat auf 
die ähnliche 4. jüdische Benedicetio mensae ‚‚Gepriesen seist Du, ...der König, 
der Gute und der Gutes erweist (hatöb umetib). Denn an jedem Tage hat er 
uns Gutes getan, tut er uns Gutes, wird er uns Gutes tun“ (Strack-Billerbeck II, 
S. 631f.) verwiesen. Auch Lidzbarski, Lit. 110 Anm. 1, hat in diesem Text ein 
ursprüngliches Tischgebet vermutet (vgl. u. S. 228). 
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Gutes tut als Guter durch den Guten, den Lichtboten!, der die Seele 
behütet und geleitet Daher lautet es weiter: „und sein Name (kinianh, 
Benennung, Appelatio) ist aufgerichtet über denen, die seinen Namen 
(sumh) lieben“. 

Wie steht es mit Täbütä als „Gewürz, Spezerei‘?? Sicher begegnet 
es in dieser Bedeutung Lit. 110, 2. 6, auch wohl 107, 7f. und J. 41,2 
(45, 7)°. Sonst ist es, bis auf jüngere Rituale‘, nicht in diesem Sinne 
zu finden°. Wohl können wir aber durch die obige Aufstellung die 
Entwicklung in diesem Sinne begreifen und den Hintergrund, der sich 
mit diesen ‚Zutaten‘ verbindet, verstehen. Täbütä als rituelle Speise 
ist „health- or life-giving food‘‘ (Drower), da sie Gabe der Lichtwelt 
ist (vgl. Lit. 107, 7£.)°. Wir haben hier eine ähnliche Vorstellung vor 
uns, wie sie bei Pihtä, Mambühä und Jordan entgegentritt. Gleich- 
zeitig ist hier die Erscheinung zu belegen, wie aus einer „mythologi- 
schen“ Vorstellung eine kultische Handlung erwachsen kann (wenn 
auch unter fremdem — persischem — Einfluß) bzw. die Mythologie 
Sinn und Namen für einen Ritus leiht”. Wenn heute alle erlaubte 
Nahrung als Tabtä bzw. Täbütä bezeichnet wird, so ist das ebenfalls 
nur auf Grund der mit diesem Wort verbundenen Gedanken verständ- 
lich: es ist die den Gläubigen innerhalb des „Hauses der Finsternis“ 
von der Lichtwelt zuerteilte und erlaubte Kost und deshalb „whole- 


! Der Bote (Hibil, Mandä dHaije, der ‚fremde Mann“ usw.) ist der Gute kat’ 
exochen: Lit. 76f.; 156, 5; 183, 1; 196, 11£.; 199, 7: 205, 5 (der Gute festigt 
die Freunde); 220, 10; 221; 243, 7; bes. 81, 11--82,1 (Kustä für die Guten — 
Mandä dHaijs für die Auserwählten); GR 371, 2 (vgl. 506, 29!); 507, 31; 
558, 30; 559, 17. 

® Lidzbarski, J. 44 Anm. 2; GR 404 Anm. 3 und Lit. 110 Anm. 1. Auch in 
der nestorian. und äthiop. Totenmesse werden die Gaben für das Totenmahl 
mit ‚täbütä‘ bzw. ‚täbüt‘ bezeichnet (Drower, WW S. 117, 195; s. u. $. 293 )h 

° Siehe schon Lidzbarski z. St. Der Zusammenhang entscheidet meines 
Erachtens für die geäußerte Vermutung: Mandä dHaijsö bringt: Täbütä, Myrte, 
Sesam, Banner, Weihrauch, Gürtelung und Reinigung. 

* Siehe Lidzbarski, Lit. 110 Anm. 1. Leider sind diese Texte noch nicht 
alle zugänglich, vor allem auch der Besitz von Lady Drower. Vgl. z.B. DMasb. 
2. 494f. (S. 63); SAQ S. 6, 8 (S. 35); CP 241,3 v.u. (t. 366, 16: „‚Bereite uns 
Gutes von dem Täbütä, das hier niedergelegt ist‘‘); 254 mit Anm. 1; 263, 7 
v.u.; 269, 5f. v.u. (405, 3f.); 270,9 v.u. (408, 5 zidga wtabuta); 275,2 v.u. 
(tabuta wpatura); 283, 12 (Skinata wtabuta); 285, 1 (427,9 zidga wtabuta); 
289, 11 v.u. (patura wtabuta); ult. (Almosen geben und Täbütä bereiten); 
306, 3 (Kana dzidga, patura und tabuta); 315, 2 (Brot und Täbütä verteilen). 
ATS II 893 (74,10 v.u. „Täbütä essen“). 

° Am ehesten käme noch GR 111, 4f. in Frage, wo Mandä dHaijs tabtä 
„bereitet‘‘ (abd, s.u. 8.132 Anm. 2), aber der Zusammenhang spricht nicht dafür. 
Zu Lit. 107 vgl. u. S. 136 Anm. 4. Vgl. auch Lit. 122, 3; GR 117, 5; 123, 11f.; 
33,18 (II, 1 $18 „Leckeres‘‘), 

° “Vegetables and fruits symbolize the teeming powers of life’”’ (Drower, 
Gaster Anniversary, Vol. 8. 94). 

” „... Kulthandlungen erscheinen ebensooft als Darstellungen von Mytholo- 
gemen, wie Mythologeme sich als ‚Erklärungen‘ von Kulthandlungen dar- 
bieten‘ (K. Kerenyi, Die antike Religion, 1952, $. 43). 
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some“1, Auch der Terminus technieus ‚„Täbütä bereiten‘ (abd) 
stammt aus der mythologischen Rede?. 

Der Name ‚Zukost, Spezerei‘ (Lidzbarski) wird gerechtfertigt 
durch ihre Bestandteile: Nüsse, Mandeln, Sultaninen, Granatäpfel, 
Quitten, Zwiebeln, Kokosnußstückchen, Salz, gebackener Fisch und 
Fett von einem rituell geschlachteten Schaf oder einer Taube, auch 
Früchte und Gemüse?. Die Zusammenstellung ist bei den einzelnen 
Anlässen verschieden. Beim ‚„Lofäni‘ werden auch kleine Brotlaibe 
(lahmä) verwendet‘, sonst sind es die Fatiri (s. u.). Alle Stücke des 
‚„Tabütä“ müssen gewaschen (d.h. dreimal im Jordan eingetaucht) 
sein) und werden dann auf weißes Leinen, Schilfrohrmatten oder Stroh 
gelegt (so beim Lofäni), bzw. auf einen großen Tariänä in bestimmter, 
festgelegter Weise aufgestellt (so bei Masigtä, Zidgä-brikhä und Hoch- 
zeit)° und gesegnet (mit dem täb, täba ltäbä u.a.)®. Ebenso ist 
der Ritus und Genuß jeweils verschieden’. Immer ist jedoch ein 


Wassertrunk (bzw. Mambühä oder Hamrä) damit verbunden. Übrig- 


1 Daher betet der Mandäer über jeder Mahlzeit sein „‚Tischgebet‘: ‚Der 
Name des Lebens und der Name des Mandä dHaijö sei über dich, o Tabütä 
(Tabtä) des Yäwar-Ziwäa und Simat-Haijes ausgesprochen!‘ Text bei Siouffi, 
S. 86, und Drower, MII S. 47 und 188. Vgl. auch GR 62, 23f. Vgl. das o. S. 130 
Anm. 6 zitierte jüd. Tischgebet, das den gleichen Gebrauch von twb im Zu- 
sammenhang mit einer Mahlzeit belegt. 

2 GR 105, 11: 106, 4£.; 107,8; 111,13 und passim. Dazu vgl. man Lit. 
110, 2. 

3 Drower, MII S.187f., 191, 158, 67£.: Gast. Anniv. Vol. S. 91; ZDMG 
105, S. 123 Anm. 3; vgl. Lit. 122, 8 (rahbata ‚Delikatessen‘ ?); DMasb. S. 45 
(Mehl bzw. Brot, Fisch, Datteln, Salz, Trauben, Quitten, Granatäpfel u. a.); 
s. ibid. S. 95 die Zeichnungen; SAdQ S.6,8 (35) für das Hochzeitstariänä: 
Salz, tabütä, Grünzeug (yurg), Fisch (kawara), Datteln (sindirga), Rosinen 
(nbia), Walnüsse (amuza), Mandeln (sigda), mit Salz vermischtes Sesam (sus- 
mia bmihla marba), ferner Hamrä und ‚„‚paluda‘“ (“a persian sweetmeat made of 
storch. water and honey’, S. 35 Anm. 11). Vgl. auch Lycklama bei Siouffi, 
S. 203 (auf einer Tafel liegen etwas Hammelfleisch oder Taubenfleisch, Datteln, 
Zitronen und Zwiebeln). ATS II, 4, $ 122 (Aufzählung von zwölf solcher 
„Mysterien‘‘). 

4 Brot“ wird Lit. 110 im Mahlgebet genannt (neben Täbütä); vgl. GR 
19,6 (21,7), wo vermutlich auf das Totenmahl angespielt wird (auch GL 
100, 16 bzw. 541, 24?). Nach Drower, ZDMG 105, S. 117, hat ‚‚lahma” den 
allgemeinen Sinn von ‚food, nourishment; livelihood, means of subsistance‘“. 
Vgl. jetzt auch CP 61 Anm. 2 (“Lahma can refer to any nourishing food’’); 
216, 3 (t. 293, 10 rma Ihama wtabuta); 270, 8 v.u. (406, 6); 286,5 (429, 9); 
991,2 v.u. (438, 11f.); 309, 6 (452, 3 v.u.); 315,1 (485, 3 v. u. „‚die Priester, 
die Brot und Täbütä verteilt haben‘). 

5 MIT S. 187 mit Tafel 26a; 191 mit Abb. 11 ($. 192); 157 (Abb. 9); 68. Vgl. 
Lit. 122, 6ff. 

° Vol. DMasb. S. 45 (eingeschlossen ist ein Siündenvergebungsgebet). 

7 Bei der Hochzeit teilen sich die Braut und der Bräutigam in das Täbütä 
(nebst dem Sa), s. MII S.68. Beim Masigtä werden die Fatiri mit dem Tabütä 
in Berührung gebracht (ibid. 8.161, 210), und beim Zidgä-brikhä genießt 
nur der Priester davon (S. 194, 206), während beim Lofäni alle Beteiligten 
davon essen (S. 188f., 196, 204f.). 
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gebliebenes vom Mahl muß entweder an arme, anwesende Gläubige 
verteilt werden (Almosen!) oder in den Fluß geworfen werden: ‚for 
not the least atom must fall to the ground‘“!. 

Die schon mehrmals erwähnten ‚„Fatir&“ (Sing. „Fatirä‘‘) sind bis- 
kuitähnliche kleine Brote?. Der Name taucht einige Male im Qolastä, 
sowie in anderen Ritualen auf®. Patirä entspricht dem talmudischen 
pattirä und syrischen fatirä; es bezeichnet hier das ‚‚ungesäuerte 
Brot‘‘ (massöt, aövuov)*. Das wird durch die Art dieser mandäischen 
Fatiri bewiesen: auch sie sind sauerteiglos. Ihre Bereitung geschieht 
auf folgende Weise: Aus frisch im Jordan gewaschenem und auf 
weißem Linnen getrocknetem Weizen’ wird das Mehl gewonnen, das 
dann entweder mit oder ohne Salz (so beim Masigtä) unter Zusatz von 
Jordanwasser in der Hand zu einem Teig geknetet und der in kleinen 
Stücken im Feuer (des Brihi) gebacken wird®. Diese Brote werden zur 
Hochzeit”, beim Masigtä und Zidgä-brikhä hergestellt®. Eigenartig ist 
die Sitte beim Masigtä, die auch bei Priester- und Tempelweihe statt- 
findet?: Hier werden u. a. 66 Fatire bereitet (ohne Salz) und auf fol- 
gende Weise — einzeln — konsekriert. Das einzelne Fatirä wird mit 
je einem Stückchen vom Täbütä und etwas Taubenfleisch versehen, 


! Ibid. S. 189 (mit S. 201 Anm. 10), 196, 209, auch 69 (nach der Hochzeit). 
Vgl. ZDMG 105, S.131b, 28 (139, 12ff.); = CP t. 376, 87. (248, 5ff. v.u.): 
“The erumbs which fall (nithra d tathar) that which falls off, which falls to 
the ground) from you / Cast into running water (yardna) lest they fall on the 
ground. Lest your feet be placed theron / Trample it not underfood...” (betrifft 
das Pihtä). 

® “The fatira should be about the size of but thinner than an English erum- 
pet” (MIT S. 193). Sioufffi, S. 119, spricht von der Größe eines Fünf-Frane- 
Stückes. Als Name begegnet auch „gqinia‘“ (MIT S. 157). Vgl. jetzt WW S. 45. 
Zu gin(n)6, qin(n)ä (gesprochen: qunna) „Nest“ s. ATS S. 14 u.: “a collection, 
especially the morsels of ritual food placed on each fatira in the masigta.” 

® Siehe Lidzbarski, Lit. 88 Anm. 1; ZDMG 105, S. 131a, 8 (137). 

* Siehe Levy IV, 32a; Dalman 331b und Brock. 565a. Adjektiv: „un- 
gesäuert, unvermischt“ (Part. Pass. petür = frei, befreit von etwas). Der 
Plur. bedeutet im Syrischen ‚‚dies festus panum non fermentatum‘‘ (Brock. 
a.a.0.). Vgl. Pschittö Mt 26,17 par.; Act 12,3; 1Kor 5,7. Drower, MIT S. 224, 
bezeugt “the word fatir applied by Iraqi Yews to the masoth....” Vgl. auch 
arab. fatir, ungesäuert(es Brot). Über deren Herstellung s. WW S.46f. Ge- 
sprochen wird das mand. Wort nach Drower, ATS S. 12: futira, futiri. 

> Vgl. Tafel S. 116 in ZDMG 105 (Drower). 

° Siehe Drower, MIT S.158, 193, mit Tafel 28b; ZDM@G 105, 
S. 117f.; Siouffi, S. 92f. (hier handelt es sich um diese Fatiri, nicht um das 
Piht5). 

” Hier aber von der Familie des Bräutigams bereitet, und zwar 26 Stück 
(MIT S. 67). 

® GL 106, 3 (548, 37f.) setzt ein Mahl voraus: „Tisch des Almosens und der 
Totenmesse....‘‘ (patura dzidga masigta). Vgl. auch Lit. 111, 2 (‚Tafel 
bereiten‘; patura gaima). DAb. 22f.; ATS 33, 12 (I, $ 118): tariana d zidga 
brika. 

® Siehe zum Folgenden Drower, MIT S. 135ff., 156ff. und 210£.; WW S.248ff, 
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sowie dreimal mit Öl (mi$a) bestrichen (von rechts nach links)!, wobei 
jeweils drei Gebete gesprochen werden und der Name der ‚Seelen‘ 
genannt wird?. Nachdem 60 Fatir& gezeichnet und auf dem Tariänä 
aufgeschichtet sind, bricht der Priester „von einem oberen und un- 
teren Fatirä‘“ ein Stück ab und „wickelt“ (krkh) sie mit „einem Stück“ 
Taubenfleisch® und dem Pihtä (s. o. 8. 125 u. 267) zusammen‘. Es 
folgen drei Gebete, wonach das „zusammengewickelte‘‘ sakramentale 
Brot in den Hamrä getaucht und gegessen wird, gefolgt von einem 
Hamrätrunk und einem Wassertrunk (Mambühä)®. Nachdem die für 
das Masigtäritual (Lit. 90ff.) nötigen Gebete rezitiert sind, wird die 
ganze Zeremonie für die restlichen Fatire wiederholt”. Am Ende der 


1 Genau dieselbe Handlung wird offenbar bei Siouffi, S. 119, vorausgesetzt, 
aber nicht ganz richtig wiedergegeben. Das „pehta-eloyo‘ (8. 94) ist eben 
das Fatirä! Vgl. o. S. 125 und Drower, WW S. 25Lr. 

2 Drower, a.a.O. S. 161, nennt die Anfänge der Stücke Lit. XLIX, L 
(offenbar zusammen mit LI: vgl. die Erwähnungen des Namens 86, 2f.) und 
LIL (S. 80-87; vgl. jetzt CP 43—47), die zwar auf die „Totenmesse‘‘ Bezug 
nehmen, aber in keiner Weise auf die obige Handlung (nur 84, 3 wird Pihtä 
genannt, aber mit anderer Bedeutung). Lit. 117, 11ff. und 122, 3ff. setzt aber 
eine „‚Zeichnung‘‘ bei XLIX voraus (s. Gebrauchsanweisung). Vgl. auch WW 
S. 252 und den Kommentar ATS II, 4, $$ 157—165. ‘When the fragments 
of food are assembled on the fatira it is called a gina” (ATS 153 Anm. 1; 5.0. 
S. 133 Anm. 2). 

8 Lit. 88,1 = CP t. 71, 18f.: dur(a)h lpalga db(a)h, „bring ein Stück von dem 
Ba‘ (so nach Drower, CP 48), bezieht sich nach den Aussagen der Priester 
auf die geschlachtete Taube (ibid. Anm.2). Siehe auch MII, S. 167 Anm. 14,WW, 
S, 118 und 248 (“the flesh so divided is called palga d Ba”). Die Taube (Ba) 
soll übrigens die ruhä symbolisieren (ibid. und Adam $. 8 Anm. 1). Drower 
bringt das Wort mit dem ägypt. Ba, dem Seelenvogel, zusammen; das Wort 
bezeichnet tatsächlich ursprünglich einen Storch (s. die Hieroglyphe). 

4 Diese Handlung setzt Lit. 88, Iff. voraus (wie aus Drowers Darstellung 
$. 162 ohne Zweifel hervorgeht (,fatiri “laiia ubathaia” — Lit. 88, 1). Der 
Stelle wird hohe Wichtigkeit beigemessen (bei der Priesterweihe nur?). Vgl. 
jetzt CP 8.48; ATS a.a.0. $ 166f.; Drower, Adam S. 79. 

5 Lit. LIII und LV (S. 87—89), ohne Bezug auf die Handlung. 87, 8 hat 
Lidzbarski (Anm. 3) richtig als „Abschluß‘‘ gefaßt, nämlich das Ende der 
Konsekrationen, s. MII $. 162 und u. $S. 266f.; jetzt ATS a.a.O. $ 169f. 

6 Siehe Lit. 88 und Drower, a.a.O. S. 162; WW S. 952f. In keiner Weise 
nehmen Nichtpriester an diesem Mahl teil. “They neither see, hear nor taste 
of this ‘mystery of mysteries’” (ibid. 255). 

? MII, S. 164. Drower entdeckt darin keinen Sinn. Vielleicht steckt dahinter 
ein „magischer Grund“: es sollen nicht auf einmal alle nötigen Fatir6 kon- 
sekriert werden. Oder ist es nur ein Auswuchs der Rituale? Auch die Kommen- 
tare sind sich darüber uneinig, was die 60 bedeuten (s. Drower, WW 244): die 
30 Tage und 30 Nächte des achten Schwangerschaftsmonats oder die 60 Tage 
zwischen dem Daimäfest und Neujahrstag (ibid. Anm. 3); vgl. dazu jetzt 
ATS II, 4, $$ 114ff. und 121ff., bes. $$ 135, 136, 178: die 9 bzw. 10 Fatıri stellen 
die 9 bzw. 10 Monate dar, die ein Kind (hier der Seelenkörper) bis zur Geburt 
braucht, was die Zeit umschreibt, in der sich die Seele aus der Welt (= Mutter- 
leib) begibt, zugleich aber auch die Zeit zwischen Naurüz rabbä und Daimä- 
fest. Wieder anders Alma ri$aia rabba (nach Drower, Adam S. 76): es sind die 
„Seelen von 60 Priestern“, die zur irdischen Existenz kommen sollen (vgl. u. 
S. 267 Anm. 1). 
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ganzen Zeremonie werden die 66 Fatir& zusammen mit der beim 
Masigtäritus geschlachteten Taube in einer weißen Umhüllung im 
Boden des Mandibezirkes (niemals an der Ostseite der Hütte) ver- 
graben!. Der Sinn dieser „interments“ liegt offensichtlich darin, daß 
hier Nahrung für die aufsteigenden oder aufgestiegenen Seelen auf- 
bewahrt wird (s. u. $25 und 27). Das geht schon daraus hervor, daß 
die Zeichnung der Fatiri an den Stellen der Gebete (s. S. 134 Anm. 2) 
vorgenommen wird, die auf die ‚Seele‘ direkt Bezug nehmen und 
deren Name dann genannt wird. “They represent the souls included 
in the masigta, whereas the pihta, which has been “elothed’ and to 
which a portion of dove’s flesh and two morsels (see above) have been 
added, represents the deceased for whom the masigta is celebrated.’’? 
Die Zeichnung der Fatire symbolisiert so die Zeichnung der Seele (bzw. 
Seelen) und führt ihr (bzw. ihnen) ‚‚analogisch‘“ Kraft zum Aufstieg zu. 
Die eigentliche Nahrung der Seelen wird demnach durch die auf die 
Fatire aufgelegten Tabutä- und Fleischstückchen dargestellt (8. 133). 
Gleichzeitig mit dieser Handlung ist eine besondere Weihe des Mandi 
— das ja irgendwie ein Symbolder himmlischen Wohnungen darstellt — 
verbunden. Bemerkenswert ist eben, daß bis auf das obige kleine 
Stückchen kein Fatirä verzehrt wird °®. 

Anders liegen die Dinge beim Zidgä-brikhä, wo nur 5 Fatir& her- 
gestellt werden, die ohne besondere Konsekration (bis auf das Tisch- 
gebet) zusammen mit dem Sä (s. u.) und Täbuüutä teilweise (in drei 
Bissen) vom Priester (nur von ihm!) verzehrt werden. Danach folgt 
ein dreimaliger Wassertrunk. Der Rest wird in den Jordan geworfen°. 
Auch hier liegt ein reines ‚‚Totenmahl‘‘ vor, das den Seelen bei ihrem 
Aufstieg helfen soll und Sündenvergebung bewirkt. Bei allen diesen 
rituellen Mahlen wird das schon erwähnte ‚Täb täbä ltäb&‘‘ mehrere 
Male rezitiert®, das den Grundsinn dieser Riten in nuce wiedergibt 
und hier seinen ‚Sitz im Leben‘ hat. 


ı MII, S. 135, 142 und 165; ZDMG 105, S. 124. Siouffi und Brandt müssen 
entsprechend korrigiert werden. 

2 Drower, CP 49 Anm. 1; vgl. Lit. 122, 1—6; CP 68 mit Anm. 1. 

3 Dazu bemerkt der Kommentar ATS II, 4, $ 166 (t. 84, 1ff.; trs. 246f.): 
“When ye have broken off a fragment from the uppermost fatira — which is 
the mouth which ye opened for the soul (! K.R.); and when ye have taken 
a fragment of the (dove’s) flesh and have put (dipped) the pihta into the mam- 
buha then spirit, soul and body are firmly integrated...” 

 M 33, S.193f., 205£.; Gast. Ann. S. 92. 

> MIT S. 209; WW S. 238. Von einer Vergrabung erzählt Lady Drower nichts, 
wie es Siouffi wissen wollte. 

®° Das wird in der Nachschrift Lit. 110f. festgehalten: s. hier besonders 
111, 2: „trage es vor, wenn du die Tafel bereitest (patura qaimh) — das Mahl 
abhältst.‘‘ Vgl. Segelberg, S. 101. 
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Das schon mehrfach erwähnte Sä (Plur. Saia)! ist ein „lingamlike“, 
Gebäck aus dem gleichen Teig wie das Fatirä® und wird bei allen 
Zidgä-brikhä-Riten zusammen mit den Fatire und dem Täbütä bereitet. 
Während des ‚zidga brikha for the marriage‘ wird es zwischen Priester 
und Bräutigam geteilt, welch letzterer es dann mit seiner Braut teilt. Bei 
anderen ‚„Almosenmahlen‘“ teilt es der Priester und ißt davon drei 
Bissen (wie auch von Fatire und Täbütä). Bereitet wird es immer nur 
vom Priester; bei besonderen Mahlen werden entsprechend den be- 
teiligten Priestern (und Drabsäs) mehrere Saia benötigt®. In den bisher 
bekannten Texten wird diese Speise nicht erwähnt, doch findet Lady 
Drower eine Anspielung in Lit. 107, 8, was durchaus im Bereich des 
Möglichen liegt?. Aus der Form und der Größe des Gebäckes schließt 
Lady Drower weiterhin auch auf die Bedeutung desselben, nämlich 
auf ein Phallussymbol, und vergleicht es mit dem im nestorianischen 
Kult zu findenden ‚„Kaprana‘, ein ähnliches Gebäck, das nach der 
Kommunion (gurbänä) zwischen Priester und Diakon geteilt und ver- 
zehrt wird°. “A survival of a life and fertility eult, of the cult of Life 
vietorious”’, “the symbolism of the melka fructifying, the melkaita”. 


1 sa wird von Lady Drower in Beziehung zum talm. s’ä (plur. sä’i?) „a plate, 
a dish“ gesetzt (ZDMG 105, S. 125 Anm. 2; WW, S. 69 Anm. 1; Secr. Adam, 
S. 69 Anm. 2) Vgl. Levy IV, 207a (Schüssel); syr. s’a, Tisch, Schüssel (Smith, 
Thes. Syr.II, Sp. 3424) ;arab. sä‘,ein Hohlmaß. Eine sichere Ableitung ist vorläufig 
noch nicht möglich. Ist es der Rest von hbisä (GR 148, 9; 161, 6 bei der Hochzeit). 
„ein gewisser Brei‘ (Nöldeke, Gramm. S. 116), syr. hebisä, Kuchen (Brock, 
212a), talm. häbis und habisä, süße Mehlspeise (Dalman, S. 135a)? 

2 Zum Folgenden s. Drower, MII S. 193f., 67ff., 205£., 215£., sowie Tafel 
29a; SAQ 1, 120ff. (S. 37£.); ZDMG 105, S. 125ff. (mit Tafel auf S. 116); bes. 
Gaster, Anniv. Vol. S. 90ff; WW S. 68f., 233, 236ff., 246; Seer. Adam, S. 698. 

3 Siehe dazu MII S. 195£. 

* Ibid. S. 193. Gemeint ist der Satz: „pihla d’] sum hiia pla.‘“ Lidzbarski, 
der übersetzt: ‚der Dienst, den sie im Namen des Lebens geleistet haben“ 
(Plur.?), sieht im Zusammenhang eine Lücke, während Drower auf Grund 
eines anderen Textes (ein „Zidgä-brikhä-Ritual‘“), der denselben Passus ent- 
hält — nur in anderem Zusammenhang — übersetzt: ‘Manda dHiia spoke, 
who pronounced the name of the Life: “Tab taba Itabia...’” (...pehla ad al 
shom haiy ipla...), MII S. 189 und 201 Anm. 9. Dem kann nicht zugestimmt 
werden: plh, pla ist ‚dienen, verrichten, machen (auch ein Mahl)“, nur talm. 
Hi. heißt ‚deutlich aussprechen‘ (Dalman 334). Ich möchte übersetzen (in 
Verbindung mit dem vorhergehenden Satze); „Empfangt (titgabal) das Tabütä 
des Lebens... den Teil (= die Portion, talm. pilhä, Dalman 335a), der im 
Namen des Lebenshergestellt wurde.‘ Unter pilha bzw. pilhä würde sich dann das 
Sa verstecken (oder ein Teil des Tabütä?). Übrigens wird vielleicht GR 
148,9 (161, 1) auf das ‚„Hochzeits-Sa‘‘ angespielt (s.o. Anm.1). Drower 
beharrt auch noch in CP 59 Anm. 3 auf ihrer Auffassung, “that pihla here 
refers to the phallus’”’; auch Adam $. 72 mit Anm. 2 (pihla = Phallus?). ATST, 
$ 117 (33, 8; 141, 3): „das Sa brechen‘ (prutiun sa). 

5 Siehe Gast. Ann. S. 88ff.; MIT S. 193 und 205f.; ZDMG 105, S. 125; bes. 
WW 69-75 (mit Abb. S.72), 168. Im Diwan Masbuta rabtia (D.C. 50), 
Z.139£. wird das Sa mit der „großen ersten (Dattel-)Palme (sindirka)‘ gleich- 
gesetzt (nach Drower, Adam S. 69 Anm. 2, 70), ein „Vatersymbol‘ (ibid. 7f£.). 
Ebenso in Alma risaia rba (ibid. S. 71). 
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“The Kaprana, or the Sa is the symbol of the eternal forces of life 
and creation within man’s own body.’’! Das dem so sei, muß vorläufig 
dahingestellt bleiben, bis mehr Materialüber diese Dinge zugänglich ist. 

Nun wird es Zeit, die Frage nach der Herkunft und dem Alter der 
aufgezählten Mahle zu stellen. Totenmahle gibt es in mehr oder 
weniger abgeschwächter Form fast in allen Religionen (s. u. 8. 290#.). 
Für die mandäischen Mahle und, was uns hier interessiert, ihre äußere 
Form und ihre Elemente, sind die Beziehungen zum iranischen Bereich, 
die Lady Drower aufgedeckt hat, beachtlich®?. Allein schon die Her- 
kunft der zum Täbütä benötigten Dinge weisen in diese Richtung?. 
Die persischen ‚Afringäns“ (Fravardyän) oder Totengedächtnis- 
feiern werden mit ähnlichen Mahlen (npers. ca$n oder &a$nah) wie bei 
den Mandäern gehalten und zeigen im äußeren Aufbau erstaunliche 
Gemeinsamkeiten’. Bei den sauerteiglosen Fatir6 liegt es nahe, an 
Ausgestaltung der jüdischen Massöthbrote zu denken‘, unter An- 
gleichung an die persischen Darüns (np. darün, drön), die ebenfalls 
in varlierender Anzahl bei den verschiedenen sakralen (Opfer-)Mahlen 
bereitet werden: “it is a flat unleavened round bread made of wheat 
flour and ghee (clarified butter).’’” „Auf eines dieser Brote wird etwas 


1 Gast. Ann. S. 93 und 94; Numen III, S. 76; syr. kpr abwischen, abbrechen. 

2 Vgl. jetzt Drower, WW S. 69ff.; dazu E. Hammerschmidt, Ostkirchl. 
Studien, Bd. 6, 1957, S. 48f. 

3 MII S. 225ff. (unter Verwendung der Angaben J.J. Modis); WW S. 222ff. 

* MII, S. 187f. (von den 11 Bestandteilen sind 5 aus Iran oder Indien im- 
portiert); 226f. und 233f.; vgl. auch SdQ S. 35 Anm. 11 (paluda). Doch sei 
daran erinnert, daß in den babylonischen Ritualen ähnliche Ingredienzien im 
Opferkult eine Rolle spielen, z.B. werden häufig Honig, Milch, Datteln, Wein- 
trauben, Mehl, Öl, Obst u. a. gespendet (s. Thureau-Dangin, Rituels accadiens 
passim; Falkenstein-von Soden, Sumerische und akkad. Hymnen und Gebete, 
8.96 und 168; Dhorme, 8.223); vgl. auch den term. techn. passüru ‚„‚(Opfer-) 
Tisch“ (Dhorme, S. 222). 

5 MII S. 157 (fig. 9) und 227f. ‘The myazda is the tabutha ofthe Mandaeans.” 
Es umfaßt die rituelle Speise: Früchte, Milch, Wein, Wasser (zaothra, zör), 
Sirup, auch Blumen, Fleisch (statt dessen auch Reis und Gebackenes), s. ibid. 
8. 228 (nach Modi, The Religious Ceremonies, 8. 391), WW S. 224ff. und Spiegel 
II, S. CIff. Myazda ist im Avesta das Speiseopfer (im Gegensatz zum Trankopfer 
Zaothra). Haoma und Draonas sind nicht notwendig (Spiegel II, S. CII), doch sind 
sie bei anderen rituellen Mahlen, die im Zusammenhang mit Totenzeremonien 
stehen, vorhanden (s. ibid. S. XXXVff. und MIT S. 226, 232#f.). Ein „Gebet 
nach den Afergäns‘“ teilt Spiegel II, S. 230f., mit. — Vgl. auch Chant. II, 
8. 250 (ibid. S. 236 wird das Myazda dem Fleischopfer gleichgesetzt). 

° Das mand. Dukhränä (s. $ 27) oder ‚„Totengedächtnismahl‘‘ ähnelt nach 
Drower, Hibb.J.37, S.443, teilweise dem jüdischen Passah. Über den Ritus 
des ‚„‚Brotbrechens‘ beim Lofani s. MII S. 189, 204 (dazu Tafel 27a) und Krauß 
III, S.50f. Die Juden in Baghdad halten am 30. Tag nach dem Tode ein 
„vegetarian ritual meal for the dead‘ (MII S. 224). Bei den islamischen Toten- 
mahlen werden kleine runde Kuchen (feläsi) gereicht (Snouck-Hurgronje, 
Mekka, Bd. 2, S. 192). Vgl. u. $ 27. 

” MIT S. 232; WW S. 45f., 203f., 223f.; Modi S. 81. Die 5 Fatir& des Zidgä- 
brikhä gleichen den 5 Darünsdes pers. panj tü (MILS. 223). ,‚Ausdem Opferanteil 
an Fleischstücken, draonah-, hat sich allmählich das Opferbrot, drön, entwickelt‘“ 
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Fleisch gelegt... .‘“! Vermutlich hat auch der Hamrä sein Vorbild im 
persischen Haoma?; dieser gehörte im alten zoroastrischen Kult zu 
den Zaothra-(Trankspenden), welches Wort im neueren persischen 
Kult das geweihte Wasser (zör) bezeichnet®. Bemerkenswert ist weiter- 
hin, daß die für die „heiligen Mahlzeiten‘‘ (Ca$n) benötigten Brote 
nur vom Priester hergestellt und konsekriert werden; sie werden zu- 
erst vom Priester, dann von den anderen Gläubigen genossen®. Ähn- 
lich im Mandäischen. 

Abschließend sei noch auf ein Zeugnis des Fihrist hingewiesen. 
Dieser überliefert?, daß die Säbier im August jedes Jahres ‚kleine 
runde Brotfladen (aqräs) von der Größe einer Feige‘ bereiten, die 
aus Kinderfleisch (sie! vgl. GR 227, 10ff.)°, Mehl, Safran, Narde, Nel- 
ken, Öl oder Rosinen hergestellt und über einem (neuen) Ofen ge- 
backen seien; diese dienten den Mysterienteilnehmern als Speise für das 
ganze Jahr. Ohne ausdiesen wirren Angaben zuvielzu entnehmen, könnte 
dahinter nicht eine Erinnerung an ‚Täbütä‘ und ‚‚Fatire“ stecken”? 
Bei dem Initiationsmahl werden neben Trank und Hühnern auch diese 
„geweihten Brote‘ verzehrt?. Zumindest ist es ein Hinweis auf sakrale 
Mahle mit Spezereien, Früchten und Broten im „syrischen Heidentum” 
der islamischen Zeit, wie wir sie auch bei den Mandäern finden. 

Ist somit etwa der Kreis abgesteckt, aus dem solche Elemente 
stammen, so ist noch zu bemerken, daß die bis jetzt zugänglichen 
Texte keinen Aufschluß darüber geben, inwieweit sie diese voraus- 
setzen. Die ältesten Quellen schweigen darüber, obwohl sie uns über 


(v. Wesendonk, Weltbild d. Iranier, S. 237). Über die persischen Darüns vel. 
auch Spiegel II, S.XL und LXXII. Das sog. „Darünsopfer‘‘ wird am Tage 
Mithra im Monat Mithra, am Tage Khordäd im Monat Fravardin, an den 
G@ahämbärs, in den fünf Schlußtagen des Jahres und vier Tage nach einem 
Todesfall veranstaltet (ibid. LXXIX). Ein eigenes Pehlevi-Literaturstück, 
Teim-i Drön, beschäftigt sich mit Bedeutung und Ritual des „heiligen Brotes“ 
(Grundriß d. iran. Philologie II, S. 116). SnS e. XIV, 1—3 (West II, S. 370) 
dient das Drönö der Abwehr der Verunreinigung bzw. deren Beseitigung. 

1 Spiegel II, S.LXXII (dieses Fleischstück führt nach ihm heute den 
Namen myazda, s.o. S. 137 Anm. 5). 

2 Vgl. MILS. 233 und 237 (obwohl die Bereitung nicht der Hamräherstellung, 
sondern eher der Misä(Öl)-Bereitung entspricht (ibid. S. 232f.!); WW S. 208F. 
u. 215ff. Nach E. Herzfeld, Zoroaster and his world, 1947, Vol. IL S. 543, han- 
delt es sich beim Haoma nur um Wein. 

3 Vgl. z.B. Yasna 68,1; Yast 10, 120ff.; v. Wesendonk, op. eit. S. 236f.; 
Spiegel II, S. XCIIff.; WW S. 208f. 

4 Vgl. Modi, S.82f.; die verwendeten Nahrungsmittel werden ebenfalls 
vorher gewaschen (S. 83f.). 

5 Tlext bei Chwolsohn II, S. 28f. (cp. V, 85). 

° Vgl. dazu Prol. S.39 Anm. 6 (bekanntes und verbreitetes Motiv der 
gegenseitigen Sektenpolemik). 

? Von einem neuen Ofen spricht auch Siouffi, S. 93(?). An-Nadim, a.a.O. 
($ 4) S.27,5ff., berichtet weiterhin von Kuchen aus Terebinthen, Rosinen und 
Nüssen, die bei einem anderen Fest des „Semal‘‘ hergestellt werden. 

8 Chwolsohn, a.a.O. S. 50, 5ff.; s. u. S. 305. 
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die Tauf- und Totenriten nicht im unklaren lassen, nur einige Stellen, 
die aber keinen alten Eindruck machen, sondern zu einer jüngeren 
Schicht der mandäischen Literatur gehören müssen, spielen auf ein 
rituelles Totenmahl an!. So ist der Terminus ‚‚den Tisch des Almosens 
und des Masigtä aufstellen“ (patür&... giama) in GL 106, 3 (548, 38), 
vgl. Lit. 111, 2 (0.8. 128) auf ein rituelles Mahl gemünzt? und 113, 8f. 
(559, 25f.) spricht von der ‚Erleichterung‘ (rwaha), die man für die 
gefangene Seele auf den ‚‚Tisch‘ (patürä) legt; ebenso spielt GL 
98, 7f. (538, 1ff.) aufein Dukhränä-Mahl an (s. u. S. 289) und 103, 11 
(545, 16) spricht vom Essen eines „doppelten Almosens‘ (trin zidgä): 
vielleicht eine Anspielung auf ein Totenmahl (heute Zidga brikhä), bei 
dem die Bereicherung verboten ist. Durch einen Vergleich von GR 37, 
21ff. (Rezension B) mit 21, 18ff. (Rezension A) wird die Unergiebig- 
keit der Quellen in unserer Frage noch deutlicher®, und unsere Fest- 
stellung, daß die ältesten Texte kein Totenmahl bezeugen, gewinnt an 
Sicherheit, wenn. man das in GR 19, 6 (21, 6f.) = 37, 17 (37, 2f.) ab- 
gelehnte Essen von Brot (lhamä dgibia) über der (abgeschiedenen) 
„Seele“ auf die neuaufgekommenen Gebräuche ritueller Totenmahle 
bezieht?. Weiteres s. u. S. 281ff. ($ 27). 


1! Unter Vorbehalt sei auf folgendes hingewiesen: GR 120, 25ff. (123, 3ff.) 
wird von der Veranstaltung einer Feier (pura, dazu Lidzbarski, z. St. S. 120 
Anm.3) der Planeten gesprochen, bei der ‚Portionen‘ (mnata vgl. Esther 9,12. 
22; GR 121, 21f. sind es „Opfergaben‘‘: nandba) verteilt werden; zugleich wird 
berichtet, daß sie alles ‚„‚Gute‘‘ (tabuta) verdrehen und zum Bösen kehrten, so 
z.B. die Früchte, Kräuter und Blumen (116, 123, 17ff.): Ist hier eine versteckte 
Polemik gegen ähnliche Mahle in der Umwelt gegeben? Oder ist hier eine alte 
Erinnerung an Opfermahle wirksam? 

2 pätürä, Tisch, Tafel; talm. pätüurä (Dalman 356a); syr. pätürä, 1. mensa, 
2. ferculum, 3. patella hostiarum, 4. convivium (Brock. 618b); aus akk. passüru, 
sum. bansur, „scodella, tazza, coppa, spezialmente tazza o scodella per il 
sacrificie e la libazione‘‘ (Furlani, RILS 89, S. 90). Vgl. auch die akkad. term. 
tech. pa$Süra rakäsu ‚die Opfertafel zurüsten‘“, paSsüra patäru ‚die Tafel ab- 
räumen‘ (Dhorme, S. 222). Die genannte Stelle gehört einer jüngeren 
Bearbeitung der Hymnen an. Vgl. Pedersen, Bidrag S.134f. (s. u. S. 242 
Anm. 3). “Patura = any table, tray, large diısh or foodmat on which 
the sacred food is spread out’’ (Drower, CP 61 Anm.5). Das Wort be- 
gegnet bes. häufig in den Zidgä-brikä-Hymnen: CP 241, 2; 247, 5 (t. 374, 5 
patura wzidga); 260ff. (391ff.) passim: kana dzidga wpatura; 269, 3f. (404, 2ff.: 
„Lehre... die treuen Nasöräer, daß sie ihr pätürä aufstellen, gefüllt mit Brot, 
und ihre Schale, gefüllt mit Mambügä, so daß die Guten schauen und Gutes 
erfahren... .‘‘); 274, 8.3 v.u.; 275, 2 v.u. (tabuta wpatura); 279, 3 v.u. (419, 2 
v.u. taris patura lmalk6) 280, 10; 282,7 v.u. (424, 1 jardna wpatura); 284, 
11. 14; 289, 11 v. u. (patura wtabuta); 300, 5.8 (452); 307, 1 (zidga und patura); 
308, 11 (mqaim& Ipatura dzidga brika); 314 (484, 7 kana dzidga wpatura). 

3 Rezension A kennt kein „Brot (lhamä) für die Seele‘, sondern nur Masigtä 
und Gebete, während Rez. B Almosen (zidgä, vgl. J. 56, 11), Brot und Masigtä 
für die Seele aufführt, also die heutigen Totenmahle voraussetzt. Wir werden 
u. 8. 160 ebenfalls feststellen, daß Rez. A die älteste Fassung besser bewahrt 
hat, vgl. auch S. 244f. 

* Vgl. auch GL 47,19; 98,15; Variante Petermann, Cod.II, S. 222 ult. 
„gibia“ ist nicht aufgeklärt (s. Lidzbarski z. St.), vielleicht ist es akkadischen 
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Wir kommen hier zur Behandlung des rituellen Handschlages, 
dessen Name zugleich einen weiten und wichtigen mythologischen 
Hintergrund hat. Auch hier werden wir die Einheit von Kult und 
Mythos kennenlernen, wie sie uns bisher begegnet ist. 

Kustä (qustä) bedeutet zunächst einmal ‚Wahrheit! und hat im 
mandäischen Sprachidiom zwei Aspekte erhalten: einmal in ethischer 
Richtung als „Wahrhaftigkeit, Rechtschaffenheit, Treue”, zum an- 
deren in eschatologisch-soteriologischer Beziehung als Gnade und per- 
sonifizierte Heils- und Erlösermacht?, die im Glauben zugänglich bzw. 
durch ‚Wissen‘ erkennbar ist und als „Heilswahrheit“ ergriffen 
werden kann. 

Die Kustä ist „präexistent‘: „sie war von jeher am Anfang“ (hua 
mn qudam brisa)?, sie kam vom Leben‘, das sie als „ersten Mänä’', 
als „‚ersten Ruf‘ (qälä), als „erste Gesellschaft‘‘ (oder „Herrlichkeit‘“, 
sautä) schuf5. Die Kustä ist deshalb Lichtgesandte (Botin) und wird 


Ursprungs, doch konnte mir Dr. H.-S. Schuster nichts Passendes beibringen. 
Brandt, MS S. 33 und 68, übersetzt „Brot der Gräber‘ (nach syr. gübä), Hof- 
mann, ZA 9, S. 336, „‚Bettelbrot‘‘ (nach syr. gabiä, P. Smith, Thes. syr. S. 638: 
Bettel). Aber schon Pognon, Une Incant usw. S.9 Anm. 4, hat diese Ableitung 
und Bedeutung für sehr zweifelhaft erklärt; er führt übrigens eine interessante 
Stelle aus Bar-Hebraeus mit der gleichen Verbindung an: ’asba“ b°lehem gbj’ 
(gabiä), „‚sättigen, satt machen mit Bettelbrot‘. 

1 Talm. qustä, Wahrheit; Geradheit; Recht (Dalman 393b), Belege bei 
Levy IV, 396; syr. qustäa Wahrheit, Glaube (ämät) s. Brock. 704a; die Wurzel 
qst (arab. qst) bedeutet „hart, steif, gerade sein‘‘ (Gesenius-Buhl z. St.). Zum 
Mandäischen s. Lidzbarski, J. S. XVIIf.,3; G S.5 Anm. 12; Prol. 8.60; 
Brandt, MR S. 110ff., und E. Percy, Untersuchungen über den Ursprung d. 
johann. Theologie, 1939, S.80—96 (unbefriedigend). Die neueste Arbeit dazu: 
W. Sundberg, Kushta. A Monograph on a principal Word ın Mandaean Texts. 
I. The Descending Knowledge, Lund 1953; hier S. 15—41 eine vollständige 
Konkordanz des mand. Begriffs aus der z.Zt. zugänglichen Literatur; S. 40 
die Übersetzungen Lidzbarskis; Rez. von R.Macuch, ThLZ (1957) 673%. 
Sundberg hat das Verdienst, in dieser Arbeit einen wesentlichen Grundzug man- 
däischen Denkens: „es gibt keine Grenze zwischen dem einen und anderen‘ 
herausgearbeitet zu haben (vgl. dazu die kritischen Bemerkungen Teil I, 
S. 143 Anm. 5). Gegen Sundbergs Identifikation von Kustä und „Gmosis“ vgl. 
jedoch die Bemerkungen Furlanis, RILS 89, S. 85f. Drower, SdQ S. 106, setzt 
das Wort dem zoroastr. a$a-(urta) parallel. Der einfache Sinn von ‚Wahrheit‘ 
liegt z.B. J. 4,8 (8, 7) vor. 

2 Siehe Bultmann, OLZ 43 (1940), Sp. 159 (vgl. auch Theologie des NT, 
S. 173) und W. Bauer, Johannesevglm.?, S. 19 (ad. Jo 1,9). 

3 &R 191, 30; 240, 15; 272,20 (Var. Anm. 3); 400,6; Lit. 11,8; 16, 11; 
63, 125275, 2; 76,20; 142,1. 

4 GR 56, 31; 299, 16. Iraq V, S. 54 (45) steht ‚Name des Lebens‘ und 
„Name der Kustä‘‘ parallel, wie auch GR 181, 29f. (das Leben und die K. 
waren von jeher). Nach J. 138, 6 (142, 6) haben die Jordane die „hohe Kustä” 
(rama kuStä) auserwählt. 

5 ER 272,9 (274, 23). 21 (275, 3). 19 (275, 2). Sautä ist 1. Ordnung, Herr- 
lichkeit, Glanz (syr. sebtä, ornamentum, S. Brock. 620b; talm. sibtä, Schmücken, 
s. Dalman 358b), 2. Gesellschaft, Genossenschaft (talm. sibtä > sütä ex sbt, 
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mit den Attributen dieser Gattung der Lichtwelt ausgestattet, wie 
besonders der Psalm GR 271f. (274f.)! darlegt: Sie ist „Licht“, das 
zum Hause ihrer Freunde ging, in die Welt kam, sie ist „‚Auserwählte‘“ 
(bhira)®, „Sieghafte‘““ (zakaia), die den ganzen Stamm in Sieghaftigkeit 
festigt (mgaimit bzaku), Wahrheit ($rärä) ohne Irrtum, der erste 
Mänä, den das Leben geschaffen‘, das „Licht der Großen“ (oder des 
„großen Lebens‘), das in die Welt kam, Heilmittel (samä), das alle 
heilt, die ihren Namen lieben’, die Toten aufleben und die Kranken 
genesen läßt. Daher ist Hibil die „‚Kustä der Großen‘, der in die 
Welt kam und den Heilspfad (s. u.) herrichtete®, und der Licht- 
gesandte (Mandä dHaije), den das Leben in die Welt gesandt hat, der 
„wahrhaftige Gesandte‘ ($liha kusta) bzw. der ‚„Wahrhaftige‘“”: 
Kustä, an der keine Lüge, kein Mangel noch Fehl ist®. Der Erlöser 
ist Kustä, Wahrheit, als Inbegriff und Mitte seiner Sendung und Bot- 
schaft?; er ist eine Verkörperung der Kustä, und die Gesamtheit der 


verbinden, sich gesellen, Dalman 358b, 361b). Vgl. Nöldeke, Gramm. $. 48f. 
Sundberg, S. 80f., setzt GR 103, 20f. und J. 29, 9 die Bedeutung „ery‘‘ an 
(syr. sautä, arab. saut, vgl. Nöldeke, a.a.O. S. 63 Anm. 1: „‚Stimme‘‘), ebenso 
Lady Drower, SdQ S. 53,9 (= GR 272, 3): “the First Voice” (sautä gad- 
maitä); da der folgende Stichos vom „Ruf“ spricht, halte ich die dadurch 
entstehende Dublette nicht für wahrscheinlich. z 

1 Dieser Lobpreis wird nach Lit. 250,2 und SdQ@ 8, 9 bei der Hochzeit 
rezitiert (vgl. Sd® S. 9, 1—17 [tr. 42f.] und Drower, JRAS 1941, S. 123: 
Kustä zwischen Braut und Bräutigam). Vielleicht auch wegen 274, 19 (272, 2£.): 
„Du bist der Tag der Freude, an dem es Trauer und Klage nicht gibt.‘“ 

2 Über Kustä als „„Light-Figure and Light‘ s. Sundberg, S. 76-83. 

® Vgl. GR 394, 31 = J. 176,7. Zu Gimrä vgl. Lit. 23, 7ff. (mit Anm. 3) 
und jetzt Sundberg, S. 96ff., der es als „Wurm, Schlange‘ interpretiert (GR 
145, 4: mrärä ugimrä “the poisonous serpent...is the Lord of the Darkness, 
Ur himself”, S. 100), aber auch als ‚‚Ring‘‘, insofern der Skandola eine Schlange 
zeigt (vgl. GR 144, 2—14 und o. S. 37f.). “Kustä is probably the personified 
ring’ (S. 108). Mir scheint jedoch, daß gimrä irgendeinen Edelstein o.ä. be- 
zeichnen muß. Vgl. auch Drower, DAb. S.34 Anm.4, SdQ S. 39, 12 (jewel) 
und 42 Anm. 1 (“After comparison of many passages in which the words gimra 
oceurs, I have concluded that it means ‘gem’ ’”); ATS, S. 183 Anm. 9. 

* Lidzbarski übersetzt: „das erste Gerät“, Drower, SdQ S. 42 ult. “the first 
Mana (Primal Mind)’. 

5 Var.: „Du bist das Heilmittel..., der Arzt, der alle, die seinen Namen 
lieben, heilt‘‘ (G 272 Anm. 1). Vgl. Sundberg, S. 109f. (K. als Siegeskranz). 

© GR 356, 23ff. (342, 17ff.); hier auch dasselbe Attribut wie 272, 23: Kustä 
bzw. Hibil ist „Meister der Ganzibre‘‘ (rbaihun dganzibria). Die Var. 272 
Anm. 4 („auf denen dein Glanz ruht‘‘) stammt vermutlich von hier (342, 20). 
Vgl. 37,22 (die Kustä, die von den Großen kam) und J. 217,1 (Kustä des 
Großen). Auch Flor. Vog. 355, 1 ist Hibil mit ‚Knoten (gtira) der Kustä“ 
versehen, um die Siegel des Todes zu zerbrechen. 

” GR 58f. (64f.). Die Var. kuSta ana statt kuStana (58, 3) ist nicht falsch, 
sondern sinngemäß richtig: der Gesandte ist „Kustä‘ (vgl. Lit. 133, 6!). Vel. 
Afrem, Op. syr. II, S.55b: die Apostel sind „Söhne der qustä”. Zu diesem 
Terminus vgl. Widengren, Ascens 8. 55ff. 

8 GR 64, 22; 65, 5f. 11f.; vgl. Lit. 198, 6ff. 

° Vgl. Sundberg, S. 42ff. passim. Kustä ist jedoch nicht identisch mit Mandä- 
Gnosis, sondern die erlösende Heilswahrheit, insofern u.a. ein paralleler Aus- 


142 1. Teil, III. $ 12. Kustä und Laufä 


Erlöser sind ‚‚Boten der Kustä“ ($lih® dkusta), die der Lichtkönig 
ausgesandt hat!. Des Boten Ruf sind „Reden der Kustä“ (pugdame 
dkusta)® und seine Augen sind „Augen der Kustä‘‘ (aina dkusta)°. 
Er ist zugleich der ‚Herr der Kustä” (maria kusta)*, der Kustä in die 
Welt pflanzt® und die Herzen mit ihr (d.h. aber auch mit sich selbst) 
füllt®. Durch Kustä (bkusta) bewirkt und erwirbt er Leben”. 

Der Gedanke, daß die Kustä im Herzen der Gläubigen weilt, ist 
nun nicht nur als ‚‚ein wahrhaftes Herz“ besitzen zu verstehen, sondern 
es ist zugleich Ausdruck für die innere Zugehörigkeit zur jenseitigen 
Lebensmacht. ‚‚Du (Kustä) bist das Leben von Ewigkeit, die du hin- 
gingest und in (jedem) wahrhaften Herzen (lbab bit) Platz nahmest.‘“® 
Wir haben hier eine parallele Vorstellung zur mandäischen Seelen- 
lehre vor uns und zugleich eine Variation der Idee vom „erlösten Er- 
löser“‘ (Prol. 8. 159). Wenn der Gesandte und Kustä letztlich identisch 
sind_— bzw. verschiedene Aspekte der mandäischen Heilsvorstellung —, 
so ist auch der jenseitige Wesenskern im Menschen eine Einheit von 
Kustä und Seele. Von hier aus verstehen wir auch die eigenartige, 


druck zu Mandä, dem aber das lehrhaft-offenbarende Moment von sich aus 
eignet (vgl. die „transzendente Wahrheit‘ in Men. xrat 43, 8: mönök® rästih). 

1 @R 56, 31 (63, 10f.). Auch Mirjai wird dementsprechend als Kustä be- 
schrieben (J. 133, 3 mit Anm. 3; 138, 5£.). Vgl. auch J. 230, 18, wo ein Licht- 
wesen (Ethinsib-Ziwa: itinsib, „er ist gepflanzt worden‘, der „‚Gepflanzte‘‘) 
zur „geliebten Kustä‘ gemacht wird, und Lit. 23, 5 (Haija$um, die erste Kustä). 

2 Lit. 133,8; 140,10; 197,2; GR 51,16; 181, 12; vgl. Lit. 221, 2ff.: der 
„Gute“ spielt auf der „Pandürä der Kustä” (zu pandura vgl. jetzt Furlanı, 
Rev. Stud. Or. XXXT, S. 4ff.); GL 522, 37f. (sein Mund ist voll Kustä), dazu 
ER 60, 7 und 272, 7 (mein Mund ist voll Lobpreisung). Sundberg, S. 59ff., setzt 
pugdamö kasai6 und pugdame dKustä parallel (s. u. S. 195ff.); ibid. S. 63f. 
“Kustä is the ery... Kustä is who cries also... a 

3 Lit. 198, 6ff. 

4 GL 533, 9; 546, 27; 572, 13; vgl. Lit. 77, 10, Sundberg, 8. 45f. 

5 GL 572, 17£. (121, 6f.): „an seiner Stätte pflanzte M. dH.Kustä / (nun) 
ist Kustä reichlich in der Welt‘‘ (so nach Var. Pet. II, 224, 16: jatir balma). 
Dagegen scheint 118, 10 (568, 7f.) zu sprechen, wo gesagt ist, daß Kustä nicht 
zu den Guten kommt und M.dH. nicht zu den Söhnen des Heils (Gläubige? 
eigentlich Titel der Lichtwesen, s. Z. 15!), aber hier ist es im Zusammenhang 
deutlich hypothetisch-rhetorische Frage (lai!). Vgl. GR 272,20 (275, 3): 
Kustä als „Pflanzung, die aus dem Hause des Lebens kam‘ (oder: die von 
jeher war, s. SAdQ 9, 13: nisubta don lagadmia huat, ‚‚die ohne Vorgänger war‘). 

e ER 60, 2-8 und Lit. 198, 7f.; dazu vgl. o. das Folgende. Vgl. auch J. 
106, 12ff.: Speise und Trank von Kustä (Heilsgabe), Sundberg, S. 82f. 

7 Lit. 144,1: Silmai und Nidbai, die Boten Mandä dHaijes, gewähren Leben 
durch die Taufe im Jordan (vgl. GL 492, 6: „Schlüssel der Kustä‘‘ in der 
Hand Silmais). > 

8 GR 271, 28f. (274, 14f.) und 272,28 (275, 6f.); par. SdQ 9, 15f.: taibit 
Ibhiria zidga gubria d Igat usbar hikumta tabia ubhiria usalmania Sralun 
blibaihun kusta, “Thou turnest to God those chosen of Righteousness, Men 
who laid hold of and believed in wisdom, @ood men, tried men and perfect 
ones: kushta dwelt in their hearts!” (8.43); ferner G 57,22f.; 60,7f.; 444.2; 
510, 11; Lit. 162, 3; J. 182, 3 (die aufsteigende Seele ist Kustä = ein „Sohn 
des Leben“, 181,27). Vgl. auch Lit. 162,3 (Herz voll Kustä) mit J. 59, 10f. 
(63, 18: Herz, in dem das große Leben wohnt). Sundberg a.a.O. 
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für den mandäischen Logos charakteristische Redeweise von der jen- 
seitigen und innerweltlichen Kustä. Sie ist die „Zunge des Lobpreises“', 
die das Leben täglich preist, das „Auge‘‘ der Frommen, das täglich 
zum Leben emporblickt (GR 272). So kann die Kustä „am Tor der 
Welten stehen“ als personifizierte Gemeinde und Fragen stellen; auf 
der auderen Seite werden Fragen an die ‚„‚Liebliche Kustä“ gerichtet! 
wie auch Gebete?. Als Ziel gilt das „‚Lager der Kustä“ (arsa dkusta)?, 
und das mandäische Paradies wird als „Entrückte der Kustä‘‘ (m$un& 
kusta) umschrieben. Letzteres ist ursprünglich der „außer- und über- 
weltlich gewordene Teil oder solcher Glieder aus der Gemeinschaft 
der Kustä‘. 

Die Kustä schuf weiterhin den Heilsweg: die Pfade der Kustä 
(dirke dkusta)®. „Ein Tor der Welt öffnetest du /und errichtetest 
einen Pfad (Sbila) für die Gläubigen.‘“® „Du bist der Weg der Voll- 
kommenen / der Pfad (Sbila), der zum Lichtort emporsteigt.‘‘” Damit 
ist nun — wie die Belege zeigen — sowohl der irdische Heilsweg, 
d.h. der gläubige Wandel®, als auch der Weg zur „Urheimat‘‘ (bit 
anaSa gadmaia Lit. 160, 7) gemeint°?. Die Kustä und der sie verkör- 
pernde Gesandte hat nun nicht nur den Weg zur Erlösung geschaffen, 


ı J.4ff. und Drower, JRAS 1941, S. 107. Vgl. das pahl. Werk „Menök& 
xrat“‘, in dem der ‚‚Weise‘‘ die „himmlische, transzendente Vernunft“, „‚das 
Prinzip der irdischen Weisheit und der Offenbarung‘‘ (Nyberg II, S. 135) um 
Aufklärung in Glaubensdingen angeht (pursit dänäk ö menöks xrat kü...). 
Dem Zusammenhang zwischen Kustä, Weisheit, Lehre, Gnosis geht Sundberg 
in seiner Monographie nach (s. o. S. 140 Anm. 1). 

2°. 176f.; GR 2711.; 3948. 

® J. 233,5 (258, 12); vgl. J. 107,2 (107, 1: arsa bkusta) und die „Ophane 
(“upania, Himmelsräder?) der Kustä“ (Lit. 129, 12; 179, 10; dazu Lidzbarski, 
ibid. S. 129 Anm. 5; Brandt, MS S. 81 Anm. 1, und Bousset, Rel.d.J. S. 326: 
jüdische Engelklasse der Ophanim). J. 206, 17 (217,1) spricht von der Aufnahme 
in die Kustä der Großen. 

* Lidzbarski, J. S. XVIII; s. dazu Prol. S. 126f.; jetzt auch Drower, Secr. 
Adam, S. 39 ff. 

> J. 64,1; 107, 3£.; GR 22, 1; 24, 5; 36, 24ff.; 275, 8; 389, 6; GL 523, 25ff.; 
541, 29; 561, 18 und 562,4 (Kustä ebnet den Weg der Seele); Lit. 162, 9 und 
passim. 

® GR 342, 19 (356, 25), zwar bezogen auf Hibil, der die „Kustä der Großen“ 
ist. Vgl. Lit. 68, 3: Mandä dHaijs öffnete die Pforten der Kustä. 

"GR 274, 13 (271, 26£.). 

® Vgl. bes. GR 22, 1 und 36, 24ff.; 56, 7 (dirk& Srara). Vgl. auch J. 178, 2ff., 
wo Kustä die Erlösungsvoraussetzungen mitteilt. 

° Der Doppelbedeutung dieses Begriffes liegt auch die Vorstellung vom 
Heilsweg überhaupt zugrunde, auf dem die Gemeinde zu ihrem himmlischen 
Ziel unterwegs ist. Vgl. dazu E. Käsemann, Das wandernde Gottesvolk, S. 52ff., 
und Schlier, Ign. S. 138f. Der Glaube als Weg auch OdSal 22, 7; 34, 6; 39, 5f.; 
ferner im Lobgesang des Apostels Thomas (Hennecke, Handbuch z. d. ntlichen 
Apokryphen, 1904, S. 593/94), wo der Erlöser Christus „Tür des Lichts und 
der Weg der Wahrheit‘, auf dem die Gläubigen zum Vaterhaus gelangen, ist; 
ebenso ActThom c.95 („Ein Weg ist der Erlöser dem wandernden Pneu- 
matiker‘‘) und Evang. Veritatis 31, 29 (Erlöser als Weg). Vgl. auch Jo 14,6! 
Der „Pfad‘“ für die Seele auch im Manichäischen (Angad Rösnän IIIa, 1f. 
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sondern schenkt auch den Aufstieg darauf!: sie verbürgt das Heil 
als eschatologische Gabe?. Diese besteht vor allem in der Mitteilung 
der Weisheit und Wahrheit, was in der Gnosis Erlösung und „Leben“ 
bedeutet (s. 0.)°. 

Damit sind wir bei der Gemeinde angelangt, die sich als ‚Freunde 
der Kustä“, „Leute der Kustä‘‘, „Brüder und Schwestern in Kustä‘', 
„Diener der Kustä“, „Söhne der Kustä” bezeichnet?. Die ‚Wahr- 
haftigen‘“ (kSite) und die ‚Erwählten der Kustä“ (bhir& kusta) sind 
‚‚die im Heilsbereich stehenden (oi äyıoı)“°, die Kustä im Herzen 
tragen (s.o.) und um das Heil der Kustä wissen‘, die in der Kustä 
verharren?. Denn wer außerhalb der Kustä steht und von ihr abtrün- 
nig wird, steht außerhalb der Gnade und des Lebens°. Die „in Kustä” 
Verbundenen sind die zur eschatologischen Heilsgemeinde? Gehörigen, 
die diese Tatsache im rituellen Handschlag (,‚Kustä geben“, s. u.) und 
im gegenseitigen Gruß „Kustä erhalte dich heil“ (bzw. „Kustä heile 
dieh: kusta asiakh)!° symbolisch zum Ausdruck bringen. „Denn die 
Brüder im Fleische (ah& dbisra) vergehen, doch die Brüder in Kustä 
(ah& dkusta) bestehen: so seid ihr (hun Imp.) denn Brüder in Kustä 
die ihre Liebe in Vollendung (rahmuta Iris) übt.!! 

Auf Grund dieser Überlegungen ist es nun auch möglich Sinn und 
Bedeutung der kultischen Ausgestaltung im rituellen Handschlag zu 


und VI, 66, ed. Boyce, S. 131 und 151; Waldschmidt-Lentz, S. 98, 9d; Ps.-B. 
171, 1£. und 177, 12); auch im Qoran erhalten (sirät mustagim), s. Widengren, 
Muhammed S. 10 Anm. 1. 

ı GR 391, 5f£.: GL 561, 18; 562, 4; vgl. Lit. 161, 6 (Reisezehrung der K.); 
GR 389, 3 (390, 18ff.); Lit. 77, 10f. (die Kustä lieben, erlangen das Heil). 

2 GL 425, 1£. (2,4f.) wird der Tod (= Saurel, der Todesengel) von den 
„Wissenden‘ als Kustä bezeichnet. 

3 Lit. 68,4: 161,6; 193, 4ff.; GR 271, 32ff. u.a. Vgl. J. 63, 20: „Meine 
Seele und mein Körper, die durch Kustä vervollkommnet sind (msalmia), 
fallen nicht in das lodernde Feuer.“ Vgl. auch den schönen Hymnus in ATSI 
$275 (56; 187). Über Kustä als Weisheit und Gnosis s. Sundberg passim 
(o. S. 140 Anm. 1, 141 Anm. 9). 

4 J. 161, 3£.; 171, 18 (auch 111, 9£.?2); 200, 12; 191, 5; 127, 9; GR 20, 14ff.; 
58, 13; GL 591,1; Lit. 138; 139, 13; 213, 7; s.o. 8. 22. 

5 Bultmann, OLZ 1940, Sp. 159; GR 296 (299, 20f.); 22, 10 (20, 6). ksSita 
steht oft parallel mit mahaimna („gläubig”), . die Belege bei Percy, Unter- 
suchungen S;88f. 

$ I. 200, 18f. 

?.GR 30, 22f. 

3 Ibid. 276, 29; 286, 3f.; 130, 35f. 

% Das bilden sie schon als die „Platzhalter“ der Lichtteile (Seelen) des 
Jenseits in der Finsternis(welt). 

10 GR 95, 4; 240, 15; 242, 1; 243, 33; 358, 12f.; Lit. 50, 10; 52,4; 171; MII 
S.179, 245 (,„Kustä gebe dir Gesundheit“); als „Kustä über dich‘ (kusta 
“Jakh) GL 115, 17ff. (563) mit der gleichzeitigen Bitte um Kustä (Gegengruß?). 
Vgl. GL 116, 19f. (564, 29): „Wo ist der Gruß, den meine Hand reichte?”“ 

11 GR 18, 10ff.). Man vgl. das paulinische Verständnis von sarx und pneuma 
(s. Bultmann, Theologie des NT, S. 228#f. und 331ff.). 
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begreifen. Gleichzeitig muß jedoch daran erinnert werden, daß der 
ethische Sinn von Kustä dabei eine ebenfalls erklärende Rolle spielt. 
Kustä findet als Treue und Glaube, sowohl in bezug auf die anderen 
als auch auf die göttlichen Mächte!, sowie als Makellosigkeit? seine 
symbolische Demonstration im Handschlag. Nun ist aber, entspre- 
chend dem wiederholt begegnenden mandäischen Denken, der Hand- 
schlag (,Kustä“) zugleich auch vorgebildet in der Lichtwelt. Das 
Leben reichte sich am Anfang selbst Kusta und ‚glaubte an die 
eigene Kustä“ (GR 238, 16ff. bzw. 240, 14ff.). „Reichet (pSut) ein- 
ander die Rechte und machet eure Kustä (‚Treueschwur‘) nicht zur 
Lüge: denn die Uthras und Könige des Lichts gewähren (jahbia) 
einander Kustä und Laufä.‘‘? Wie auf Erden die Gläubigen so geben 
sich auch die Uthras einander Kustä®. Ursprung der irdischen Hand- 
lung ist der erste Vollzug in der Urzeit: der Bote ergreift Adam an der 
Rechten und reicht ihm Kustä°. Und am Ende des Seelenaufstiegs 
bekommt die siegreiche Seele im Jenseits Kustä gereicht®. Aber nicht 
nur in Ur- und Endzeit reicht das Leben bzw. seine Boten Kustä, 
sondern dieser Glaube steckt offensichtlich hinter jeder dieser Hand- 
schlaghandlungen (vgl. Laufä): Vor (lIqudama) Mandä dHaije werden 
die Hände zur Kustä hingestreckt”, und um die „Hand der Kustä 
und Heilung aus den Haus der Heiligen“ wird gebeten (Lit. 39, 12). 
Der Priester vertritt dann die Stelle des Lichtgesandten (vgl. Lit. 


1 J. 164,1; 200, 5ff.; 241,1; 273, 9; GR 11, 17.28 (8, 6.13); 37, 20; 242, 1ff. 
(hier ist K. Bürgschaft für die Wahrheit des 241 u. Gesagten): Lit. 144, 2f. 
usw. Im Sinne von ‚Gnade‘ erscheint K. J. 273, 6ff. (241, 20ff.): das Leben 
schreibt dem gefallenen Pfau einen ‚‚Brief der Kustä“ (ingirta dkusta; Furlani, 
RILS 89, S. 95: lettere di grazia, di pace, di cordelitäa, di benvolere, di equita) 
und sagt: „Das Große hat dir Kustä hingestreckt....‘“ (kusSta psatakh rbia); 
Lidzbarski: ,,...hat den Treuebund mit dir geschlossen...‘“; Furlani, a.a.O. 
8.82: „ıl Grande ti ha conferito grazia...“ 

2 J.217ff.; vgl. Reinigung durch Kustä: GR 40, 2; 197, 29.34; 288, 31; 
Waschen in Kustä: Lit. 178, 8 (vgl. GR 388, 31). 

3 GR 20, 3ff. (22 Vs. 141); vgl. die Parallele 38, 6ff. (37, 19ff.): „‚Reichet 
einander eure Rechte in Kustä... denn... alle Engel des Lichtes reichen 
einander Kustä...“ 

4% GR 242, 1f.; 291, 18£f.; 311, 10. (Ptahil); 365, 6; 593, 21f.; Lit. 261, 9? 
DMasb. 54f. (bei Hibils Taufe). 

5 @R 126, 27£.; 181, 34; 182, 33; I. 57, 18f. („Adam nahm Kustä an. Heil 
dem, der nach dir Kustä annimmt“); Lit. 57f. Ebenso reichen sich Johannes 
und Mirjai Kustä (GR 193, 1f. 18; J. 138, 1). 

® GL 492, 21f.; 459, 11; 487, 11 (520, 242); 530, 36f.; 531, 9£. 17f.; 546, 1 
(vgl. Z. 24); I. 200, 7; 239, 18£.; Lit. 119, 9£.; vgl. SAQ 27, 11 (S. 94). Sowohl 
bei Adam als auch bei der Seele ist das Motiv des ‚Aufrichtens‘“ und ‚Be- 
ruhigens‘‘ mit der Kustähandlung verbunden! 

” GR 221, 35£.; 181, 33 (178, 9); 182,35 (179,15). Wer sind die ersten 
„Strauchler‘‘ (kSil& gadmai6)? Die jüdischen Urväter? Steckt hier eine 
„Sündenfallslegende‘‘ dahinter? Vermutlich ist hier nur vom ‚Prototyp‘ der 
Abfälligen überhaupt die Rede. 
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7,3£.) und der ganze Ritus ist eine Demonstration, ‚a sign of the 
Mandaean faith‘!. 

Daß im Zusammenhang mit dem Ritus der Kustägabe die oben 
aufgezeigte Stellung der Kustä als personifizierte Heilsmacht eben- 
falls direkt zur Geltung kommt, zeigt sich in den Stellen, die von 
der Kustä als Objekt, die in die Rechte genommen wird, sprechen‘. 
Der rituelle Handschlag enthält somit zugleich „heilsmächtigen“ Sinn. 
Gerade aus GR 133, 5f. (147, 35f.) geht die Bedeutung der Kustä 
als Kraft, die der Rechten dadurch eignet, hervor: Mandä dHaije 
geht so bewaffnet zur Finsternis (Welt). Schon aus den Stellen, die 
von der Aufrichtung Adams (und der aufgestiegenen Seele) sprechen, 
belegen das Gesagte; ausdrücklich wird es dann noch GL 48, 17ff. 
(468, 5ff.) belegt: die Seele (Mänä) spricht zum Helfer (Jäwar): ‚Ich 
war voll Mangels, jetzt hast du mich gestützt (asmiktakh).... Kraft 
(haila) und Festigkeit ($rara) kam in Fülle, durch die Kraft meines 
großen Helfers.. . der mich gefestigt (Sran): er ergriff mich mit seiner 
Rechten (bjaminh), von sich ließ er (seine Kraft) auf mich nieder (mn 
dilh $raria “lai).‘‘® Die „kraftvolle Rechte“ („die Rechte der Heil- 
kräfte“‘) schafft also Festigkeit, ein Begriff, dem wir schon wiederholt 
begegnet sind, als göttliche Gnadengabe und Anteilhabe an der Licht- 
welt. 

Daß dieser Akt keine nebensächliche Rolle im Kult spielt, geht 
zwar einmal schon aus seiner offenen Erwähnung in den Texten her- 
vor, zum anderen aber auch aus seiner „heilsnotwendigen“ Auffassung 
(Kustä als Zeuge)*. Das ist nicht verwunderlich: stellt doch dieser 
Handschlag, wie aus dem Bisherigen ersichtlich, das Bekenntnis zur 
„Kustä‘, d.h. zur im Glauben oder Wissen ergriffenen Heilswahrheit 
dar und ist ein Symbol der Treue und gläubigen Aufrichtigkeit. Zu- 
gleich stiftet er die ‚Gemeinschaft‘ (Lauf&) zwischen dem Leben (s. u.) 
und innerhalb der Gemeinde: der durch Kustä Verbundenen (s. o. S. 144). 
Von hier aus ist auch der fast bei allen rituellen Begebenheiten statt- 


1 Drower, MIT S.324. Im Syrischen ist bekanntlich gqüstä auch „fides‘“. Vgl. 
ATSII, $194 (87, 11 v.u.; 254): „Sieh, das große Zeichen (rusuma rba), das 
‚die mächtige Kustä‘ genannt ist (heißt)... Jeder, der dieses Zeichen nicht 
erkennt und ihr Verständnis (priSuth) mindert, entfernt sich von uns.‘ 

2 GR 174, 35; 240, 14ff.; vgl. 38, 22; J. 55, 19f. (vgl. 57, 18f.). Vgl. auch 
ATS II, $198f. (88; 255£.) über die vier bedeutsamen Kustäriten bei der 
Taufe, Priesterweihe („Krönung‘‘), Hochzeit und Totenzeremonie. 

3 Lidzbarski übersetzt: ‚,... und übertrug von seinem Wesen auf mich.“ 
Es ist hier zu beachten, daß S$rärä auch die Bedeutung „Wahrheit‘‘, wie besonders 
im Syrischen (vgl. Lidzbarski, J. S. XVII Anm. 3; OdSal passim), hat. Ein 
ganz ähnlicher Passus steht im DMasb. S. 32: „Die Malk& (Könige) gaben ihm 
(Hibil) Kustä und (jeder) übertrug auf ihn etwas von ihrem Glanz‘‘ (mn ziwh 
dnafsih Sra Ih). 

4 Siehe GL 541, 22.30£.; J. 182, 3 (vgl. mit 181, 27: gerüstet) und besonders 
Lit. 51, 2.3£.; 161, 1.6;98,3; 119,9 (dazu MII S. 170f., 176 Anm. 1); DMasb. 8. 57. 
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findende Akt der ‚„Kustägabe‘“ verständlich!, besonders aber bei der 
Taufe?. 

Nachträglich muß nun noch bemerkt werden, daß — wie schon 
vorausgesetzt — die ‚‚Rechte‘‘ (jaminä), die ,„Kustähand‘ (edä dkustä) 
ist. Sie ist die gute, heilsame und ‚‚wahrhaftige‘ Seite (vgl. die Rede 
von der „Rechten der Heilungen‘), während die Linke die böse und 
verhängvisvolle Seite ist (vgl. o. S. 123)?. Dergestalt bleibt es nicht 
auffällig, daß die Hand, die Kustä gibt, besonders ausgezeichnet wird 
durch eine rituelle Geste: durch einen Kuß. 

Für das Ritual auffallend ist die Bestimmung GR 237, 10ff. (238, 


sff.), daß kein Nasöräer sich selbst Kustä reichen darf — ‚gleich 


dem großen gewaltigen Mänä, der bei seiner eigenen Taufe die Hand 
hinstreckte (vgl. 240, 17), als er keinen Genossen (sautä, Gesellschaft) 
hatte‘. Lidzbarski deutet dies auf die Notwendigkeit eines Priesters. 
Ich glaube, daß hier vielmehr gegen eine bestimmte Sitte gesprochen 
wird (vgl. das anschließende Verbot der Pihtäbereitung im Sitzen), 
vielleicht auf Grund der Vorstellung von GR 240, 17°. In Lit. 120, 10 
wird dagegen für den Priester bestimmt: ‚Reiche dir selber Kustä.“ 


1 Nach Drower — abgesehen von der Taufe — bei der Hochzeit zwischen 
Braut und Bräutigam (JRAS 1941, S. 123: hier als Symbol der Treue), bei 
Sterbenden (Masigtä; MIT S.170 u.; Lit. 119, Sf.), dabei heißt es „Kustä 
heile dich und lasse dich aufsteigen...‘“‘, bei der Konsekrierung von Tägä 
und Klilä (ibid. S. 179) u. a. m. 

2 In den Texten (außer Lit.): GR 383, 10ff.; 311, 10; 388, 31(?); auch 
283, 20; 284, 2; 285, 16. Die Gelegenheiten dabei sind: 1. nach der Bekränzung 
bzw. Taufe (Lit. 28,13; DMasb. 54; GR 145, 23), 2. nach der Versiegelung 
bzw. Salbung (Lit. 40, 6f.; vgl. 50, 9ff.), 3. nach der Kommunion (Lit. 40, 9; 
DMask. 56), und 4. am Ende der Zeremonien zwischen Priester und Diakon 
(53,8; DMasb. 59,57). Vgl. o.S.88 und u. S.344. Siehe auch die Abb. bei Drower, 
MII, Tafel 16a und 18b; WW, Titelbild u. Tafel 4. 

3 Auch in der Magie herrscht diese Vorstellung: s. Drower in JRAS 1943, 
S. 170ff. (Nr. 2 und 3); die linke Hand schädigt (ibid. S. 159 bzw. 174 Nr. 15). 
Vgl. auch Baur, Das manich. Religionssystem, S. 212f. Geographisch liegt 
diesem Gegensatz zwischen rechts und links der von Nord und Süd 
zugrunde (vgl. z. B. Flügel, Mani S. 187ff.; Brandt, Bapt. $.98f.). S. Prol. 
S. 136£. 

4 Lit. 50,12; 51,3; DMasb. 8.55, 57. Vgl. Drower, MII S. 168 Anm. 15 
und $. 217 (‚each kiss their own right hand‘ nach der Kustägabe). Auch dies 
hat sein Vorbild in der Liehtwelt: das Leben küßt seine Rechte (GR 238, 6), 
und die Engel küssen ihre Rechte (GR 37, 23). 

5 Es wird deshalb wohl gerade darauf verwiesen und entschuldigt damit, 
daß das Leben ja noch für sich allein war, während die Mandäer ja eine Ge- 
meinschaft bilden. Ich bin überzeugt, daß hinter „‚Nasöräer‘‘ bereits die Priester 
stecken. Der Abschnitt muß eine sekundäre Zutat bzw. Bearbeitung (vgl. 
235, 30; 237, 33) sein; es wäre sonst schwer verständlich, wie der ganze vorher- 
gehende Apparat auf diese dürftigen zwei Anweisungen hin geschaffen wäre. 
Ursprünglich wurde wohl im Traktat nur von der Schöpfung des „gerechten, 
großen Einzigen“ (s. dazu 234f.) gesprochen und dessen Besuch in den Licht- 
welten; der eigentliche Schluß — die angedeutete Sendung (ist es Mandä 
dHaijs oder Hibil? vgl. 191ff.; 243, 23; Lit. 248, 9) — muß einmal ganz anders 
gelautet haben oder zumindest einen längeren Moralkatalog enthalten haben. 
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Über die Parallelen zur Handreichungszeremonie wurde bereits 
Prol. $. 190 gehandelt. Die gleiche manichäische Sitte — als Symbol 
der „Errettung‘‘ (des Urmenschen)! — stammt offenbar aus der 
mandäischen, die hier in viel größerer Breite und Bedeutung in den 
Texten auftritt als im Manichäischen?. Gleichzeitig ist natürlich die 
persische ‚Treue auf Handschlag‘ von Einfluß gewesen (vgl. Prol. 
S. 138)3. Das „Hamäzor levi‘‘ (nach dem Myazda) besteht darin, daß 
man die rechten Hände umfaßt und danach die Finger küßt (ähnlich 
bei den Nestorianern und den Juden Indiens)?, also wie im Mandäi- 
schen. Die Ausgestaltung wird also von dieser Seite her erfolgt sein°, 
obwohl wir nicht sagen können, inwiefern diese Zeremonie überhaupt 
zum ursprünglichen Bestand der mandäischen Kultriten gehört hat. Die 
Rolle der Kustä im mandäischen Mythos dürfte frühzeitig dazu ge- 
führt haben: der Handschlag ist ja Symbol von Wahrheit und Ge- 
meinschaft. Wir haben äußere Zeugnisse dafür, daß die „Rechte“ 


1 Baur, a.a.0. S.60, 285 Anm.; Jonas I, S. 304; Reitzenstein, EM 
8.12. 

2 Vgl. bes. Keph. e.IX (S. 37ff.), wo die „Rechte‘“ (ünem) eine wichtige 
kultische Bedeutung hat, die im Urgeschehen verankert ist: die „Mutter des 
Lebens‘‘ gab dem Urmenschen vor seinem Abstieg die „erste Rechte‘ (S. 38); 
beim Aufstieg desselben gab der „Lebende Geist‘ ihm die „zweite Rechte“ 
(S. 39): ‚,.. . entsprechend (dem) Mysterium jener Rechten ist die Rechte ent- 
standen...“ Sie ist Symbol der „Rechten“ (= Wahrhaftigen), d.h. der 
Gemeinde (S. 40, 31). Auch beim Aufstieg der Seele wird die Rechte im Licht- 
reich gereicht (8.41). Gleichzeitig ist aber die Rechte als eines der fünf Zeichen 
(Friedensgruß, die Rechte, der Kuß, die Ehrenbezeigung und die Hand- 
auflegung), die Mani aus dem „Hause der Lebendigen, vom Vater‘ gebracht 
hat, heilsnotwendig (41, 26ff.). Vgl. auch Hom. 8.59, 11 (die Rechte? der 
Liebe, die voll Gnade und Erbarmen ist); Ps.-B. S. 107, 22; 108,18 (die 
kraftvolle Rechte vertreibt Dämonen); 113, 26f. (“Jesus, my God... give 
me thy right hand, do not desert me’); 153, 4 (“Joy has overtake me trough 
thy right hand came to me’). Vgl. zu dieser Vorstellung der Manichäer Puech, 
Eranos-Jahrbuch IV (1936), S. 226: die manichäische Kustä bezeugt 1. das 
gegenseitige Wiedererkennen der Erlösten und Befreiten, 2. die Zugehörigkeit 
zur Gemeinschaft der Wahrheit, 3. die Abstammung in bezug auf die Mutter 
der Lebendigen. — Ein Begleiter (Sekretär?) Manis hieß übrigens xovoralog 
(Ku$täiäh) s. Schaeder, Gnomon IX, S. 343; Henning, BSOS XII, 949£. (M 3r, 
2: kwstyh). : 

3 Brandt, JfPTh. 18, S. 599 Anm. 1. Über die große Bedeutung der „Wahr- 
haftigkeit‘‘ in der iranischen Religion s. Lommel, Die Religion Zarathustras, 
S.42; vgl. auch Perey, a.a.O. S. 95 Anm. 18. 

4 Siehe Drower, MII S. 238 (nach Modi); WW S. 103ff., 221; auch bei den 
Kopten und Jakobiten ist Handschlag und Handkuß im Kult vorhanden (ibid. 
S. 108f.); Reitzenstein, Vorgesch. S. 243. Wenn Modi, S. 66, sagt: ‘“Kosti (Kusti) 
is the same as the Ku&tä”, so stimmt das in ritueller Hinsicht nicht. Kustä hat 
nichts mit dem persischen Gürtel zu tun (s. o. S. 54f.). 

5 Die babylonische Handreichungszeremonie (Brandt, MR S. 200; Zimmern, 
Berichte d. Sächs. Akad. d. Wiss. 70 [1918], S. 49; Meißner II, S. 96f.; Ebeling, 
RGG2 I, 794) zwischen Gott (Böl-Marduk) und König (‚der die Hände der 
Götter ergreift‘) als wichtige Kulthandlung, besonders zum Neujahrsfest, lasse 
ich beiseite, da hierbei nicht die ‚Rechte‘ im Vordergrund steht und die 
Handlung einen anderen Sinn hat (vgl. Zimmern, Der alte Orient, Bd. 25, 
Heft 3, 8.19). 
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und Kustä auch im westlichen Orient bedeutungsvoll waren!, und der 
Handschlag ist als iranisches Erbe auch in den Mithrasmysterien zu 
Hause?. So kann diese Handlung schon zum Kult im ursprünglichen 
Wohnsitz der mandäischen Gnosis gehört haben, was auch durch das 
interne Quellenzeugnis, besonders des GL, gestützt wird. Außerdem 
gibt es Belege für die Rolle der ‚„‚Rechten‘ bei der Taufe aus dem 
syrisch-gnostischen Bereich?. Auch die Schreibform muß in diesem 
Zusammenhang als ein westliches Indizium gelten?®,. 

Wie schon bemerkt, ist mit dem kultischen Geschehen der Kustä- 
gabe und seinem Sinn eng die Vorstellung von der ‚„Zaufa‘“ verbunden. 
Laufä geht auf Ipp, lup, verbinden, anfügen, zurück und bedeutet 
demnach ‚Verbindung, Gemeinschaft‘ (vgl. talm. lüftä, löftä)®. Aus 
den Texten geht hervor, daß damit sowohl die (teilweise personi- 
fizierte) ‚‚Gemeinschaft‘‘ mit der Lichtwelt bzw. mit dem Leben als 
auch in der Gemeinde zwischen Lebenden und Toten gemeint ist”. 


! Vgl. OdSal 22,7 (vgl. auch Register s.v. Serärä bei Kittel, Die Oden 
Salomos, 1914, S. 171; mand. Srärä, dazu Perey, a.a.O. 8. 86ff., und W idengren, 
ANgesne S. 55 mit Anm. 4, steht im Wechsel mit Kustä); ActThom 48; Ep. Ap. 
64; Iren. adv.haer. I, 21,3 (ed. Stieren I, S. 228: hier das Gottesattribut 
dovöa xovord — rüha dqustä, Geist der Wahrheit); die Abraxasgemme mit 
xovornA bei Roscher, Mythologisches Lexikon II, 1, Sp. 1633. Für die en 
tanischen Belege (,,w. ahrer Prophet‘ nebiä gassit) s. Widengren, a.a.O. S. 45f. 
und 55f. Vgl. auch Jo 1,14 (dazu Bultmann, Ev. Joh. S. 50). Beönders auf- 
schlußreich sind die Qumränschriften: vgl. dazu Fr. Nötscher, „Wahrheit“ 
als theol. Terminus in den Qumrän-Texten (Vorderas. Stud. Festschr. Christian, 
1956, S. 83—92). ‚„Wahrheit‘‘ (mt) ist hier eng verbunden mit „Gnosis“ (83f.), 
sie ist kosmologisches Prinzip (im Gegensatz zur Bosheit, S. 88f.), Gottesgabe 
(85), steht im Gegensatz zur Lüge bzw. Finsternis auf seiten des Lichtes (S. 86; 
vgl. auch Terminologie S. 95f£.) “und ist Bezeichnung der Gemeinde: „Haus der 
Wahrheit‘ (87), „Söhne der Wahrheit‘‘ (88f.), „Männer der Wahrheit‘‘ (83, 
87f.), kann die Bedeutung „Gnade und Treue‘ haben (85) und wird personifiziert, 
wie ein „Trabant in göttlichem Dienst‘ (90). 

2 Cumont, Mysterien des Mithra, S. 120. 

2°GL 459, 11; 468, 11f.; 520, 25; 523, 6; 530, 36f.; 531, 9£.17f.; 541, 22.30£.; 
546, 1.24; 564, 29; 593, 2f.; dann die Stücke GR XII, 2; V,2 und XVI, 9, die 
zum ältesten Bestand der mand. Literatur gehören (s. Pedersen, Bidrag S. 98ff.). 
Vgl. auch Lidzbarski, & S.X. 

4 Siehe Schlier, Ign. S. 72ff., besonders Epist. Apost. c. 27 (38). 

> Vgl. dazu Prol. S. 60. Zahlreiche Belege für den weiten Gebrauch des 
Handschlages im Vorderen Orient findet man bei E.S. Drower, Water into 
Wine S. 102ff. (Pact and Peace). 

° Nöldeke, Gramm. S.422, und anfangs auch Lidzbarski in J', haben dagegen 
das Wort als „Lehre, Belehrung‘ (Nöldeke, ZA 33, S.75 als „Anschluß‘‘) 
gefaßt und von alp, jlp (Talm. 1. sich gewöhnen, üben, 2. lernen, studieren; 
lehren) abgeleitet; so auch Rosenthal, Aram. Forsch. S. 230. Aber bereits 
Brandt, MR S. 112, und K. Keßler, S. 176, haben die richtige Bedeutung und 
Etymologie erkannt. Vol. weiterhin Drower, MIT S. 180 (‚, ‚knitting together, 
Dos or communion‘ e); und JRAS 1941, S. 103. Aussprache (n. Drower, ATS 
12): läu-fa oder lo-fa. 

” Vgl. auch Lidzbarski, G S.X; Brandt, a.a.O., und Puech, S. 78 (,Laufa 
designe leur reunion; il signifie la liasion ou l’alliance sans separation.... et 
avec la Demeure de la Vie, la religion... .“). 
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EsisteinAusdruckder ‚Grundidee von der Teilhaftigkeit aller verschiedenen 
Teile des universalen Organismus aneinander und an dem Lebensganzen“". 
Den Gegensatz dazu bildet die „Trennung, Abschneidung‘ (psaqä), 
die daher nicht nur Abfall vom Glauben, sondern ewigen Tod und Ver- 
lust des ‚‚Lebens‘‘ bedeutet; es ist der eigentliche „Sündenfall?. 
Mandäischem Denken entsprechend ist die „Laufä ohne Psagä” 
und die „‚Laufä mit dem Leben (lhaije)“ in der Lichtwelt beim Ur- 
anfang entstanden (GR 238, 10 bzw. 240, 7f.). Die „Laufä mit dem 
Leben (laufa dhaije)‘“ besteht vor der Weltschöpfung (240, 13; 
241, 33). Der „Gesandte des Lichtes“ brachte die Laufä zusammen 
mit dem ‚Wort‘, Zeichen und Taufe, um bei seinen Jüngern ‚die 
Laufä mit dem Lichtort‘“ herzustellen (was gleichbedeutend ist mit 
der ‚‚Herstellung des Heilspfades‘‘ und der „Öffnung der Pforte‘‘)?. 
Er selbst wird durch die Laufä der Liehtwelt gehalten, wie auch die 
Uthras durch Laufä verbunden sind. Die Lichtwesen des Paradieses, 


„Tarwän“, bilden die „große Laufä‘ des Lebens®. Die irdische Nach- 


bildung ist nun die Laufä der gläubigen Gemeinde untereinander, die 
aber eben auf dem Laufä stiftenden Urakt der himmlischen Welt be- 
ruht. Sie steht im kultischen Geschehen, wie schon bemerkt, in enger 
Verbindung mit der Kustä: sie ist die Folge der Kustägabe” und dem- 


1 Odeberg, S. 10 (gegenüber seiner Interpretation der mandäischen Religion 
mit Hilfe der jüdischen Kabbalah trage ich gewisses Bedenken). Lady Drower, 
CP 6 Anm. 2, macht auf 1Sm 25,29 aufmerksam, wo vom „Bündel des Lebens“ 
oder besser mit Eißfeldt ‚„‚Beutel der Lebendigen‘“ (serür hahaijim) Jahwes die 
Rede ist, in das (den) die Seele Davids eingebunden („eingebeutelt‘‘) und so 
gegen Verlust geschützt sei. Vgl. jetzt ©. Eißfeldt, Der Beutel der Lebendigen, 
Bin. 1960 (Ber. Sächs. Akad. d. Wiss, Bd. 105, H. 6), S. 22ff. (Hinweis auf ein 
altes Registrierverfahren, wie es die Nuzitexte bezeugen; Vorstufe zum „Buch 
der Lebendigen“). An solche alte Vorstellungen knüpft die mand. Laufäidee 
wohl letztlich an, doch ist die eigentliche Wurzel die gnostische Seelenlehre (s. 0. 
S. 23). Der Ausdruck begegnet auch in den Dead-Sea-Scrolls: Hodayoth II, 20 
„Ich preise dich, daß du meine Seele ins Bündel des Lebens versetzt hast‘“ 
(Bardtke, Qumran, $S. 235; Eißfeldt S. 30). Über die rabbin. Verwendung dieses 
eschatologischen Terminus s. Mach. 8.175 (die Seelen der Gerechten werden 
im „Bündel des Lebens‘ aufbewahrt); Eißfeldt 28ff. 

2 Vgl. Lit. 13,12; 64,7; GR 146, 10; 194, 25f.; 240,8; 247,7; 261,12; 
309, 1ff.; 324, 21ff.; 491, 25ff.; Brandt, Mand. S. 39, und Odeberg, S. 15. Vgl. 
manich. Keph. c. CIII, S. 257, 20ff. (Abschneidung). 

3 GR 64, 10ff. (57, 33f£.); 342 u. (355, 15); 361, 4f. (381, 34); Lit. 134, 12; 
139, 6£.; auch 43, 10 (‚Durch Osar-Hai und Ptä-Hai kam zu uns die Laufä 
aus dem Lebenshaus!“); Segelberg, S. 82, setzt hier bereits rituelle Bedeutung 
an, unter Hinweis auf die Rolle von Osar-Hai und Ptä-Hai als Schöpfer des 
Pihtä. Vgl. ferner CP 362, 2 (t. 372, 5f.): die Laufä ohne Trennung entstand 
aus dem Tannä; 297,4f. (447, 14f.): Personifikation der „Laufä, die verbindet 
und nicht getrennt werden kann“. 3 

4 &R 130, 23 (146, 10): der „Herr der Größe“ festigte Sitil und sprach 
u.a. zu ihm: ‚sei verbunden durch unsere Laufä (mit uns)‘ (hitlit blaufa). 

5 GR 11,17 (8,6); 22,8; 32,29; 37,22 (38, 9: Laufä in den Skinäs, vgl. Lit. 
50, 10); 400, 5£f. (vgl. 381, 34). 6 GR 304, 4f. (302, 16). 

7 Siehe Brandt, MR S.112, und Mand. S.39; vgl. Anm. 5 und GR 283, 20; 
284, 2; 285, 15.17; 309, 1ff. (,‚Wer hat mich von Kustä und Mänä abgeschnitten 
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entsprechend die irdische Gemeinschaft als auch die Anteilhabe am 
„Liehtort‘‘ bedeutend. Lit. 50, 10f. heißt es nach der zweiten Kustä- 
gabe bei der Taufe: „Kustä heile euch! Ihr Uthras, meine Brüder, 
stellt die Laufä mit dem Leben her, wie die Uthras sie in ihren Skinäs 
herstellen... .“, und bei der ‚‚Totenmesse‘‘ (ib. 115, 6) stellt der Prie- 
ster mit dem Sterbenden Laufä her (nilif), wobei er die Formel; ‚‚Der 
Bau (bintä), den das Leben baut, vergeht in allen Zeiten nicht“ 
(166, Stek. CII), spricht!. Hier können wir den Sinn von ‚‚Laufä‘“ mit 
den Händen greifen: es ist die Einfügung in den ‚Organismus‘ des 
Lebens. An mehreren weiteren Stellen wird das noch ausdrücklich 
festgestellt: Der Bots, der die Laufä herstellte (im wesentlichen durch 
seinen „Ruf“ und durch die Zerbrechung des ‚„Firmamentes‘‘), fügte 
den „großen Stamm des Lebens‘ in die Laufä mit dem Leben ein 
(lafth blaufa) und baute ihn in den „großen Bau der Wahrheit“ ein 
(bnaith bbiniana) usw.” Daher ist auch der ‚Stamm Adams“ die 
„Laufä des Lebens‘ (laufa dhaije), an deren Spitze der Gesandte her- 
gekommen ist?®. 

Aus dem Dargestellten geht nun schon mit genügender Deutlich- 
keit hervor, daß ‚‚Laufä“ eine heilsnotwendige Sache ist und mit 
dem mandäischen Glauben eine Einheit bildet, die ‚Religion‘ (Puech). 
Praktisch wird das durch die kultischen Vorgänge realisiert: Taufe 
und Masigtä mit Kustä verbürgten die Laufä; ebenso aber auch die 
anderen religiösen Pflichten, wie z.B. das Almosen (zidgä). ‚Eine 
jede Seele, die Almosen gibt und die Laufä in trefflicher Weise her- 
stellt (laufa blaufa mn ris bris), macht man vollkommen gleich Mänäs, 
macht man leuchtend gleich den Leuchten, für den Tag der Er- 
lösung ...‘‘* Vor der Taufe heißt es: „Wenn der, zu dem ich (das 
Leben bzw. Mandä dHaije?) spreche, hört, den ich rufe, sich fest zeigt, 
in die Laufa des (mit dem) Lebens eingeht (nithif blaufa dhiia) und 
sich in den großen Bau der Wahrheit einbauen läßt, so werde ich ihm 
Helfer, Geleiter und Führer zum großen Lichtort und zur glänzenden 


und von der Laufä, die mit ihrem Ort verknüpft und dorthin emporsteigt?“); 
GL 514, 32. 

! Nach Lady Drower, CP 101 (Anm. 2.3) ist bei St. 101 und 102 allerdings 
das Totenmahl Voraussetzung; laufit laufa, ‚thou hast partaken of the 
communion‘, beziehe sich auf das Essen einiger Mundvoll des tabuta. 

2Tıt1laD, tft; 1936, Itkeee 144, 366 26,705 CR 381733122 (861 FA); 800. 
8.150. Vgl. die Rede vom „heiligen Bau‘ in den Qumräntexten (Nötscher, 
S. 149f.). 

® Vgl. GR 400, 17 und Lit. 243, 8. Bote und Urmensch bilden ja das Haupt 
des „‚Seelenstammes“ (s. Prol. S. 160). 

* Lit. 137, 8ff.; ähnlich J. 268, 2f. (238, 15f. bedarf der Korrektur): „Wegen 
des Almosens, das sie gegeben, und der Laufä, die sie hergestellt haben (laufa 
dlaf), sollen sie emporsteigen und den reinen Äther schauen.“ S. dazu unt. 
8.154. Vgl. auch GR 283, 20 und 247, 4ff.20f. 
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Wohnung sein.!“ Ganz ähnlich ruft das ‚‚Urleben“ am Anfang: „Ein 
jeder, der zu mir hält,an meine Kustä und diese meine Taufe glaubt, 
wird in die Laufä mit mir eingehen (nitlif blaufa dilia) und in meiner 
Skinä Platz finden.‘‘”? 

Damit haben wir schon den ‚eschatologischen‘‘ Aspekt unseres 
Begriffes berührt: er schwingt ja in dem bisher Gesagten überall mit 
und geht ja letztlich auf die Heilsbedeutung der Laufä zurück. Ver- 
bindung mit der Lichtwelt ist ja, wie wir schon mehrfach betont 
haben, Sinn des mandäischen Kultes und so zugleich Vorwegnahme 
des zukünftig zu erwartenden Heils im „Haus des Lebens”. Laufä 
bringt diese Vorstellung am besten zum Ausdruck. Das Endziel der 
„‚Seele“ ist die Laufä (Gemeinschaft) mit dem Leben, d. h. die Wieder- 
herstellung des „‚Urzustandes“ vor dem „Fall“ in die Finsternis von 
Körper und Welt®. In den Überschriften zu den einzelnen Traktaten 
wird neben Heilung, Sieghaftigkeit und Sündenvergebung auch um 
Aufnahme in die ‚Laufä des Lebens‘ (die ‚„hehre Laufä‘, laufa 
Sania, oder „große Laufä‘“, laufa rba) für die lebenden und toten 
Frommen gebeten‘. Und so ist auch wiederholt von diesem erfüllten 
Wunsch die Rede. Die ‚‚Geister und Seelen der Männer von erprobter 
Gerechtigkeit‘ erhielten die Laufä mit dem Leben? oder mit dem 
„Haus des Lebens“ (bit haije)®. Jeder Fromme, Wahrhaftige und Er- 
wählte wird in die ‚teure (iagra) Laufä eingeschlossen werden (nit- 
lif)“”. Die aufgestiegene Seele erlangt die „Gemeinschaft mit dem 
Leben‘“s, d.h. sie kehrt zum „großen Mänä‘ bzw. ins „Kannä der 
Seelen“ zurück. Die in die „Laufä des Lebens‘ Eingegangenen ge- 
hören wieder zum himmlischen Stamm der Seelen und bilden mit den 
Lichtwesen die „‚große Laufä‘®. Die Frevler und Ungläubigen dagegen 


1 Lit. 26, 6ff. Das Subjekt des Satzes ist unklar; es könnte ebensogut der 
Priester sein (oder der Jordan?), s.o. 8.31 und 81 Anm. 8, doch kommt es 
uns in diesem Zusammenhang weniger darauf, als auf den Inhalt des Satzes 
an. Siehe o. S. 151 Anm. 2. 

2 &R 238, 23 (240, 19f.), vgl. 240, 13f. (241, 32ff.). 

3 Vgl. GR 240, 13ff. (241, 33f.): M dH. nimmt die Stämme des Lebens vor 
der Weltentstehung in die „Laufä mit dem Leben“ auf, ‚ihre Skinä sei im 
Hause des Lebens‘. 

» GR 1,15_(5, 3f£.); GL 38,5 (453,29); 74,3 (512, 12); Lit. 116,3; vgl. 
auch die Formeln bei den Totenmahlen (MII S. 204, 205, 217, 222) und s.u. 
8. 153ff. 

5 GR 246, 16£.; 259, 27£.; vgl. 240, 19ff. und Lit. 13, 12. 

° @R 247, 5.7; 253, 20; 261, 11f. 

? Ibid. 224, 24 (parallel dazu steht: „man wird ihn die Helligkeit der Wurzel 
schauen lassen‘‘ und „er wird nicht von seinem Ort abgeschnitten werden‘). 

8 GL 46,18 (465,5 laiiflia); 81,7 (514, 32): „Das Leben reichte ihr die 
Hand, es schloß mit ihr Gemeinschaft (laiiflia), wie die Auserwählten sie am 
Lichtort schließen.“ J. 270, 3 (239, 13£.): Empfang von „großer Taufe“ und 
„großer Laufä‘‘ im Jenseits. 

9 Vgl. GR 302, 16; 400, 17 und die Belege o. S. 151 Anm. 2. 


Laufä und Lofäni (Totenmahl) 153 


erleiden die ‚„Abschneidung‘ (psagä) von der Laufä des Lebens (s. o. 
S. 150) und damit ewigen (zweiten) Tod!. 

Dieses eschatologische Moment wird übrigens schon deutlich daraus, 
daß Laufä neben Sieghaftigkeit — im Zusammenhang mit dem 
„Brief‘“ (ingirta) — als Gabe der Lichtwelt auftritt?, und weiterhin 
dadurch, daß die Welt (= Finsternis) keine Laufä besitzt (GL 65, 11 
bzw. 491, 33). Laufa ist so eine die Welt ‚‚transzendierende‘“ Heilsgabe, 
deren ürdisch-vorläufiger Charakter im Kultgeschehen realisiert, aber im 
Jenseitsgeschehen (nach dem Tode, vollendet wird. 

Aus dem Bisherigen ist nun zwar die grundwichtige Bedeutung der 
Laufä-,,Idee‘ für den Kult ersichtlich geworden, aber zugleich auch, 
daß sie im eigentlichen Sinne keine besondere rituelle Bedeutung hat®. 
Durch Lady Drower ist jedoch Licht gefallen auf eine — sicherlich 
junge — Totenmahlszeremonie, die den Namen ‚„Lofäni‘ oder auch 
„Laufä“ trägt‘, und die bereits T. M. Chevalier Lycklama im 19. Jh. 
unter diesem Namen (,,Loffani‘) bekannt war? Auf S. 127 wurde 
davon schon gesprochen und in $27 wird des Näheren auf dieses 
Ritual eingegangen werden müssen. Hier nur das für den Zusammen- 
hang Wichtige. Es handelt sich um ein ‚‚privates‘‘ oder Laien-, d.h. 
ohne Priester stattfindendes, Mahl, das die Familie zugunsten eines 
Toten zu jeder Zeit abhalten kann®, besonders aber an bestimmten 
Tagen (1. 3.7. 45.) nach dem Tode’. Der Sinn dieser Zeremonie ist 
eindeutig: die Speise soll (nach ‚„magischer Analogie‘) die aufsteigende 
Seele kräftigen und durch die Matarätä (Zwischenhöllen) glücklich 
zum Endziel befördern; es ist die „Reisezehrung‘ für die ‚„Himmels- 
reise der Seele‘ (s. dazu u. S. 278 u. 295£.)®. Das Mahl stiftet also 
„Verbindung‘‘ mit der abgeschiedenen Seele und soll ihr zugleich 
„Gemeinschaft‘‘ mit der Lichtwelt beschaffen. Der Spruch beim 
einfachen ‚‚Hauslofäni‘‘ lautet daher: “In the name of the Great 
Life, laufa (communion) and rwaha (revivification) of life and a for- 
giver of sins may there be for N son (or daughter) of N.”? Alle Toten- 


1 Siehe Register bei Lidzbarski,  S. 614f. (s. v. Tod, zweiter) und Prol. 8. 123f. 

2 Lit. 87, 3; 95, 2; vgl. o. S. 152 Anm. 4. 

® Das hat schon Brandt, MR S. 112, festgestellt. 

* MIT 8.180; Hibb. J. 37, S. 446; “a popular version of the word laufa, 
probably from a plural form. Pr. lofäni’ (ATS 13 o.). 

5 Voyage en Russie, au Caucase et en Perse, dans la Mesopotamia, le Kurdistan, 
la Syrie, la Palestine et la Turquie, 1865 & 1868, tom. III, liv. III, chap. IV 
(bei Siouffi, S. 203). 

®% Drower, Gast. Ann. 8. 90. 

? MII S. 204ff. Man unterscheidet demnach ‚Hauslofanis‘‘ (s. ibid. Tafel 26) 
und „general lofanis‘“. 

8 Siehe Drower, MII S. 197£.; Gast. Ann S. 93 (ohne Mahl ist die Seele ver- 
lassen und hilflos und kann nicht aufsteigen); Hibb. J. 37, S. 445. Vgl. Lit. 161f. 

® MII S. 204; vgl. S. 182 die Formel beim Masigtä: “In the Name of the 
Great Life! Laufa and rwaha (lit. causing to breathe again, i.e. revivification) 


154 1. Teil, III. $ 12. Kustä und Laufä 


mahle stellen praktisch eine ‚geistige Kommunion“ der toten und 
lebenden Gläubigen dar und demonstrieren die ‚‚Laufä‘ der himm- 
lischen und irdischen Gemeindet. 

Wie steht es nun mit der Bezeugung in den Texten? Schon die 
Lieder des GL beruhen natürlich auf dem Glauben, daß eine Laufä 
zwischen irdischen und aufsteigenden Seelen besteht, und in GL 98, 
9£. (538, 1ff.) ist offenbar von der Gegenwart der Seele beim Toten- 
mahl die Rede; die Seele geht den ‚‚Wahrhaftigen“ (kSite) entgegen 
und spricht zu ihnen: ‚Kommt, esset und trinket, ihr Guten (täbe), 
ich werde bei euch sein (ana “ehuia lwataikhun).‘“?® Eine weitere An- 
spielung auf ein rituelles Totenmahl in Verbindung mit Laufä be- 
gegnet anscheinend auch Lit. 137, 7ff.°, wozu man J. 268, 1 (238, 15) 
stellen kann; vgl. auch Lit. 166 (o. S. 151 Anm. 1). Sonst ist aber 
meines Wissens in den alten Quellen keine Rede davon bzw. hat sich 
diese Zeremonie in den Haupttexten nicht niedergeschlagen*. Es läßt 
sich daher kein sicheres Urteil fällen über ihr Alter. Nur soviel scheint 
mir gewiß, daß die Bezeichnung ‚Laufä‘‘ (bzw. „Lofäni‘‘) dafür eine 
sekundäre und abgeleitete Erscheinung ist. Die Texte lassen hinter 
diesem Begriff keinerlei rituelles Totenmahl durchblicken. Allem An- 
schein nach haben wir es hier mit einer persischen Anleihe zu tun?, 
obwohl natürlich die Vorstellung von der Speisung der Abgeschie- 


of the Life and a forgiver of sins there be for this soul of N. son of N...” 
Vgl. o. S. 152 Anm. 4. Am Ende der Dukhrana-Liste (MIT S. 219ff.) heißt 
es: “Laufa and the revival (rwaha) of Live be yours.” 

1 Vgl. Drower, MIT S.187ff.; Hibb. J. 37, 8.446 und Gast. Ann. 8.93. 
Das rituelle Essen und Trinken stiftet die „mystische Vereinigung (Kom- 
munion)‘“ zwischen den abgeschiedenen und lebenden Seelen. Vgl. auch den 
Glauben, der am Pangafest herrscht (MIT S. 212). 

2 Oder ist hier vom himmlischen Mahl die Rede (vgl. Lit. 137, 11ff.)? Aber 
dann müßte das ‚Leben‘ dazu einladen, nicht die Seele! Es heißt ja auch, 
daß die Seele „steht‘‘ (gaimh) und dann den Wahrhaftigen (= der irdischen 
Gemeinde) entgegen (alanpia), „herausgeht‘‘ (npq). Vgl. auch CP 258, 7f. (388, 
6f,): „und (daß) sie Laufä an ihrem Ort aufrichten und uns bei ihren Riten 
(Handlungen) sehen.‘“ 

3 Es wird die Heilsnotwendigkeit von Almosen und Laufä betont (s.o. S.151); 
darauf wird erzählt, wie am ‚‚großen Tag der Freude‘ der Almosen der Seele ent- 
gegen zieht und sie in das Lichtreich einführt (ich lese Z. 10 mit Epstein, ArchOr 
18, S. 165: „‚„Da zieht der Almosen .. .‘‘), wo ‚‚die Söhne des großen Stammes des 
Lebens‘ essen, was nicht verwerflich, und trinken, was nicht Wein ist; „gut 
essen sie und suchen Wohlergehen ....‘‘ (138, 1). Wir haben hier ebenso auch 
die Vorstellung von den „vorausgeschickten Werken‘ vor uns (vgl. z.B. GR 
247,17 u. o.; s. Prol. $S. 85 Anm. 3 und 86 Anm.1, auch 128 Anm. 3 u. 190 
Anm. 4). 

4 Segelberg, S.82 und 83 Anm. 2, setzt die rituelle Bedeutung auch in Lit. 
43,10 (‚Durch Ösar-Hai und Ptä-Hai kam zu uns die Laufä‘“) an; beide 
Wesen sind ja die Schöpfer des Pihtä (s. o. S. 115), doch scheint mir das nicht 
gerechtfertigt, da das Pihtä als Himmelsbrot Laufä stiftet. 

5 Siehe u. S. 291f. Im persischen Bereich entspricht dem Laufä das ‚„aiwya- 
onghana‘‘ = „unification“, das für die heilige Gürtelschnur (Kusti) gebraucht 
wird (Drower, MII S. 231). Das Lofäni entspricht dem persischen „satum‘ 
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denen uralt und weit verbreitet ist (s. u. S. 290ff.). Die mandäischen 
Toten- und Jenseitsvorstellungen bieten dazu wesentliche Ansatz- 
punkte: einmal den Aufstieg der Seelen, und dann die eben dar- 
gestellte Vorstellung von der „Laufä“. 


$ 13. Zeichnung, Salbung, Siegelung 


Wir sind bei der Taufhandlung einer „Zeichnung“ mit Wasser und 
einer mit Ol begegnet. Die eigentliche — und, wie sich zeigen wird, 
ursprüngliche — Zeichnung ist die Wasserzeichnung (rusumä, rusmä). 
Die Texte geben darüber folgenden Aufschluß: 

Terminus technieus ist ‚Zeichen des Lebens‘ (rusumä dhaije)! und 
„reines Zeichen‘ (dakiä rusumä); seine Annahme bedeutet die Ver- 
bürgung des Heils. Man stellt es sich offenbar als eine Art unver- 
wischbaren Stempel (Siegel!), als ein Eigentumszeichen vor, das immer 
wieder (bei der Taufe) erneuert, bei der ‚„Himmelsreise‘‘ der Seele 
(neben anderen) als Paß für die Durchreise durch die Purgatorien 
(Matarätä, Wachthäuser) vorgezeigt wird?. Nur die mit dem ‚‚reinen 
Zeichen‘‘ versehenen gelangen in das Lichtreich und zur Erlösung®. 
„Einen jeden, der mit dem Zeichen des Lebens gezeichnet ist..., 
wird niemand auf seinem Wege (“uhra, zur Lichtwelt nämlich) hem- 
men“ (GR 17,24; 19, Vs. 124). „Euer Zeichen ist das Zeichen des 
lebenden Wassers (rusuma dmaija haija) kraft dessen ihr zum Lichtort 
(atar haije) emporsteigen werdet“ (GR 18, 13£.; 20, 17f.). „Das große 
Leben zeigt Nachsicht gegen einen jeden, der mit dem Zeichen des 
Lebens gezeichnet ist“ (GR 276, 6f.; 274, 1ff.). Daher bedeutet das 
Zeichen besitzen zugleich ‚Sieghaftigkeit“ (zäkütä) erlangen‘. Das 
„Zeichen aus dem Jordan‘ ist also heilsnotwendig: es verschafft der 
Seele Rettung aus der Finsternis (vgl. GL 558, 22ff.). Es ist Zeichen 
der ‚Gemeinde des Lebens‘‘ und insofern ‚Siegel‘ (s. u.) der „Er- 
wählten‘ (bhire), die aus der Welt der Finsternis und Lüge ausge- 
grenzt sind und das ‚Leben‘ erlangen. Daher gilt es, das ‚reine Zei- 
chen‘ nicht zu vergessen’, sondern zu bewahren, d.h. wohl immer 
(geistige Kommunion der Toten und Lebenden), s. Drower, Gast. Ann. S. 90. — 
Die Säbier (nach dem Bericht des Fihrist: Chwolsohn II, 31f.) kennen ein 
rituelles Totenmahl. 

1 Siehe Register s. v. Zeichen. 

2 GLO2Tff. (444ff.); 13,3 (433, 2); vgl. weiterhin J. 269, 9f. (239, 6ff.); 
267, 15 (238, 10ff.); 218, 7ff. (207, 15ff.); 209, 8 (200, 20£.); 167, 9£. (169, 5f.); 
GR 181, 7ff. (184, 19ff.); 196, 8 (196, 19f.); GL 112, 15ff. (558, 16ff.); Lit. 
82, 5ff. Vgl. dagegen GR 311,7f. (Ptahil erhält kein Zeichen und erlangt 
deshalb keine Gnade). 

3 Vgl. dazu Damaskusschrift IX, 12 (ed. Rost S. 16 und 29): die mit dem 
Zeichen versehen sind, werden gerettet (Ezech. 9,4). 


4 GL 116, 14ff. (564, 25ff.), s. dazu o. S. 100. Vgl. auch J. 68ff. 
5 Vgl. J. 83, 6; Lit. 151,1; GR 48, 28ff.; vgl. auch DAb. 8. 3, 5f. v.u. 
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wieder neu zu empfangen und so dem Glauben treu zu bleiben wie die 
Väter, die dadurch das Heil erlangten (Lit. 82, 8). Wer das Zeichen 
annimmt, ist ein Jünger der Heilsgemeinde!. GL 86, 12ff. (522, 4ff.) 
spricht der Mänä (Seele): „Von Anfang an (von Geburt an?) bin ich 
mit dem Zeichen gezeichnet, und ich ging an das Ufer des Jordan...“ 
Wenn Taufe und das ‚wundersame Zeichen“ (Sanai rusuma) aufhören, 
so ist es das Ende der Gemeinde (J. 84, 12). 

Woher hat nun das Zeichen seine besondere Qualität? Einmal 
natürlich aus der ‚‚Heilskraft‘‘ des Jordan, dem ‚lebenden Wasser‘ ?, 
zum anderen aber aus der Stiftung durch die Lichtwelt: der Gesandte 
(Mandä dHaije) brachte das Zeichen®. Silmai (und Nidbai) zeichneten 
als erste mit dem ‚reinen Zeichen“ (J. 212, 11). Diese beiden ‚‚Tauf- 
engel‘ verleihen auch den Seelen (nach dem Aufstieg?) das Zeichen?: 
also eine Art himmlischer Zeichnung?. Das Leben richtete das Zeichen 
über dem großen Jordan (Lichtjordan) auf (GR 292, 29), aus dem die 
himmlischen Wesen — als Vorbild — mit dem Zeichen des Lebens 
versehen werden®. Das Zeichen ist also ebenfalls eine jenseitige 
Heilsgabe. 

Doch nun ist die wichtige Feststellung zu machen, daß — wie aus 
den Belegen deutlich hervorgeht — die Zeichnung in der überwiegenden 
Mehrzahl der Fälle immer mit der Taufe (Masbütä) verbunden ist”. 
Wir können hier das richtige Urteil Brandts anführen: ‚Die alten 
Urkunden machen auch gar keinen Unterschied zwischen rusümä und 
masbütä... Man darf bei ‚Zeichen des Lebens‘ getrost an die eigent- 
liche Taufhandlung denken: dieselbe wird in dem zu ihr gehörigen 
Zeichen symbolisiert und mit demselben besiegelt.‘“® Nur ist es besser, 
zu sagen, daß die Voran- oder Nachstellung von beiden sich etwa die 


1 J. 200, 20f., vgl. Lit. 135, 10 (Söhne meines Zeichens — Gemeinde). 

2 Daher denn auch „Zeichen lebenden Wassers“ (GR 20, 17). Daß das 
Zeichen aus dem Jordan stammt, wird mehrmals gesagt (GR 286, 24f.; 311, 7; 
GL 564, 25f.; auch GR 163, 31ff.; 184, 19 und passim; Lit. 85, 6f.); CP 299 
(t. 451,3 v.u.) „dieAuserwählten, deren Zeichen aus dem Jordan genommen ist“. 

3 Lit. 44, 1f.; 199, 7; I. 207, 15ff.; GR 58, 3; 255, 1 ff. 

4 GR 283, 10ff.; 273, 39ff£.; vgl. auch Lit. 150,6. 

5 Diese liegt ausdrücklich GR 385, 40f. (durch den Helfer) und Lit. 107, 3 
vor; auch DAb. S. 1 und 4: die Seele erhält nach der Taufe im (himml.) Jordan 
das Zeichen (rusuma) Hibils. 

6 J.163 (Hibil); 207, 15f. (die Uthras); 244,5 (? Anös, vgl. GR 365, 16f.); 
GR 181,11 (Zeichen des Mandä dHaije); 289, 33f. (Uthras); auch 311, 7f. 
gehört hierher. GR 177,31 wird von dem Zeichen des Lebens gesprochen, 
vor dem „alle Äonen nicht die Augen zu öffnen wagen“ (vgl. 275, 17f., wo 
Mandä dHaije als Zeichen des Lebens gilt). SdQ 73 (21, 4): “A pure sign 
(rufuma daka) we will establish in them (dem Lichtjordan).” 

? In EB stehen etwa 40 Stellen, die Taufe und Zeichen zusammen erwähnen, 
nur etwa 10 Stellen gegenüber, die nur vom Zeichen sprechen. DMasb. S. 50 
(in den Jordan steigen — das reine Zeichen erhalten). Vgl. jetzt Segelberg, 
S. 135ff. und 138ff. 

8 MR S. 104; vgl. Segelberg, S. 54ff. 
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Waage hält!. Die Stellen variieren meist frei und bezwecken nicht, 
die Zeremonie wiederzugeben, sondern führen nur zwei Haupt- 
bestandteile des Taufkultes auf (Taufe und Zeichen). Man kann also 
kaum auf eine andere Abfolge der Taufzeremonie gegenüber der im 
Qolastä niedergelegten schließen. Hier wird, nach der Untertauchung 
der Täuflinge dreimal mit der Rechten auf der Stirn ‚gezeichnet‘ 
(rm), und zwar mit dem Jordanwasser, dabei wird die bekannte 
Taufformel gesprochen, die zuerst die Zeichnung (,,Du bist gezeichnet 
mit dem Zeichen des Lebens...‘‘) nennt?. Vorher heißt es in der 
Gebrauchsanweisung: ‚Steige zum Jordan hinab, werde getauft, 
empfange das reine Zeichen (nigabil dakia rusuma)...‘ (Lit. 26, 14). 
Derselbe Ritus tritt uns deutlich z.B. in GR 289, 30ff.; 341, 26f.; 
385, 39ff. entgegen: Taufe und anschließende Zeichnung. Stellen wir 
GL S6, 16f. (522, 15£.: „...auf meinem Kopf ist mir das Zeichen 
aufgerichtet‘‘, tras) und J. 167, Sff. (169, 4ff.: „Ich bin ein Mann aus 
der anderen Welt, auf dessen Kopf das Zeichen aufgerichtet, tras, 
ist, das Zeichen ist auf meinem Kopf aufgerichtet, und ich steige 
damit zum Lichtort empor“), belegen vortrefflich die kultische Zeich- 
nung der Stirn. Doch gibt es daneben auch Belege für eine Art Ver- 
geistigung, indem vom ‚Zeichen im Herz‘ gesprochen wird (Lit. 
154,5; GR 346,29), wie auch die Symbolik nicht fehlt (z.B. GR 
275, 16£.)3. 

Von einer bestimmten ‚Zeichnung‘, etwa wie im Christentum das 
Kreuzeszeichen, verlautet nichts; nur, daß man von rechts nach 
links über die Stirn streicht?. Lit. 56, 7f. werden ‚‚drei Figuren (“urata)‘“, 


! Tbid. sprieht Brandt davon, daß ‚„‚gewöhnlich‘‘ das Zeichen voransteht. In 
GR zählte ich 23 Fälle, bei denen die Zeichnung voranstand, und 22 Fälle, 
bei denen die Taufe zuerst aufgeführt wurde (davon 5 Stellen im 13. Buch). 
Segelberg, S. 55, wirft die Frage auf, ob die Vorrangstellung der Zeichnungs- 
formel auf eine ältere Ordnung des Taufaktes (Zeichnung — Untertauchung) 
schließen lasse, verneint dies jedoch und erklärt diese Stellen als durch die 
gegenwärtige Abfolge der Taufformel beeinflußt (57). 

2 Nach Lit. 27 und 57 (vgl. Drower, MIT S. 112). 

3 Vgl. SAQ 23 (S1f.): “... upon their minds I set the sign (ata) of Life. 
The sign (ata) of the great Life I set on their minds and placed my name 
upon them.’ 

4 Einen neuen Gesichtspunkt dazu bringt jetzt E. Dinkler in BZNW 21 
(Nt.liche Studien f. R. Bultmann), 1954, S. 117ff., indem er das ‚„kultisch- 
liturgische signum erueis‘‘ von dem „historisch-theologischen oravoös‘‘ unter- 
scheidet, erstere auf die jüdische und gnostische, vorchristliche Siegelung 
mit dem Tav- bzw. Chi-(Kreuz-)Zeichen zurückführt, das erst Barn. 8; 9 mit 
dem historischen Kreuz Jesu interpretiert. Zur „signatio crucis‘ vgl. Wolf, 
S. 211f., und Segelberg, S. 72. 

5 Drower, a.a.O.; Petermann II, S. 463, erwähnt nur die Stirnstreichung 
ohne Riehtungsangabe, berichtet sie aber bei dem Risama des Priesters (S. 462). 
Vgl. dazu bes. DMasb. 8. 53 und 55: das Zeichen der Rechten (rusuma djamina) 
— Zeichen des Vaters steht dem Zeichen der Linken (rusuma dsmala) = 
Zeichen der Mutter (der Finsternis, des Messias) gegenüber. ATS TI, $ 107 (31 ult.; 
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die „dreimal in den Jordan‘ gemalt (swr) werden sollen, genannt; es 
handelt sich um drei Kreise, die der Priester mit dem Margnäende 
um sich über dem Taufgewässer zieht (CP 29 Anm. 5); vielleicht 
eine Nachahmung des christlichen Kreuzschlagens über dem Tauf- 
wasser (vgl. J. 108, 6!)!. In GR 152 ult. (163, 33ff.) wird bei der 
himmlischen Taufe Hibils durch Nituftä von den ‚‚reinen Zeichen“ 
(rusümä dakiä), die über ihn gesprochen werden, erzählt. ‚Freue dich 
und sei wohlgemut ob (dieser) deiner reinen Zeichen, die über dich 
gesprochen wurden. Danach wird er nochmals vom ‚Vater‘ getauft, 
der diesmal ‚‚geheime Zeichen“ (rusüme kasie) über ihn ausspricht 
(153, 4). Ich glaube, daß wir hier die „geheimen Namen“ (Sumhätä 
kasiätä) des Qolastä (27, 12f.) vor uns haben, die ja ebenfalls eine 
Art „Versiegelung“ darstellen (s. $ 16). Name und Zeichen gelten ja 
im Kreise dieses Denkens gleich dingkräftig. Der Riese Krün, König 
der Finsternis, spricht zum „höllenfahrenden“ Hibil: ‚Wer ist dieser 
Mann, der meinen Namen geoffenbart (gla) und mein Zeichen begriffen 
(qwm) hat?“ (GR 143, 7£., 157,9.) und Lit. 154,5 lautet es: „Meinen 
Namen nahm ich mir auf das Haupt (s. o.), in mein Herz nahm ich 
mein Zeichen (s.o.). Mein Zeichen war nicht das Feuer, nicht das, 
das Christus salbte (dm$iha m$a). Mein Zeichen ist der Jordan leben- 
den Wassers... .‘“2; vgl. Lit. 44, 5. 

Wie wir eben sahen, hat auch die Finsternis ihr Zeichen. Ebenso 
weiß man von dem ‚Zeichen der Rühä“, das in einem Atemzug mit 
dem Zeichen des Christus genannt wird®. Der Sünder, der von den 
Pforten der „Zwölf“ ißt, trägt das „Zeichen der Sieben (Planeten)‘ 
(DAb. 4). Christus (als Kewän) und auch die Araber verdrehten das 
„Zeichen (des Lebens)‘ *. 


138) ist das ‚Zeichen der Linken“ (rusuma dsmala) dasjenige der Rühä, die von 
links nach rechts zeichnet, während die Mandäer umgekehrt verfahren, daher 
„Zeichen der Rechten‘; ibid. II, 3307 korrespondiert dem ‚Zeichen des Lichts“ 
ein „Zeichen der Finsternis‘, nur wer letzteres besitzt (sich in der Welt oder 
dem Körper befindet?), kann auch das „Zeichen des Lichts‘ erhalten! 

1 Siehe Diettrich, S.41 (mit Öl); Jacoby, S.56f., 92ff., und Reitzenstein, 
Vorgesch. 8. 173 (die auf S. 169 herangezogene Stelle GR 266, 34, die die 
symbolische Handlung im @ol. erklären soll, kommt meines Erachtens nicht 
in Frage). Wir haben es hier mit einer „symbolischen Bindung‘ des „Meeres“ 
zu tun (vgl. Lit. Stek. XV, das dabei gesprochen wird, und Lidzbarski z. St.). 
Vgl. o.S. 81 mit Anm. 4. 

2 Vgl. zu diesem Text Segelberg, S. 137 (*.. .it is surprising that the Man- 
daean equivalent to the Christian unction is not the baptismal unetion, nor 
any other unction, but it is the Jordan of living water. This indieates that the 
Mandaean author of ML 90 did not know of any baptismal unetion or if he 
did, it was not regarded as important enough, or characteristic enough, to be 
compared with the Christian baptismal unction”). Die Erwähnung des Feuer- 
kultes der Perser lehrt das Alter des Textes. 

3 GR 255, 9f£. Wahrscheinlich ist das Kreuzeszeichen gemeint (vgl. GR 
122, 16£. das Kreuz der Finsternis als „verdrehtes Zeichen‘). 

4 4R 222, 16 (223, 23); 223, 18 (233, 19). 
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So 


Bei der bisherigen Betrachtung haben wir immer vorausgesetzt — 
und die bisherigen Belege gaben uns darin recht —, daß unter ‚‚Zeich- 
nung‘ immer die Zeichnung mit Wasser (aus dem Jordan) gemeint 
ist. „Mein Zeichen ist der Jordan lebenden ‚Wassers...‘ singt die 
Seele!, und die anderen Stellen (bes. im Ginzä) lassen keinen Zweifel 
darüber, daß das Zeichen aus dem ‚Jordan‘ stammt (s.o. 8. 156 
Anm. 2): es ist das „Zeichen des Jordans‘‘ (rusumä djardnä Lit. 
274, 2). Nun gibt es aber doch einige Stellen, die das rusumä mit einer 
Ölsalbung identifizieren. Im G ist dafür kein direkter Beleg da?. GR 
321, Sff. (326, 3ff.) betont die Heilsnotwendigkeit des ‚‚reinen Öles“ 
(misä dakiä) beim Seelenaufstieg (in Form der ‘Ingirtä). Diese Auf- 
fassung geht genau parallel der Bedeutung des ‚‚reinen Zeichens‘ aus 
dem Jordan (GL 27ff., 444ff.). Dafür ist uns das Qolastä um so mehr 
Zeuge, daß Zeichnung nicht nur Wasserzeichnung ist, sondern auch 
(in den dafür bestimmten Texten) die Ölung bedeuten kann?; be- 
sonders beim Masigtä ist das der Fall*. Nach Siouffi (S. 80) würde dann 
bei der Kindertaufe nur von dem rusümä des Öls die Rede sein>. 
Wir können — unter Hinweis auf die kommende Besprechung der 
Ölung — aus diesem Tatbestand mit Brandt (MR, S. 104) schließen: 
„In der Periode des Ginza stellt die Bezeichnung mit Wasser das 
rusumä dar...; im @olastä erscheint es in doppelter Gestalt, nl. 
zweitens als misa.‘‘® Vorgreifend möchten wir hier bereits bemerken, 
daß die Ölsalbung (Siegelung) als ein christliches Element, in der 
nestorianischen Taufliturgie u. a. auch als „Zeichen des Lebeus‘‘ auf- 
tritt”. Es ist also ein Anknüpfungspunkt für die Verquickung von ur- 
sprünglicher Wasserzeichnung und Ölsalbung bereits im vermutlichen 
Ursprungsgebiet des mandäischen Ölritus gegeben. 


! Lit. 154,7; ähnlich beim RiSama nach der Gesichtswaschung. ‚Mein 
Zeichen ist der große Jordan...“ (MIT S.103 = CP 103, 18). Im gleichen 
Zusammenhang übrigens die Abschwörung gegen Juden, Perser und Christen 
wie Lit. 154, 6! 

®2 GR 64, 13 (58, 3) ist das Wasserzeichen gemeint (gegen Lidzbarski z. St.). 

3 Bes. Lit. 40 wird der Täufling mit dem Öl dreimal auf der Stirn gezeichnet 
(rsam) unter der gleichen Formel wie bei der Wasserzeichnung (,Du bist mit 
dem rusümä dhaij6 gezeichnet...‘‘); ebenso 57, 10f.: ‚er zeichnet ihn (rismh 
rusume) dreimal..., bei jedem Zeichen (kul rusüme) legte er ihm die Hand 
aufs Haupt...‘‘ (44, 1 ist aber das Wasserzeichen gemeint, s. Z. 4ff.!). Sonst 
ist term. techn. für „Ölzeichnen‘‘, adia (,‚Bestreichen‘“), s. u. S. 162. 

* Lit. 92, 10ff.; 96, 2f.; 101, 5; 122 (hier freilich Zeichnung der Fatir& mit 
Öl). Vgl. Segelberg, S. 135. 

° Drower und Petermann bezeugen diesen ausschließlichen Gebrauch des 
Rusümä nicht. Er dürfte aber wie Lit. 40 zu verstehen sein! 

° Vgl. jetzt auch Segelberg, S. 138f., der auf Grund der Untersuchung von 
Lit. und G zu dem Ergebnis kommt, daß abgesehen von den Salbungstexten 
in Lit. „‚we have no certain example of rufma meaning unction“. 

? Diettrich, S.19 (‚,...die da bereit sind, das Zeichen des Lebens zu 
empfangen‘‘), oder ist damit die Taufe als solche gemeint? In der Fortsetzung 
lautet es (fast mandäisch): ‚...daß sie (die Gnade) sie (die Täuflinge) leite 
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In der neueren Zeit bezeichnet das Wort ‚rsämä”! (auch 
„rusumä‘) wie wir oben schon beschrieben haben, einen täglichen 
Waschungsritus, der den persischen und muslimischen Reinigungs- 
waschungen entspricht. Auch bei ihm fehlt die „Zeichnung“ mit 
Wasser und die traditionelle Formel dazu nicht?. Mit der alten Be- 
deutung der ‚Zeichnung‘ hat diese Zeremonie natürlich nichts zu 
tun, sondern stellt eine sekundäre Ausgestaltung (unter fremdemEinfluß) 
dar, die an den alten bedeutungsvollen Namen anknüpft (s. u. $ 35)°. 

Ebenso wie die Wasserzeichnung hat die „Ölzeichnung‘‘ oder ‚Sal- 
bung‘ (mna misä)* ihre wichtige Stelle im mandäischen Kult. Wir 
wenden uns zuerst wieder an die nichtliturgischen Texte. 

Da ist zunächst die schon erwähnte Stelle GR 37, 15£. (36, 40£.) 
aufschlußreich, die die Elemente der Taufhandlung: Taufe, Mahl, 
Ölung (Ölzeichnung) kennt. Dagegen führt die Parallelfassung der 
Rezension A @R 17, 20ff. (19 Vs. 123) die Ölzeichnung nicht auf, 
nur das ‚Zeichen des Lebens‘ als die ‚„‚Wasserzeichnung (= Taufe). 
Nun ist zwar Fassung II (Rez. B) nicht aus der Fassung I (Rez. A) 
entstanden, wie es Brandt wollte, sondern wie Reitzenstein gezeigt 
hat, handelt es sich ‚in Wahrheit nur um zwei selbständige Kopien 
eines Archetyps aus dem Ende des siebenten Jahrhundert‘®. „Die 
innere Gliederung ist in Fassung I klarer erhalten‘‘®, Vers 123 (nach 
der Zählung Lidzbarskis) in Rez. A hat zwar den ausführlicheren 
Text (trotzdem die Ölung nicht!), doch die Ölung in dem verkürzten 
Vers 48 (Lidzbarski) der Rez. B ist deutlich Zusatz”. 


aus dieser Welt zum Ort des Lebens und des Lichtes... (S. 20). Vgl. auch 
Badger II, S. 205 und 210: “the life giving sign” = Öl der Salbung. Da der 
Terminus keine überwiegende Rolle im Christentum spielt, kann keine Ab- 
hängigkeit des mandäischen Begriffes von diesem behauptet werden. Beide 
haben eine gemeinsame Quelle im altsemitischen Lebensbegriff, der sich be- 
sonders im Mandäischen erhalten hat (s. Prol. S. 87). Im Nestorianischen spielt 
das „Zeichen des lebensspendenden Kreuzes‘‘ eine quasi sakramentale Rolle, 
„by which Christians are ever kept, and by it all the other sacraments are 
sealed and perfected‘‘ (Badger II, S. 162). 

1 Einfluß des arab. risama, rasama — Weihe, Ordinierung (eines Geistlichen) 
wäre möglich (Wehr, Arab. Wörterbuch, 1952, I, 306b). Die Stellung des 
mandäischen Ritus entspricht auch einer Art ‚Weihe‘ (vor jeder religiösen 
Zeremonie). 

2 Vgl. dazu auch Brandt, MR S. 103 Anm.1, und bes. Drower, MIT S. 103. 

3 Vielleicht eben auch unter Einfluß des arabischen risäma, ‚Weihe‘. Das 
arab. rusm, pl. rusüum, ru$umät bedeutet heute ‚Kreuzeszeichen, Salbung‘“ 
(Wehr, op. cit. S. 309). 

4 Siehe Lidzbarski, Lit. 110 Anm. 4 (eigentlich „Öl zuteilen“). Vgl. ebd. 
110, 10; 115, 3; 120, 5; 121, 9.11. Vgl. jetzt Segelberg, S. 130ff. 

5 MBHE S. 11, auch ZNW 26 (1927), S. 43, und Pedersen, Bidrag 8. 147. 

& MBHG S. 10. 

? Das ergibt sich 1. aus der Umstellung von „Segensspruch‘“ und „Lob- 
preis‘, 2. aus der unmöglichen Annahme, daß die gemeinsame Vorlage die 
Ölung besessen hätte und sie nicht in die Rez. A aufgenommen worden wäre, 
die noch dazu ausführlicher gehalten ist, 3. aus der ganz wenig hervortretenden 
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Ein weiterer wichtiger Passus ist GR 321, $ff. (326, 4ff.). Hier 
wird das aus dem „Hause des Lebens‘ gekommene ‚reine Öl“ (mi$ä 
dakiä) für das Masigtä empfohlen. ‚Wer nicht mit dem reinen Öl 
emporsteigt, wird an den Matarätä des Ptahil warten müssen (ntar) 
bis er mit 61 'ngirte (Briefen) emporsteigt ....‘“ Obwohl hier keine 
Salbung vorliegt, sondern das in einer versiegelten Flasche ($i$ä) ent- 
haltene Öl, das dem Toten mitgegeben und in einer besonderen Zere- 
monie zugeeignet wird!, gemeint ist, liegt hier offenbareine Betonung des 
Ölgebrauches (als Heilsnotwendigkeit) vor, die sich m. E. nur auseiner 
vorliegenden Neueinführung dieses kultischen Bestandteils erklärt2. 

Sonst ist dem Ginzä® nur noch die Polemik gegen den christlichen 
Ölgebrauch bekannt, die aber ganz aufschlußreich ist. GR 54, 13 
(49, 6) setzt die christliche Salbung mit dem ‚„Ölhorn“ voraus‘, GR 
227, 12 (228, 21) führt (in scheußlicher Verzerrung) das ‚‚Öl der Bene- 
dietion“ (misä dbirktä) an°, und 223, 8 (224, 17) erwähnt das Öl im 
Zusammenhang mit der entstellten syrisch-christlichen Totenölung 
(„letzte Ölung‘‘)®. 

Das zur Herstellung des Öles Sesam benutzt wird, wurde schon 
oben S8. 40 erwähnt. Der Sesam spielt deshalb die gleiche Rolle wie 
das Öl selbst: beide sind aus der Lichtwelt gekommen”. 


(sekundären) Rolle des Öls in den Quellen. Rez. B ist außerdem offensichtlich 
verkürzt (dem zweiten „Taufet eure Seele‘‘ fehlt der Nachsatz und ebenso der 
Sündenvergebungspassus als Zweck) und enthält in 40,3 v.u. (39, 23) eine 
zweite Anspielung auf die Ölung! : 

ı Siehe Lit. 116ff. (hier wird diese Zeremonie auch als „die Ölung erteilen“ 
bezeichnet); s. u. 8. 163f. und 263f. ($ 25). Aus diesem Text geht die einstige 
bei allen Totenzeremonien stattfindende Ingirthäzeremonie hervor, nicht nur 
bei der Ganzibraweihe (vgl. Segelberg, S. 135 Anm. 3). DAb. S.26 belegt 
„the oil that they celebrate (qra)‘“‘, worunter offenbar im Zusammenhang mit 
Masbütä und Masigtä die Ingirthäzeremonie zu verstehen ist (Segelberg, S. 135). 
Vgl. auch DAb. S. 30f. (Eut. Tafel 91). 

® Es bestände freilich noch die Möglichkeit, daß hier an solche Fälle gedacht 
ist, bei denen ein „‚“Ingirtä“ mitzugeben durch besondere Umstände verhindert 
worden ist, was einer besonderen Zeremonie bedarf. Der Zusammenhang hat 
aber offenbar überhaupt die Nichtbefolgung, der „Ölung‘‘ (Lit. 116) im Auge 
und will sie als heilsnotwendig hinstellen. ö 

® Vgl. noch GL 134, 3.12 (591): bezieht sich auf das Öl zur Stärkung oder 
Krankenheilung (vgl. GR 233, 39; J. 157,9), und GL 8,1 (428, 25): spielt 
offenbar auf die Ölung (des Kranzes) der Braut an. 5 

* „Sie (die Engel des Mangels) salben Nbü (= Christus) aus dem Ölhorn 
(garn&a dmisä) und bekleiden ihn mit Feuer.‘ Vgl. nun dazu Diettrich, S. 37£., 
55 und 57 Anm. 4 (demeShä gadisä garnä: das Horn des heiligen Öles). Vgl. 
auch Lit. 36f. (Salbung im Namen Gottes, des Geistes und Christi). 

> Vgl. dazu das „Öl der Danksagung‘ (eöyaoıoria), das zur Taufsalbung 
(als „Öl der Salbung‘“) und Heilung (als „Öl der Beschwörung‘“) verwendet 
wird (s. Dölger, Aus Antike und Christentum II, S. 184-189). Lit. 120, 13 
spricht ebenfalls von der „Segnung des Öles“ (brakä d misä) bei der Totenmesse. 

° Vgl. Diettrich, S. 36; Segelberg, S. 134 Anm. 1. 

?” Siehe 8. 40 Anm. 7; GR 326; Lit. 36f. Das syrische Christentum bevorzugt 
dagegen das (teuere) „apostolische‘‘ Olivenöl (Diettrich, $S.31 Anm. 1; Badger II, 
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162 1. Teil, III. $ 13. Zeichnung, Salbung, Siegelung 


Die Qolastä-Texte bieten uns Näheres über Sinn und Bedeutung 
des Öles und der Salbung. Lit. 34ff. stehen die Hymnen, die bei der 
Taufsalbung rezitiert werden, 78ff. und 94f., diejenigen für die Masigtä- 
salbung. Wir stellen daraus folgendes zusammen: Das Öl verleiht 
„Heilung (äsütä)‘‘ des Körpers!, ‚‚Festigung‘“?, lindert ‚alleSchmerzen, 
Plagen, Züchtigungen, Wehen (?) und Flüche‘“®, ja belebt den 
Toten, macht den Blinden sehend und den Taubstummen gesund‘, 
vertreibt die Dämonen und Zauberei aller Art? und schenkt den un- 
gehinderten Aufstieg mit der Vollendung im Lichtreich®, daher be- 
freit es auch vom zweiten Tod’? und gibt die notwendige Sündenver- 
gebung®. „Ein jeder, der (sich mit diesem Öl bestreicht (nadia)?, 
wird leben, Heilung und Festigung erlangen‘ (37, 4f.). Es ist also 
eine apotropäisch-magische und heilsverleihende Wirkung, die der 
Ölsalbung zukommt!°. Diese Bedeutung hat sie (nach mandäischem 
Glauben) durch ihren himmlischen Ursprung und die Segnung durch 
Mandä dHaije, in dessen Namen ja die Ölung vorgenommen wird 
(Lit. 40; 37, 2f.). Nach allgemein-gnostischer Vorstellung vermittelt 
die Salbung Gnosis und Unsterblichkeit!!. 

Über die Handlung selbst, die wir schon im Rahmen der Tauf- 
handlung beschrieben haben (s. o. 8. 84f.), ist noch folgendes hinzu- 
zufügen. Terminus techn. für „salben‘ ist adia (Afel von dj) mit der 
Grundbedeutung ‚vorüberführen, streichen, zeichnen‘“'*. In den Texten 
Lit. 35ff. wird das Wort im Zusammenhang so gebraucht, daß — wie 
schon Lidzbarski bemerkte — man von der Selbstsalbung der Gläu- 
bigen reden könnte!?. Daß dem so einmal gewesen sei, ist nicht mit 


S. 154 und bes. 213f.), doch gebrauchen heute die mit der katholischen Kirche 
unierten „Chaldäer‘‘ das von den Nestorianern streng verpönte „Chrisma‘ 
bzw. „Myron‘“ (s. Badger II, S. 213f.). 

1 Lit. 35, 10; 34, 4f.;, 36, 4; 39, 10f. i 

2 Ibid. 36, 4; 37, 4; vgl. die christliche ‚Konfirmation‘, die mit der Ölsalbung 
eng verbunden ist (Badger II, S. 209f.). 

3 Lit. 33, Af.; 39, 2ff. 

4 Ibid. 39, 10ff.; zu npl. vgl. 121, 12 und 122, 10. 

5 Ibid. 37, 6ff.; 39, 4ff.; auch Morg. 255ff. (in J.5 Anm. 3). 

8 Lit. 37, 4ff.; 39, 11f. (Sieg im Prozeß und Befreiung aus dem Gefängnis); 
GR 326, 15ff. 

? Lit. 39,8f. = 37,6. Was sind die sieben Mysterien des Körpers (36, 6)?, 
die sieben Schätze des Todes (37, 6£f.) oder die Planeten? 

8 Lit. 39, 14f., vgl. 39, 11 (Sieg des Schuldigen). 

9 Bzw. „bestrichen ist‘‘ (nach dem heutigen Ritus): s. weiter im Text. 

10 Beide Bedeutungen gehen ineinander über und sind als zwei Wirkungen 
der einen „‚Gotteskraft‘ des Öles zu verstehen und nicht voneinander zu trennen 
(vgl. auch Reitzenstein, Vorgesch. S. 174). 

il Schlier, Ign. S. 84. Zur Gnosisvermittlung durch die Salbung im Man- 
däischen vgl. etwa Lit. 38. Vgl. auch Widengren, Religionens värld?, S. 187 ff. 

12 Siehe Brandt, MS S. 67 Anm. 1, und Lidzbarski, Lit. 57 Anm. 2; Segelberg, 
Add.zu 8.134 (n. Drower), “‘adia is to make a pass (with the finger), to draw 
across’. Auch ‚‚salben‘‘ (m$a) wird verwendet (Lit. 36, 10f.; 37,2; auch 154,6). 

13 Vgl. die Darstellung o. S. 84 Anm. 5. 
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Evidenz zu erweisen, da die Segnung und Epiklese des Öles beim 
Priester steht!. Doch wären beide Akte — Segnung und Bestrei- 
chung — durchaus getrennt dankbar: ein Überrest läge dann in der 
„Selbstsiegelung‘‘ (Lit. 40, 7) des Priesters vor, der im Laufe der Ent- 
wicklung beide Akte vereinigt hätte. Die betreffenden Stellen lassen 
sich aber auch anders fassen, wie schon o. $. 84 Anm. 5 bemerkt 
worden ist; ausgeschlossen ist auch nicht, daß sie rhetorisch bedingt 
und verkürzt sind?. Die Gemeinde ist angeredet, für die der Priester 
als Stellvertreter steht. 

Die beiden Handlungen, „Segnung‘ (bräkä) bzw. „Epiklese‘“‘ und 
dreimalige ‚„‚Betreichung‘, sind für die Ölung konstitutiv. Ersteres 
besteht im Aussprechen von ‚verborgenen Namen“ ($ümhätä kasiätä) 
und des Namens des Lebens, sowie im Preis und in der „Beschwörung‘“ 
des Öles*. Das ist so für die „Laufsalbung‘‘ nachweisbar, für die „Ma- 
sigtäsalbung‘“ nicht in dem ausgesprochenen Sinne. Letztere wird auf 
den „großen Bihram, den Sohn Adams“ (!) zurückgeführt, der sie an 
seiner Mutter Hawwä (Eva) bei ihrem Abscheiden vollzog, während 
Hibil-Ziwä vor ihnen saß®. Sie wird also in die Urzeit verlegt. 

Bei der ‚‚Totenmesse‘“ wird außer der Ölzeichnung des Sterbenden 
oder Toten (‚letzte Ölung‘‘)?, wie schon erwähnt, ein kleines Fläsch- 
chen mit Öl (vermischt mit Dattelsaft)® zubereitet, die sogenannte 
„ engirtä“, d.i. ‚Brief, Botschaft“®, wovon auch die ganze Zeremonie 


! Vgl. das „ich“ in 35, 7 (dazu aber vgl. o. S. 84 Anm. 5). 2 

® GR 37, 16 lautet: „Saget den Segensspruch über das Öl und bestreicht 
(zeichnet) euch (damit), adun.‘“ Brandt, a.a.O., glossierte das m. R. richtig: 
„... und führt das Öl, oder die Ölung, an eurer Stirn, oder als Priester an der 
Stirn eurer Communicanten, vorüber‘ (er übersetzt dann im Text selbst ent- 
sprechend: „und wendet es an‘). Segelberg, S. 72 Anm. 2: ‘“Possibly it is 
caused by influence from the rite in the water.’ 

® Siehe Lit. 34f. (bes. 35, 7ff.); vgl. 57, ff. 

* Ibid. 36ff. 

° Stck. XLVIIT (78f.) als „Spruch fürs Masigtä“ hat von sich aus keine 
unmittelbare Beziehung zum Öl, obwohl es über dem Öl gelesen werden soll 
(Schilderung der Heilstat Mandä dHaijes). Ebenso steht es mit XLIX (80ff.), 
vgl. Drower, MII S. 161 (Gebet für die Ölzeichnung am Fläschchen, Fatir6 und 
Toten). Auch das oft rezitierte Gebet LXXII soll bei der „Ölzuteilung‘‘ vor- 
getragen werden. LXII und LXIII sind für die „Festigung des Öles der Toten- 
messe“. „Die Welten glänzen durch Öl, doch die Nasöräer leuchten durch den 
Glanz des Lebens“ (eine gewisse Abwertung des Öles!). 

° Lit. 120, 14—121,1. Vgl. GL 24f. (442f.), wo Hibil um Hawwä besorgt 
ist (von Bihram ist keine Rede). 

” Lit. 115 (121f. bezieht sich auf das Ingirtä); vgl. GR 326, 5ff. (s. u. S. 164). 

® Lit. 116,5. Vgl. Drower, MII S. 169ff. und 205ff. Die Zubereitung usw. 
stellt eine eigene Zeremonie dar: vgl. Lit. 117ff. 

° Zum Wort vgl. Furlani, RILS 89, S. 91ff. Hebr. "iggärät; bibl.-aram. 
iggrä, 'iggretä (Gesenius-Buhl 893a); talm. ’iggretä, ’iggartä (Dalman 6b); 
syr. 'eggartä und "iggartä (Brock. 5a); „e deriva dall’accado egirtu, lettera, 
editto, mesaggio reale, ma sembra rivestire in questa lingua l’accezione primaria 
di pensiero e ancora quella di commento‘“‘. Zur Erklärung der mandäischen 
Form hat man auf den Einfluß des pers. angära (mir. angird, avest. hankurutis), 


able 
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ihren Namen erhalten hat!. Die ‚engirtä‘ wird dabei wie der Tote 
selbst behandelt: sie erhält einen Myrtenkranz? und wird dreimal am 
Mund — bei bestimmten Stellen des dazu vorgetragenen Gebetes? — 
„gezeichnet‘‘ (risaita) mit Öl®. Darauf wird sie mit Ton (aus dem 
„Jordan‘“‘)® umkleidet und verschlossen, mit dem priesterlichen Siegel- 
ring sowie mit dem Nagel des kleinen Fingers versiegelt‘, wobei Lied 
LXXIV (114) rezitiert wird, das den siegelnden Gebeten (42ff.) ent- 
spricht. Wir haben also hier (wie bei der Taufe) Salbung und Siegelung 
verbunden (s.u.). Das Fläschehen wird dem Toten in die Brusttasche 
gesteckt” und ihm so ausdrücklich zugeeignet. Es stellt den ‚„‚wohl- 
versiegelten Brief‘ dar, der als Schutzbrief der Seele bei ihrem Weg 
durch die feindlichen Stationen des Zwischenreiches, die sein ‚Ge- 
heimnis“ (räzä) nicht kennen und den Weg zum Lichtreich freigeben 
müssen, gilt®. Da die Gebete und Handlungen ausdrücklich auf die 
„Seele‘‘ Bezug nehmen, muß man die letztliche Identität zwischen 
Seele und ‚Brief‘ voraussetzen°. Seele und Brief sind gemeinsam eine 
„Botschaft“ der irdischen Gemeinde an ihren Ursprungsort, das Licht- 
reich. Ausgeschlossen ist nicht, daß ursprünglich die Flasche nur mit 
Wasser aus dem Jordan, also mit „lebendem Wasser‘, gefüllt war; das 
geht aus dem über ihr gesprochenen Gebet Lit. XX XIII (62f.) her- 
vor. Der ‚„Brief“ würde dann die ‚Taufen‘“ bzw. die „Wogen des 
Wassers‘ symbolisieren!%. GR 77, 28 (79, 8) wird das ausdrücklich ge- 


Erzählung, Bericht, Geschichte, verwiesen. Anders Furlani, a.a.O. S. 94: das 
-ng- geht auf Dissimilation des akkad. -gg- zurück (vgl. Nöldeke, Gramm. 
S.75), das wiederum aus sum. eggir oder einer anderen akkad. Form itgurtu ent- 
standen ist. Anders Sundberg, S. 66f. Anm. 175, der sich für die iranische 
Hypothese entscheidet (mit Verweis auf Andreas’ Bemerkung in: Marti, Kurz- 
gefaßte Grammatik der bibl.-aram. Sprache, 1911, S.57*, und Köbert, Gedanken 
zum semit. Wort- und Satzbau, Or. NS 14, 1945, S. 279). 

ı MII S. 169. Vgl. Segelberg, S. 131f.; Lit. 116120; CP 64-67. 

2 Lit. 117,7 und 111, 10 (Nöldekes Lesung ‚krönte ihn‘ wird so gegenüber 
Lidzbarski ‚„verhüllte ihn‘ gesichert). 

3 Lit. Steck. XLIX (80ff.). Die betr. Stellen beziehen sich ausdrücklich auf 
den NN, der den Ritus erforderlich macht (s. 117f.). 

4 Vel. die Ölzeichnung der Flasche, die das „Öl der Salbung‘‘ enthält, im 
nestorianischen Taufritual (Badger II, S. 205). 

5 Lit. 114, 7£.; 118, 8f. 

% Tbid. 118, 4ff.; MIT S. 170. Der Fingernagel (akk. supru, mand. tupra) 
wurde auch in Babylonien zum Siegeln benutzt (s. Baumgartner, HUCA 
Vol. XXIII S. 64; ferner s. Ebeling, Tod und Leben, Steck. 25: VAT 9962 = 
KAR 134)! 

? Drower, MIT S. 170, vgl. Lit. 111,7. 

8 Siehe Lit. 111ff. = GL 108 (552£.); GR 326, 15ff.; vgl. Furlani, a.a.O. 
S. 91. ATS IL, $339: „Über (eine Seele), die einen ‚Brief‘ (ingirta) in ihrem 
‚Schatz‘ (“usrih) trägt, haben die Matarätä-Dews keine Macht.“ 

% An der Flasche werden sinnbildlich und vertretungsweise die Handlungen 
für die abgeschiedene Seele vorgenommen (s. bes. Lit. 114 St. LXXIV). 

10 Siehe GL 517, 28£. = 518, 7: die Seele hält Wasserwogen in der Hand, und 
444ff. (die aus den Wogen des Wassers geholten Heilsnotwendigkeiten). Vgl. 
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macht: „Beim Guten ist Wasser im Gewande (sidrä) verborgen.“ Es 
liegt dann hier der gleiche Tatbestand vor wie im Manichäismus!. 

Eine ähnliche symbolische Handlung wie die Zeichnung der Ingirtä 
ist die der Fatir&?. Letztere stellen, wie schon erwähnt, die Seelen 
(sowohl des einen betreffenden Toten als auch die der ‚‚Väter‘‘)? dar, 
die nach vorgeschriebenem Ritus je dreimal mit Öl „gezeichnet“ 
(rsm) werden. Auch hier ist also die Ölung eine auffällig wichtige 
Handlung. 

Über das Problem des Verhältnisses von W. asserzeichnung und 
Ölzeichnung wurde schon gesprochen (s.0. 8. 159f.). Tatsächlich 
nimmt im neueren Kultgeschehen die Ölzeichnung einen größeren 
Platz ein als die Wasserzeichnung‘. Erste stellt banal das „Zeichen“ 
dar (rusumä)?. Aus den bisher aufgezeigten Belegen geht ee, ohne 
Zweifel hervor, daß die Ölzeichnung eine sekundäre Zusatzhandlung ist, 
die auf Kosten der einfachen ursprünglichen Wasserzeichnung immer 
mehr Platz im Kult eingenommen hat®. Deutlich wird das vor allem 
durch den Vergleich der beiden ‚Zeiehnungen‘‘ bei der Taufe: Die 
Ölzeichnung bildet eine rsciliche Dublette zur Wasserzeichnung’”. 
Im Ginzä ist wit „Zeichen des Lebens‘ immer die letztere gemeint 
(s. 0. 8. 159f.). Eine eigene Ausgestaltung der Salbungshandlung ist 
nicht erfolgt (bis auf die ‘Ingirtä-Zeremonie). 

Ehe wir die Umweltsparallelen und vermutlichen Vorbilder der 
Ölung in den Kreis unserer Betrachtungen ziehen, ist die ‚‚Siegelung‘“ 
(Versiegelung) und ihr Verhältnis zur Salbung darzustellen. 


Reitzenstein, ZNW 26, S. 60 (freilich, daß die Wasserflasche bei der Taufe das 
'Wassergefäß der Seele darstelle, ist ein Irrtum von R.), und Vorgesch. S. 171 
Anm. 3. Die sekundäre Rolle des Öls kann unsere Vermutung bestärken, indem 
dieses ja offenbar mit der Zeit mehr und mehr in den V ordergrund trat (unter 
Zurückdrängung der Wasserzeichnung). 

! Siehe Flügel, Mani, 1862, S. 70 (100), wo nach dem Bericht des An-Nadim 
im Fihrist die Seele beim Aufstieg ein Wassergefäß erhält. 

2 Siehe Lit. 122 und Drower, MIT S. 161. 

® Lit. 122, 5f.; 121, 11ff. bezieht sich auf die direkte Salbung des Sterbenden 
(s. 1155119), die aber genau parallel zu der Fatir&-Ölzeichnung vorgenommen 
wird (bei der Rezitierung. von Lit. 8ofk.). Vgl. auch Segelberg, S. 133 (“one 
fact seems to remain, that the fatire in some way seem to represent the de- 
ceased....). E 

“ Siehe die eben erwähnten Zeichnungen von Ingirtä und Fatir6. ATS II, 4, 
$ 193 (t. 84, 14 v. u.; 254, Sf.) heißt es gar: „Seht, daß die Zeichen der Taufe 
aus Wasser sind, und erkennt, daß die Ölzeichen älter sind.“ 

5 Lit. 37, 2.3; s. o. 8. 159 Anm. 2 und 3. 

® Vgl. auch Segelberg, S. 139f. (“... . there is little hope of finding any good 
example of the use of oil, except in some texts such as DM(asb), M(asigta), 
Z(ihrun), R(aza), K(aisa) ete., where the actual rite of anointing after baptism 
is described ... the conclusion must rather be that the postbaptismal unction 
was not known in an earlier stage of development of the Mandaean baptismal 
liturgy’”). 

?” Lit. 27 und 40; s.o. S. 159 Anm. 3; vgl. Lietzmann, SPAW 1930, S. 603. 
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Allgemein verleiht die Siegelung (hatamtä) den Schutz der Gottheit 
gegenüber den bösen Mächten!. Im Mandäischen spielt daher der 
Begriff vornehmlich in den Zaubertexten seine große Rolle”. Doch 
auch der offizielle Kult kennt diese Praxis! In einem Gebet vor der 
Taufe heißt es: „In euerem Namen, Silmai und Nidbai, mit der Kraft 
(haila) des Hibil, Sitil und Anös bindet (usrunin), siegelt (hutmunin) 
und verwahrt (natrunin) diese Seelen, die zum Jordan hinabsteigen 
und getauft werden, mit dem Siegelring (‘sgta) des Jözataqg Mandä 
dHaije, des Arztes Kraft niemand gewachsen ist“ (Lit. 20, 7—10). 
Dasselbe erfolgt dann weiterhin im Rahmen der Gebete Lit. 22ff., die 
den Schutz der Lichtwelt gegen die Dämonen bei der Taufe erflehen, 
aber auch eigentliche Beschwörungen enthalten?: ‚Gebunden (‘sir)? 
sei das Meer..., seien die 360 Mysterien..., umbunden (‘sirna) und 
gesiegelt (htimna) sei ich NN und diese Seelen... mit dem Siegel 
(bhatma) des gewaltigen fremden Lebens...“ ,„Umbunden, ge- 
bunden“ und ‚versiegelt, gesiegelt‘‘ sein sind demnach termini tech- 
niei und begegnen dann entsprechend in den sog. „siegelnden Gebeten“ 
(hatamätä) Lit. 40ff.°. Diese werden im Anschluß an Salbung und 
Mahl unter Handauflegung (Lit. 40, 10) vom Priester rezitiert und 
bilden zugleich den „Abschluß“ (syr. hütämä, finis; hymnus dimissorius) 
der Handlung®. ‚„Umbunden und gesiegelt seien diese Seelen, die zum 
Jordan hinabgestiegen sind und die Taufe empfangen haben...” 

Wir hätten also zwei „‚Siegelungen‘‘, vor und nach der Taufe. Letz- 
tere stellt aber die eigentliche ‚‚Versiegelungshandlung‘ dar, während 
die erstere die Stelle einer Art von Exorzismus vertritt (s. o. S. 85). 

1 Siehe Bousset, HP S. 288ff. 

2 Siehe schon o. S. 86 Anm. 1. Vgl. Ephem. TI, S. 96, 1; 101, 1; s. Glossar bei 
Pognon, Inscr. mand. S.269f. (passim), und Une incant. contre les gen. malfais, 
S.20,12£. (htamta untarta); Flor. Vog. 8.359, 110 (Versiegelung wehrt Böses ab). 
Auch das ‚„‚Beeidigen und Beschwören“ Lit. 24, 10—25,1 begegnet z.B. Ephem. 
T, 92, 4f.; 96, 9; 102, 10. 

3 Vgl. die Ausführungen im DMasb. S. 52 zu diesen Gebeten: sie binden die 
Kräfte der Finsternis, versiegeln die Pforten der Finsterniswelten, vertreiben 
alle „alahe‘‘ (Götter — Götzen, Dämonen) usw. 

4 Term.techn. der Zaubertexte: Ephem. I, S. 101, 3.6.17; 104, 9.12; s. 
Glossar bei Pognon, op. cit. S. 292. Vgl. o. Anm. 2. 

5 Diese beiden Termini auch Ephem.TI, S. 100,17; 104, 12. Vgl. auch 
Lidzbarski, ZDMG 61 (1907), S. 695. 

© Brock. 264b; vgl. Segelberg, S. 20, 89#f., 151f., der jedoch nicht vom 
Inhalt der Gebete, sondern von der Stellung aus argumentiert und diese Texte 
ursprünglich an das Ende der Taufhandlung als solcher (vor Mahl und Salbung) 
zu stellen geneigt ist; “the sealing prayers ‘bind and seal’ the baptized one, 
confirme him in his new status as ‘king’” (mit Hinweis auf DMasb. S. 73). 
Segelberg hat m. E. den Zusammenhang von Salbung, Handauflegung und 
„ Umbindung‘‘ bzw. Exorzismus nicht beachtet und so den Dublettencharakter 
dieser Handlung nicht erkannt. Daß diese Texte, wenn auch nicht das Öl bzw. 
die Salbung erwähnen, doch einen Hinweis auf das Mahl geben, lehrt St. XXVII 


durch Nennung von Ösar-Hai und Ptä-Hai, die die „Laufä‘ brachten und das 
Pihtä schufen (vgl. o. S. 166 und Segelberg, S. 80ff.). 
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Belegt wird das weiterhin durch zwei Stellen aus dem GR ((. o. 
S. 86 Anm. 2). 130, 9 (145, 25) erfolgt die Siegelung nach der Taufe!: 
unter Handauflegung ‚‚siegelt‘‘ der Lichtkönig die drei Boten, alle 
seine Helfer und auch den ‚‚Sindiriawis, den großen Jordan des Lebens“ 
(131, 10f. 19f.)?. Aus diesen Belegen wird aber zugleich die magisch- 
apotropäische Abzweckung der ‚Siegelung‘‘ deutlich: der ‚‚ver- 
siegelte“, ‚„bewahrte‘, d. h. mit göttlichen Lichtkräften® ausgestattete 
Hibil geht zur Finsternis und unterwirft deren Mächte‘. Dasselbe 
wird schön aus J. 241,1 (221) illustriert: Der Gute (Bote) begibt sich 
„gerüstet (= gegürtet, umbunden: mzaraz) und versiegelt‘ zu den 
(Finsternis-) Welten um den ‚Ruf‘ erschallen zu lassen. 

Bisher ist noch keine Rede davon gewesen, inwiefern Siegelung 
identisch mit der Ölzeichnung bzw. Salbung ist. Aus den Quellen geht 
eindeutig hervor, daß wohl ‚Versiegelung‘ ein Zweck der Ölung ist, 
aber nicht von einer schlechthinnigen Identität beider gesprochen 
werden kann. Ein Paradigma sind dafür bereits die @olastätexte. 
Auf der einen Seite wird die Salbung ausdrücklich (in der Gebrauchs- 
anweisung) als ‚‚Besiegelung‘‘ (hatamtä) bezeichnet (40, 7), anderer- 
seits wird die Versiegelung als ein Akt unter Handauflegung und Rezi- 
tation der vier ‚siegelnden Gebete‘ ° ohne Beziehung zur Salbung 
verstanden®. Es ist eine Art ,, Umbindung‘ bzw. ‚Rüstung‘ (asärä), die 
als magische Handlung mit ‚voller Stimme‘ (45, 9) vorgenommen 
wird, und die die getauften ‚Seelen‘ in ihrem durch die Taufe erhal- 
tenen Status ‚‚festigt““. Wieweit aber hier bereits der Zug zur Ver- 
geistigung gegangen ist, zeigt Lit. 43,7: „Ihre Seelen (seil. der Täuf- 
linge) seien umbunden mit den Banden der Gerechtigkeit, mit den 
Banden der Wahrhaftigkeit...‘ Wie die Salbung vor Krankheit 
schützen soll und Heilung gewährt, so auch die ‚‚Umbindung‘“ (45, 6f., 


! Dasselbe ist dann auch Z. 19ff. anzunehmen: vgl. das „behüten, verwahren“ 
(zrz) und ‚rüsten, umgürten, umbinden‘ (ntr) — versiegeln (vgl. Ephem. TI, 
S. 96 Anm. 1). 

2 Letztere Aussage würde sich dann mit der „Bindung‘‘ des Jordans in 
Lit. 22ff. zusammenstellen lassen (gegen die böse Welt gefeit werden). Oder 
ist hier von der Versiegelung als Unzugänglichmachung überhaupt die Rede, 
da im „Sindiriawis‘ niemand getauft werden kann? 131, 10ff. stellt wohl 
überhaupt eine Dublette bzw. sekundäre Einfügung dar. 

® Parallel und im gleichen Zusammenhang ist die Rede von „festigen“, 
„segnen‘“ und ‚Gnade (tabuta) verleihen‘, bzw. Glanz, Licht und Herrlichkeit. 
HG 31 erhält Hibil 360 Lichtsiegel. 

* 132, Sff. (147): Höllenfahrtsmotiv des Erlösers (vgl. Prol. S. 319); ebenso 
HG 8.32 (Hibil wird mit sieben Siegeln, die verschiedene Namen tragen, in 
der Lichtwelt gesiegelt). 

° Auch im manichäischen Khuästuansft gibt es ‚‚vier Siegel“ (s. Reitzen- 
stein, Vorgesch. S. 171 Anm. 1). # 

® Darauf, daß die Siegelung nicht ohne weiteres mit der Ölung identisch 
ist und erst nach dem Mahl stattfindet, hat schon Reitzenstein, a.a.O., 
verwiesen. 
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vgl. 39). Ölung und Siegelung haben gleicherweise magische Be- 
deutung! und sind insofern nicht zu trennen. In den zitierten GR- 
Stellen oben ist nun wiederum — zwar nicht mit voller Sicherheit — 
der erste (und primäre) Beleg eine Anspielung auf die Ölung?, während 
der (offenbar sekundäre) Passus die einfache ‚„Umbindung‘“ meint?. 
Letztere stellt übrigens in ihrer rituellen Ausgestaltung eine Dublette 
zur Handauflegung und Invokation* nach der Taufe dar und dürfte 
daher nicht zum ältesten Gut gehören. Man hat offenbar nicht mehr 
den „Versiegelungssinn‘‘ der Namennennung und Wasserzeichnung 
verstanden (s. $ 16) und eine eigene Handlung eingeführt (s. u. 8. 174 
Anm. 3). Einmal bezeichnet das „große Siegel‘ (hatmä rba) auch 
„die Taufe mit ihrem ganzen Beiwerk‘°. 

Zusammenfassend konstatieren wir also: Der Begriff ‚Siegelung‘ 
ist ein umfassender, der sowohl die Ölzeichnung als auch eine eigene 
Handlung bezeichnen kann bzw. überhaupt die magische Schutzhandlung 
gegenüber den bösen Mächten und ihren Wirkungen meint”. 

Wir sind jetzt gerüstet, das Material für Ölzeichnung und Siegelung 
aus der Umwelt heranzuziehen. Bereits im altorientalischen Bereich 
galt das Öl als wichtigstes Heilmittel und ihm eignete damit zugleich 
dämonenvertreibende Kraft”. Der sumerische Arzt hieß der „ÖL 
kundige‘“®. Für die Salbung der Götter gab es eigene „Salbpriester‘“ 


1 Siehe auch Lidzbarski, Lit. 40 Anm. 1. Vgl. ActThom e. 121. 

2 Das geht m. E. aus der Anführung der Verse vom „Glanz“ (130, i1ff. 20) 
hervor: vgl. dazu Lit. 94 (LXII); 36, 10f. (37, 8f.); 39, 1. Außerdem erfolgt 
diese Handlung am Ufer und nach einer Kustägabe. Anders Segelberg, S. 151 
(Zeugnis für den Akt der Siegelung nach dem Aufstieg aus dem Jordan). 

3 Beweis dafür wäre das Auflegen der Rechten (131, 11f.). 

4 Vgl. auch die Ähnlichkeit von Lit. 28 (Invokationen) und 41 (Liste an- 
gebeteter Lichtwesen)! Die „siegelnden Gebete‘ machen keinen Eindruck 
alten Gutes und sind für das Taufritual zureehtgemachte Beschwörungen. Vgl. 
Segelberg, S. 144 mit Anm. 2 (Terminologie der siegelnden Gebete) und 154 
(“they are perhaps of more recent date than the central part in its present 
form’). 

5 GR 40, 3£. v.u. (39, 23££. mit Anm. 3); dazu sind die christlichen Belege 
heranzuziehen, die die Taufe als Siegel oder Versiegelung umschreiben (s. u. 
$.173 und 391 Anm. 7). CP 276,5 (t. 444, 12f.) wird Ajar als Prototyp des 
Hauptzelebranten beim Zidgä-brikä-Ritus mit dem „großen Siegel‘ (hatmä 
rabbä) gesiegelt, offenbar auch Umschreibung für die Taufe (vgl. das folgende 
gqaimu6). Vgl. den hötäm gädöl bei Scholem, Jewish »nostieism S. 69. 

® Angefügt sei noch, daß der Neugeborene bei der Taufe mit dem priester- 
lichen Siegelring (skandola) auf dem Nabel „gesiegelt“ wird (in Myrtenpaste), 
s. Drower, MIT S. 44 und JRAS 1941, 8.120; ATS II $ 201—203. Auch das 
Grab wird an vier Seiten „versiegelt“, nach drei Tagen werden diese „Siegel“ 
wieder gelöst (Hibb. J. 37, S. 444f.; MIT S. 186; ATS II $ 205, 207). Letzteres 
findet auch im babylonischen Bereich statt (vgl. Meißner I, S. 428). Vgl. auch 
Mt 27,66. 

? Siehe Meißner II, S.238f. und 322 (Ölwaschung gegen Krankheiten); 
Ebeling, Tod und Leben bei den Babyloniern, S. 159 und 160. 

8 Jeremias, HAOG 8. 56 Anm. 1. 
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(pa8iSa)!. Ähnliches belegt uns Ägypten2: „Das Öl heilt und lindert 
Wunden und Schäden.“ Besonders finden wir hier auch die Vorstellung 
vom „Glanze des Öles“: „Öl glänzt und gibt darum Glanz. Der Ge- 
salbte strahlt; die ihm begegnen, sind von dem Leuchten, das von 
seinem Angesicht ausgeht, geblendet.“ > So ist die Heilwirkung des 
Öles auch im AT bekannt (Js 1, 6)*. Diese Zeugnisse seien nur in 
religionsphänomenologischer Absicht erwähnt, da wir 1 der Meinung 
sind, daß die Stellung des Öles im mandäischen Kult nach den Quellen- 
belegen keine urspr ünplich verrangige gewesen ist. Der Ölgebrauch ist 
auch außerhalb des Kultes, in der Magie, nachweisbar°. Die altorien- 
talischen Belege lassen noch weiteres vermuten. Vielleicht ist auch hier 
ein Anknüpfungspunkt für die Übernahme der Ölung in den otfi- 
ziellen Kult zu sehen (s. u.). 

Wichtiger sind die Vorstellungen aus Gnosis und Christentum. Öl 
gilt auch hier als wunderwirkendes, Krankheit heilendes, Dämonen 
vertreibendes Element‘. Wertvoll sind vor allem auch in dieser Hin- 
sicht die Actae Thomae, die ein mit der Taufe verbundenes Ölsakra- 
ment bezeugen’. Der ganze Kreis der ophitischen Gnosis kennt eine 
Ölsalbung, besonders auch die letztlich zu ihr gehörige Pistis Sophia®. 
Auch hier ist sie verbunden mit der Wassertaufe. Eine Übergießung 
mit Öl und Wasser, statt der Taufe in fließendem Wasser, finden wir 
bei den Markosiern (Iren. adv. haer. I 21, 4). In dem neuaufgefundenen 
(valentinianischen) „Evangelium nach Philippus‘‘ wird die Salbung 
(chrisma) über die Taufe (baptisma) gestellt; sie entstand aus den 
zehntausend Oliven im Paradies und gilt als Licht- bzw. Feuertaufe®. 
„Wer gesalbt ist besitzt das All; er besitzt die Auferstehung, das 


1 Meißner II, S. 64 und 58; Frank, S. 11f. 

2 Siehe Bonnet, RAG S. 649f.; vgl. auch Roeder, Urkunden zur Religion 
des alten Ägy pten, S. 297£f. 

3 Bonnet, a.a.O. S. 648b; vgl. o. S. 167 Anm. 3 und 168 Anm. 2 

4 Vgl. auch Ps 45,8 und 89,21; zur sakralen Ölweihe des Königs und Priesters 
vgl. H. Greßmann, Der Messias, 1929, S. 4ff. (mit einer Reinigungswaschung 
verbunden, S. 6). 

5 Vgl. JRAS 1943, S. 157 (Sesamöl gegen Schwangerschaft); Sesam bei der 
Hochzeit (MIT S. 66). 

® Siehe Bousset, HP S.297ff. (zahlreiche Belege). Vgl. auch Lohmeyer, 
Vom göttlichen Wohlgeruch, S. 12f. (griechische Belege). 

? Siehe bes. e. 121; 132 (bes. wichtig hinsichtlich des Sinnes der Ölsalbung; 
Sünden tilgend und Gnosis verleihend bzw. Mysterien enthüllend); 157f. (Preis- 
lied auf das Öl, besonders aufschlußreich); 27, 49, 67. Vgl. Bousset, a.a.O. 
8. 298ff. (daß die Taufe ein durch die katholische Bearbeitung „eingeschwärztes‘“ 
Element sei, glaube ich freilich nicht). 

® Siehe die Belege bei Bousset, a.a.O.; zur Pistis Sophia und den Büchern 
Jeü s. Reg. s. v. „Salbe“ bei Schmidt-Till, Kopt.-gnost. Schriften I. 

° Spr 25, 75, 92 und 95 (n. Schenke, ThLZ 1959, H. 1). Vgl. zur Vorstellung 
der „Feuertaufe‘‘ C. M. Edsman, Le bapt&me de feu, Leipzig/Uppsala 1940 
(Acta Sem. Neotest. Upsaliens.). 
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Licht, das Kreuz und den Heiligen Geist“ (Spr 95). Eine Schätzung des 
Ols (neben dem Wasser) ist in den Pseudoclementinen greifbar!, 
ebenso bei den Elchasaiten?. Hier sei eingefügt, daß im (häretischen) 
Judentum offenbar auch die sakramentale Bedeutung des Öls zur 
Geltung kommt. Auf der anderen Seite verwerfen die Essener die 
Ölsalbung?. 

Wenden wir uns den christlichen Belegen zu, so ist besonders die 
Rolle des Öls im syrischen Christentum aufschlußreich’. Außerhalb 
des eigentlichen Kultes wird das Öl zur charismatischen Kranken- 
heilung verwendet®. Zum Unterschied von dem ‚Öl der Salbung“ 
bzw. „Öl der Freude‘ heißt das dazu verwendete Öl „Öl der Gnade“ 
oder ‚‚Öl des Gebets‘‘”. Ersteres wird zur Salbung bei der Taufe be- 
nutzt®. Auch im griechischen Bereich unterscheidet man „Öl der 


1 Rek. I, 44f. (Öl verleiht Unsterblichkeit); III, 67; Strecker, S. 148. 

. ?® Siehe Brandt, Elch. S. 71; Bousset, a.a.0. 8.297. Allerdings ist die 
Ölsignation bei den Eilchasaiten fraglich (Brandt, a.a.O.; Segelberg, 
S. 175£.). 

3 Vgl. bes. 2. Henoch, Belege bei Bousset, Rel.d.J.?, S. 200f., und HP 
S. 303 (slav. Hen. 24, 9 B). Das „Leben Adams und Evas“ kennt die Ölsalbung 
gegen Krankheit und am Toten (christlich?). 

4 Josephus, Bell. jud. VIII, 123 (dazu aber Bauer in PWRE, Suppl. IV, 
Sp. 414, 50ff.). Als Grund hat schon Bousset, Rel.d.J. S. 464, den Protest 
gegen das offizielle jüdische Priestertum, das durch die Salbung geweiht war, 
vermutet, daneben aber auch die Ablehnung eines Ölsakramentes häretischer 
Sekten angenommen (ibid. Anm. 4). Andererseits bezeugt die ‚Kriegsrolle‘“ 
der Qumräntexte ‚ausdrücklich die Verwendung des Salböles bei der Priester- 
weihe; die Priester sind die ‚„‚Gesalbten‘“ (Kol 9,8; 11,7; bei Bardtke, ThLZ 
1955, Sp. 410 und 411). Vgl. Drower, MII S.103 Z. 12 v.u.: Polemik gegen 
jüdische Ölsalbung? Der Zusammenhang des christlichen Salböls mit dem 
Ordinationsöl der jüdischen Tempelpriesterschaft kommt z.B. in einem Gebet 
der nestorianischen Taufliturgie zum Ausdruck (s. Badger II, S. 204). Vgl. 
auch Test. Levi e. 8 (Ölsalbung des Priesters). 

5 Zu den Termini für die syr. Taufsignation (rsm und htm) s. die Belege bei 
Segelberg, S. 135f. Anm. 5. 

6 Rabbulä, Canones für Mönche (BdKV, übers. v. Biekel, 1874, S. 227); 
Isaak von Antiochien, Gedicht über den Teufel (Ausgew. Schriften syr. Dichter, 
übers. v. Landersdorfer, BdKV VI, S. 176f.); Persische Märtyrerakten, übers. 
v. Braun, BdKV XXIIJ, S. 207. Das Öl von der Lampe des heiligen Johannes des 
Täufers in Alexandriaheilt (Mingana,Woodbrooke Studies], 1927,8.259f.). Dieser 
alte Glaube (s. o. die altorientalischen Belege) findet sich auch im NT (Mk 6,13; 
Jak 5,14; dazu M. Dibelius, Der Brief des Jakobus, 1956, S. 232ff.). Doch 
heißt es auch in der nestorian. Liturgie von Gott, “who hast healed the diseases 
of our bodies with oil and water which Thou hast poured into our wounds... .” 
(Badger II, S. 200). Vgl. auch Vit. Adae et Evae (armen.) c. 9 (Festgruß Stade, 
S. 171, 30ff.): Öl der Barmherzigkeit zur Krankenheilung. E. Peterson, Früh- 
kirche, S. 342 mit Anm. 34 (Ölsalbung u. Exorcismus). 

? Siehe Haggenmüller, Heilige Gottesgeburt (Tauftraktat des Mose bar 
Kepha), S. 39. Vgl. auch Diettrich, S. 11 (Freudenöl), und Kyrill, Mystag. Kat. 
III, 2 (Öl der Freude = Salböl). ; 

8 Vgl. Diettrich, S. 8, 37, 61ff., 99. Weiterhin wird das „Öl des Horns“ 
unterschieden (ibid. S. 37; vgl. GR 49, 6f.), das zur Wasserweihe gebraucht 
wird (s. Diettrich, S. 31, 41, 37f., 50 und 102; vgl. auch Reitzenstein, Vor- 
gesch. S. 173 und 174 Anm. 1). 
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Eucharistie“ und ‚Öl der Beschw:i örung‘'!. Die Bedeutung des ‚,‚hei- 
ligen Salböls“, des Myron (Chrisma)? geht aus folgenden Stellen her- 
vor: es ist „Pfand der Auferstehung von den Toten‘‘?, Emblem der ab- 
geschiedenen Seelen‘, ‚an incorruptible emblem in sinforgiving bap- 
tism‘‘°, „an emblem of salvation to the human race‘“®. Symbol des 
heiligen Geistes” und der Eingliederung in den „Ölbaum‘‘ Christi, 
d.h. in die eschatologische Gemeinde°, zugleich aber auch Schutz- 
mittel gegen den Satan? und überhaupt ein Gnadenmittel Christi!?. 
„Ohne Öl konnte sein (Christi) Verheißungswort keine Festigkeit er- 
halten.‘ *! Wir haben also hier ähnliche Vorstellungen wie im Mandäi- 
schen (s. o. 8. 162f.). 

Fragen wir nach der Abfolge des christlichen Ritus, so ergibt sich 
folgendes Bild: die Ölsalbung erfolgt nach östlichem Ritus vor der 
Taufe! (außerhalb des Baptisteriums), und nach der Taufe erfolgt die 
Signation bzw. Firmung (= Festigung, Vollendung) oder Besiegelung 
(s. u.) mit Öl. Der letzteren entspricht die mandäische Ölzeichnung, 
die wir ja auch als ‚‚Siegelung‘‘ kennengelernt haben und sich nur auf 


1 Sehe Fr. J. Dölger, Antike und Christentum II, 8. 184ff. (bes. S. 189 die 
arab. Kanones des Hippolyt 19, 8: Öl der Eucharistie — Öl der Salbung. 
Vel. GR 228, 21 (Öl der Benediction). 

2" Siehe dazu Mose bar Kepha bei Haggenmüller, a.a.O. S. 20 mit Anm. 14 
auf S. 38f. Als nicht apostolisch wird das Myron von den Nestorianern ab- 
een (s. Badger II, S. 213f.); das Öl der Salbung gilt dafür als apostolisch 
(ibid. S. 407 £.). 

2 Diettrich, 8.35; Badger II, S. 213 (schenkt ewiges Leben und rettet vor 
der Hölle). 

* Diettrich, S. 36; vgl. S. 13 und Badger II, S. 204. 

5 Badger II, S. 205. 

° Ibid. S. 213 (vom Olivenöl im Vergleich mit dem Olivenzweig, den die 
Taube Noahs brachte). 

? Mose bar Kepha, a.a.O. S.19f.: Vom Öl der Wasserweihe; Badger II, 
S.204f. und 207 (Wasserweihe mit Öl = Verleihung des heiligen Geistes); 
eleichfall s Kyrill, Myst. Kat. III, 1.3; vol. auch 1Jo 2,20. 27 (dazu Bultmann, 
Theologie des NT, S. 435 Anm. 2 

s Mose bar Kepha, a.a.O. 18f.; ebenso Kyrill, a.a.0. II, 3; vgl. auch 
Act’Thom ce. 121 (Christus der O und Badger II, S. 205 (Ölsalbung führt 
in die Gemeinschaft des himmlischen Königtums). 

% Mose bar Kepha, a.a.O. S. 18. Das entspricht der Dämonenaustreibung. 
Vgl. auch den Mn im „Juwel des Mar Abd Joshua‘ (1298), Teil 4, ce. 4 
(bei Badger II, S. 408): wie der Maler sein Bild mit Öl gegen Beschädigungen 
schützt, so EohLzt das heilige Salböl den Gesalbten vor Welt und Teufel. 

10 Vgl. Kyrill, Myst. Kat. III, 2f. 

ll So Jakob von Serüg: bei Landerdorfer, BdKV? Band 6, S. 340 (bzw. 92). 

12 Diettrich, S. 42; Mose bar Kepha, a.a.O. S. 18; Badger T. S. 207. Vel. 
schon ActThom ce.121; ActPl e.118f. und 157; Ps. clem. recogn. III, 67. 
Ursprünglich betraf diese Ölsalbung den ganzen Körper (vgl. Diettrich, 8. 42 
Anm.1; 77f.; Kyrill, Myst. Kat. II). Vgl. die Belege für diesen „östlichen 
Ritus‘ bei Segelberg, S. 156ff., der sich auf die Sammlung von R. H. Connolly, 
The liturgical Homilies of Narsai, Cambridge 1909, bes. S. XLII-XLIX 
bezieht. 

13 Siehe Diettrich, S.48 und 84f.; Mose bar Kepha, a.a.O. S.28f.; Badger II, 
S. 209f.; Kyrill, a.a.0. III. Daß im heutigen nestorianischen Ritual drei 
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die Stirn beschränkt (wie im nestorianischen Ritus)!. Die ‚‚post- 
baptismale‘ Salbung der Mandäer gleicht also der ‚westlichen‘ Form, 
die sich jedoch auch im Osten nachweisen läßt und meist zwei Öl- 
salbungen, die exorzistische vor der Taufe und die firmende nach 
der Taufe, kennt?. 

Bevor wir die letzte Schlußfolgerung ziehen, müssen wir noch die 
Parallelen zur Siegelung betrachten. Nach W. Bousset stammt die 
Versiegelung aus dem Zauberglauben®: sie verhindert die Dämonen 
ihre Werke zu tun. Das ‚Siegel‘ ist also ein göttlicher Schutz gegen 
die Dämonen (s.o. S. 166f.)*. Andererseits ist das Siegel bzw. die 
Siegelung ein göttliches „Zeichen“, das zum ‚Eigentum‘ macht. 
Auf Grund dieser Überlegungen wird das Verhältnis von Taufe, 
Salbung und Siegelung verständlich, wie sie uns gnostische und christ- 
liche Belege bieten. Siegelung und Taufe gehören zusammen (vgl. 
auch GR 39, 23)°. Die Taufe ist die ‚‚Versiegelung‘‘, die Eingliederung 
in die Gemeinde®. ‚‚Sphragis‘ als Siegel der Bolecheide ist besonders 


Signationen mit Öl erfolgen (s. Diettrich, S. XIXf., und Badger II, S. 195ff., 
ist nieht ursprünglich und wird noch zur Sprache kommen (s. u. S. 348ff.). 

1 Die christliche Zeichnung (Siegelung) betrifft Stirn, die Sinnesorgane 
(Ohren, Nase), Brust (und Adern). Vgl. Mose bar Kepha, a.a.O. S.29, und 
Kyrill, a.a.©. II, auch die Belege bei Diettrich, S. 46 Anm. 1. Die ISsö’yähbsche 
Taufliturgie kennt nur die Zeichnung der Stirn (Diettrich, S. 48; die Salbung 
wird bei Frauen ebenfalls nur auf der Stirn vorgenommen, ibid. S. 97; vgl. 
Badger II, S. 210). 

2 Vgl. Segelberg, S. 158ff. (Serapion, Kyrill, Dionysios, Areopagita, Theodor 
von Mopsuestia, Hippolyt, Apost. Konstitutionen); er konstatiert hier eine 
Mischung von östlichem und westlichem Typ (160). Die pers. Märtyrerakten 
der Marta, Tochter des Pusai (übers. von Braun, BAKV XXIIJ, 1915, 8. 97), 
zeigen die postbaptismale Ölsalbung. Tertullian, de bapt. ce. 7, belegt die ganz- 
1aotann Salbung nach dem Taufbad. Dasselbe setzt nach einer Version Didache, 

.7f., voraus; s. dazu Reitzenstein, Vorgesch. S. 179 und 183ff.; jetzt Peter- 
200; Frühkirche, S. 158ff. (novatianische Polemik gegen die postbaptismale 
Salbung). Es ist der abendländische Brauch, den später die mit Rom 
unierten ‚„chaldäischen‘“ Kirchen akzeptierten (s. Badger II, S. 212ff.). 

3 Siehe HP S. 288f. und 294f. Vgl. Pistis Sophia ce. 75 (8. 108, 2388.). 

4 Auch die bösen Orte wurden versiegelt, d.h. unzugänglich gemacht (vgl. 
Pist. Soph. ce. 75, S.108,23ff., und GR 157; 164). Der Zug der apotropäischen 
Bedeutung der Siegelung herrscht in der Gnosis vor! 

5 Siehe das Material bei Bousset, HP S. 279 und 286ff.; bes. viel Belege liefern 
die Pist. Soph. und die Bücher Jeü (ibid. S. 63 und 286ff.), s. Reg. bei Schmidt- 
Till s.v. Siegel. Vgl. auch G. Anrich, Das antike Mysterienwesen in seinem 
Einfluß auf das Christentum, S. 120ff. Über das Urehristentum s. Bultmann, 
op. eit. S. 136f. Auf „the well-known baptismal term‘ Sphragis im mani- 
chäischen Ps.-B. (64, 14f.; 102,19; 155, 3ff.; 163, 26; 178, 32; 189, 1315) 
verweist Widengren, Muhammad S. 139 Anm. 

° Dazu liefert J. Quasten in: Pisciculi (Festschrift für Fr. J. Dölger) S. 220ff. 
viel Material; noch Ausführlicheres bietet F.J. Dölger, Sphragis, Paderborn 
1911. Vgl. auch Heitmüller, Im Namen Jesu, 1903, S. 171ff., und Sphragis (in: 
Nt.liche Studien f. G. Heinriei, 1914, S. 40ff.); Kretschmar, 8 S.208f. Dieser 
Gedanke ist nach Dinkler, a.a.O. S. 126, bereits in der Urgemeinde mit der 
aus dem Judentum stammenden Siegelung vorhanden; die Gezeichneten sind 
die „Qähäl Jahveh‘‘ (vgl. ibid. S. 120ff.). 
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in den orientalischen Taufliturgien zu Hause!. Diesen Gedanken haben 
wir schon in Apk 7, 2f.°, dann besonders in den Od8al (4, 8; 8, 16; 
23, 7£.)®. Siegel ist hier ebenfalls sowohl ‚Ehrenzeichen‘ als auch 
„Schutzzeichen“. „Zeichen der Zugehörigkeit zur Gemeinschaft der 
Erwählten und der Sicherheit vor Gefahren der Welt.‘ Aufschluß- 
reich sind hier gleichfalls die Act. Thom., wo Taufe (,‚Siegel des 
Wortes‘) als auch Olzeichnung mit ‚Siegelung‘‘ bezeichnet werden?. 
Ursprünglich ist natürlich die ‚Versiegelung‘ eine eigenständige, 
gesonderte Handlung, die erst sekundär mit der Taufe in Verbindung 
gebracht worden ist“. Als Arten der ‚„Siegelung‘ kennen wir: Brenn- 
siegel, Wassersiegel, Ölsiegel, Amulettsiegel? und das einfache ‚„Be- 
zeichnungssiegel““. Die christliche Siegelung (Firmung) ist haupt- 
sächlich Ölzeichnung. Das „Öl der Salbung‘‘ ist das Siegel®. ‚Der 
Heilige Geist (= Salböl) versiegelt, prägt ein Siegel auf, vor dem die 
Dämonen zittern.” In der syrischen Taufmesse wird auch die erste 
Signation ohne Öl mit „Siegeln“ umschrieben!, 

Fassen wir zusammen, so können wir aus der Übersicht folgern, 
daß Auffassung, Sinn und Stellung der Ölzeichnung besonders im 


1 Quasten, a.a.O. S. 240ff. Die nestorianische Taufe ist Zeichen der Gottes- 
kindschaft (Badger II, S. 166). 

2 Siehe dazu Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, 1953, S. 68£., der 
zur Erklärung die mandäischen Quellen ‚als besten Anhalt zur Lösung‘ 
heranzieht. 

3 4,8 spricht wie Offb 7,2 vom Siegel Gottes. Besonders nahe steht 23, 7£k. 
den mandäischen Vorstellungen: der Bote (hier als ‚Gedanke‘ und ‚Wille‘“) 
ist durch das Siegel gegen Angriffe gesichert, „denn die Kraft, die auf dem 
Siegel (hatmä — mand. hatmä), war gewaltiger als sie‘. 

4 Lohmeyer, a.a.O. S. 69. 

5 Vgl. bes. die Kap. 26f., 49, 131f. Vgl. auch Herm.sim. VIII 6,3; IX 
16, 2—7; 17,4; ActPl 8.3 (bei Peterson, Vigiliae Christianae III, S. 148); 
ActPl et Theclae e. 25; ActPetr ce. 5. ‚Das Siegel gibt erst die wirkliche Weihe; 
ohne spragis sind die Gläubigen für Gott nicht kenntlich“ (Hennecke, Handbuch 
z. d. Nt.lichen Apokryphen, 1904, S. 573). Die Taufe als Siegel z.B. auch 
2Clem 6,9; 7,6; 8,6 (s. o. 8. 168). 

6 Siehe Bousset, HP S. 290; Böhlig, Wiss. Zschr. Univ. Halle, Ges. Sprach- 
wiss. Reihe, 4. Jg. (1955), S. 372b. 

? Siehe Bousset, a.a.0. S. 289. 

8 Siehe Quasten, a.a.O. 8. 231ff.; Mose bar Kepha, a.a.O. S.29f. (Ver- 
siegelung mit Myron und seine siebenfache Bedeutung); Diettrich, S. 10 (,‚Ver- 
siegele uns mit deiner Zeichnung‘‘). Die Nestorianer kennen auch die Öl- 
siegelung bei der Absolutionshandlung (s. Badger II, S. 159). 

° Kymill, 17. Katech., 35. Ähnlich Diettrich, S.48 u. („Das Unterpfand 
des hl. Geistes, das ihr erhalten habt..., die Geheimnisse Christi..., sein 
lebendiges Zeichen...., das neue Leben..., die Rüstung der Gerechtigkeit..., 
mögen euch vor dem Bösen und seinen Kräften bewahren ....‘‘); Mose bar 
Kepha, S. 29 („Mit Myron wird er besiegelt..., damit er den Dämonen furcht- 
bar sei und unbesieglich für sie... .“). 

10 Siehe Mose bar Kepha, S.15f.; Diettrich, S. 8; vgl. Badger II, S. 163 
(s.o. S. 159 Anm. 7), wo der Zusammenhang von Zeichen und Siegel i. S. von 
Bewahrung und Vollendung belegt ist. Diese erste Signation besteht im drei- 
maligen Bezeichnen mit dem Kreuz auf der Stirn (heute findet sie mit Öl 
statt, s. Badger II, S. 196). 
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orientalischen und gnostischen Christentum mit der mandäischen ÖI- 
zeichnung im wesentlichen übereinstimmt. Wir sind deshalb dazu 
berechtigt, auf Grund der in den Quellen deutlich sekundären Stellung 
der kultischen Ölhandlung hier ein christliches (oder gnostisches?) Ble- 
ment bzw. eine Angleichung an die christliche Taufhandlung zu sehen, 
wovon noch $ 34 die Rede sein muß!. Primär finden wir im Mandäi- 
schen nur die Wasserzeichnung vor und damit zugleich das „Wasser- 
siegel‘‘2, denn die Idee der „‚Siegelung‘‘ gehört mit zum ältesten Gut: 
sie besteht einmal bereits im ‚Zeichen des Lebens‘ (der Wasser- 
zeichnung), zum anderen in der unter Handauflegung vorgenommenen 
‚Invokation“ (s. u. S. 198). Die sekundäre (aus der Magie entlehnte?) 
„Umbindung‘“® ist offenbar erst im Gefolge der „Ölsiegelung‘‘ in die 
Taufhandlung eingeschaltet worden (gewissermaßen als Dublette zur 
„Namennennung‘“, s.u.$. 199). Die Ölsiegelung selbst hat sich eben- 
falls in die ‚‚Wasserhandlung“ eingedrängt (als Dublette zur ‚‚Wasser- 
zeichnung‘) und die Rolle von „Zeichnung“ und „Siegelung‘“ der- 
selben teilweise an sich gezogen‘. 


1 Vel. bes. Segelberg, S. 148f. “The place of the unction in the Mandaean 
ritual indicates that the unetion does not originally belong to the rite... As 
it now stands, it seems to be a more recent addition.” Auf die Frage nach der 
Einführung der Salbung gibt S. zwei Antworten: “If the masigta rite preserves 
an unetion more ancient than the baptismal anointing, then it is possible that 
the masigta did exereise a decisive influence on the masbuta. But it is also 
possible that, amongst others, certain Gnostie and Christian traditions in- 
fluenced the Mandaeans strongly and caused them to introduce a baptismal 
anointhing.” Für sekundäre Aufnahme ist auch Brandt, Mand. S. 45, und 
Lietzmann, S. 603. = 

2 Das ursprüngliche Wassersiegel und sekundäre Ölsiegel hat schon Fracas- 
sini, Giorn. delle soc. asiat. ital., vol. XXIX, 1918/1920, 8. 155ff., festgestellt. 
Vgl. auch Segelberg, S. 165 Anm. 2: “The signation and the use of the word 
ru&ma among Mandaeans may point to a pre-Christian tradition which had 
the signation or sealing now preserved also in the Church.’ 

® Nach Bousset, HP S. 290, ist zwar die Siegelung als-solche primär: die 
Zeichnung und Namennennung stellten nur sekundäre Surrogate dar.. Aber 
dies trifft nur theoretisch und keineswegs in allgemeingültiger Weise zu (s. u. 
S. 199£.). Die mandäische „Siegelung‘“ stellt in ihrer Form ein deutliches 
Surrogat dar (Kniesetzung, Handauflegung, Wortmagie). Vgl. auch Segelberg, 
8. 153. 

4 Es muß hier noch die breitere Anführung der Parallelen zur Ölzeichnung 
gerechtfertigt werden, die doch eigentlich die ursprünglich primäre Stellung 
derselben belegen müßten (vgl. die gnostischen Belege). Dem ist in gewisser 
Hinsicht nicht zu widersprechen, doch gibt uns der Quellenbefund, bes. die 
deutliche Dublette im Aufbau des Taufrituals, kein Recht dazu, die Ölung 
anders zu betrachten, als wir es oben taten. Es ist dies einmal ein Fall, bei dem 
die Umweltparallelen an Beweiskraft gegenüber den Textangaben zurück- 
treten müssen. Das vergißt z.B. Reitzenstein in diesem Fall. Auch im ältesten 
christlichen Kult spielt bekanntlich das Öl noch keine Rolle. Wie wir o. 8. 169 
bemerkt haben, ist es schwer nachweisbar, inwieweit das Öl im nichtkultischen, 
bes. im Bereich des Zaubers, ansässig gewesen ist. Man könnte hier die alt- 
orientalischen Belege ihre Wirksamkeit bekunden lassen und dann hierin. 
einen Anknüpfungspunkt für die kultische Olhandlung vermuten. — Vielleicht 


$ 14. Bekränzung (Kranz, klılä) und Krönung 


Ein weiteres Stück des mandäischen Kultes ist die Bekränzung mit 
dem (Myrten-)Kranz (klilä)!. Der Akt erfolgt bei den Täuflingen kurz 
nach der Taufe (Masbütä)?, und beim Masigtä erhält der Tote bzw. 
Sterbende seinen Kranz mit ins Grab. Auch sonst spielt der Kranz 
bei den verschiedensten Gelegenheiten eine ausgezeichnete Rolle? 
(nicht aber bei den Waschungen). Das wird dürch, sein ausgedehntes 
Vorkommen in den Texten unterstrichen. Eine Auswahl sei hier zur 
Anschauung vorgelegt. 

Die „prangenden Kränze‘“ (klile rauze) sind Symbol der Nasöräer- 
gemeinde? und damit zugleich Zeichen der Heilsgemeinde: ‚Ob der 
Liebe, mit der ihr (Nasöräer) Mandä dHaije liebtet, ist auf eurem 
Haupte (ein Kranz von) Siegen aufgerichtet.‘°Einen, ‚Kranz von Siegen“ 
(klilä zäkauätä) und ‚„‚prangende Kränze‘ haben aber auch die Licht- 
wesen auf®, besonders aber die einzelnen Lichtboten”. Selbst der 
„Lichtkönig‘“ trägt einen ‚„unverwelkbaren Kranz“®, er verleiht ja 
die Kränze an die Lichtwesen. Die himmlischen Kränze sind unver- 
welklich (= prangend, leuchtend), die Kränze der Welt aber ver- 
welken, sind vergänglich (Lit. 94, 2). Denn die ersteren sind aus 
„Lichterde“ oder aus „Äther“. „Ätherkränze‘‘ (klilä äiar) sind das 


ist die Ölung auch zuerst in der Totenzeremonie heimisch geworden und dann 
in das Taufritual eingedrungen, wie Segelberg vermutet (s. Anm. 1). Vgl. auch 
die Ölsalbung des Kopfes nach dem Brotmahl der Manichäer ‚zur Festigung 
des Glaubens“ (s. Allberry, ZNW 37, 8.7, und Epiphan. pan. LXVI 28, 6). 

I Vgl. o. S. 58. 

2 Siehe o. S. 83. Vor der Bekränzung durch den Priester tragen die Täuflinge 
den Kranz am Finger der rechten Hand (MII S. 36). 

3 Vel. z.B. Drower, MII S. 35, und Index S. 418 s. v. klila. 

4 Lit. 211,4 (= J. 124, 10); J. 218, 4. 

° GR 182, 9£.: dies ist zugleich eschatologisch zu verstehen; vgl. Lit. 136, 11 
und 200, 10; CP 302, 11 (t. 456, 2). Zu „Sieg, Sieghaftigkeit‘“ s. o. S. 100. 

® GR 210, 9 (hier kommt deutlich die Vorstellung vom Urbild der irdischen 
Gemeinde im Lichtreich zum Ausdruck); 11 Vs. 47; 26, 33 (die prangenden 
Kränze der Engel entsprechen hiernach den Kopfbinden, vgl. Lit. 5£.!); Lit. 
8, 7(?2); 256, 2 (Uthras mit Ätherkränzen); Dinänükht (GR 211, 1; 212, 16f.); 
Schwur der Uthras beim Myrtenkranz (GR 361, 2); Kranz des Glanzes, des 
Lichtes und der Herrlichkeit auf Jörabbä (J. 185, a) Iraq V, 8.43 (53): 
Uthras bekommen ‚„Lebenskränze‘“ vom Mänä; SdQ 22, 8ff. (77; Kränze von 
Glanz für die Uthras). 

” Hibil-Ziwä: GR 144, 13 (Kranz aus lichtvollem Laube); 370, 12; J. 223, 15 
(erster Bote); Flor. Vog. S. 357, 60f.; DMasb. S. 46. Mandä letzen TI TBseld; 
GRAIISHITME 283 5£. „Kranz lebenden Feuers“). Anös: J. 242, 14. Jäwar: 
GR 289, 9f.; GL 501, 17; Lit. 239£.; vgl. auch SAQ 17, 1Lff. (8. u.S. 176 Anm. 8). 
GR 344, 15 ist die Gesandienfunktion "auch auf den ‚reinen Kranz‘ übertragen. 

5 N R 9 Vs. 25 (vgl. Lit. 94); Kranz des Mänä Lit. 9 (V). Vgl. Huwidagmän 
Ve, 1 (Boyce, S. 93): ‘Their flagrant garlands are sacred and immortal...”; 
IBS% B-. 8.88, 19 (garlands, nakloom, these that never fade); 133, 6f. (the g sarlands 
that do not wither, nikloom ete mauzösme); 163, 18.26 (unfading garlands); 
178, 32 (thy garlands that fade not). 
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Vorrecht der Liehtwelt und ihrer Bewohner: so bekommen auch die 
aufgestiegenen Seelen ihren „Atherkranz‘1. Die Vorstellung von der 
Bekränzung der aufsteigenden oder aufgestiegenen Seele mit Kränzen 
gehört zum festen Bestand der mandäischen Eschatologie® (der ‚Kranz 
des Sieges‘ ist ja Ausdruck für die „Schuldlosigkeit“ und Heils- 
erlangung)®. Aus den Stellen geht dabei hervor, daß — wie für das 
mandäische Denken ganz typisch — der tatsächliche Myrtenkranz in 
eins mit dem himmlischen, unvergänglichen Kranz gesehen wird. 
Ersterer ist das Symbol des letzteren. Die irdische Bekränzung ist — 
so kann man formulieren — zugleich eine jenseitige bzw. stellt sie dar: 
der Myrtenkranz erhält schon die Attribute der himmlischen, unver- 
gänglichen Kränze (vgl. Lit. 30f.; 94). Die Bekränzung ist also auch 
ein eschatologisches Symbol. 

Im Gegensatz zu den „Lichtkränzen“ stehen die „verderbten 
Kränze‘“‘ (klil& mhamblä)* oder der „Kranz der Finsternis“ (klila 
dhsukhä)3. Von ihnen gilt es errettet zu werden. Der ‚reine Kranz‘ 
(klilä dakiä) bewahrt dagegen vor allem Häßlichen‘®. 

Aus dem Aufgeführten geht natürlich hervor, daß Kranz und Be- 
kränzung eine Urzeitstiftung der Lichtwelt ist. Dies wird besonders 
klar ausgedrückt im „Mythos vom Kranze‘“”, d.i. Lit. 4, 115, 9: 
Mandä dHaije muß auf Verlangen der ‚Sieben‘ (Planeten) einen Kranz 
vom ‚‚Herrn der Größe“ erbitten, um so unbehelligt in die Finsternis 
(Welt) zu steigen®. Also auch hier u.a. die antidämonische Ab- 
zweckung der Bekränzung. 


1 Vgl. GR 324, 33; 345, 29; GL 516, 18; 551, 31; 553, 25; Lit. 9, 11; 94, 4; 
107, 10; 164, 9; 177, 9. 

2 GL 501, 20££.:; 509, 7f.; 511, 27; 514, 24ff.; 576, 19f.; 586, 30; auch 431, 
%6f. (Kranz von Siegen für Adam zum Aufstieg); Lit. 94,5; 108, 1f. (Kranz 
vom Weinstock Rwaz, vgl. GR 211,1 und SdQ 17, 14); 136, 11£.; J. 200, 10. 
Interessant auch GL 537, 4ff.: der Körper kann nicht mit der Seele aufsteigen, 
da er keines der heilsnotwendigen Attribute darstellen kann (Glanzgewand, 
Glanzgürtel, Liehtkranz usw.). Vgl. auch GR 386. 

8 Siehe o. 8. 175 Anm. 5. Lit. 185, 6f. wird das zäkauätä i.S. von „Ver- 
diensten‘“ (s. dazu J.2 Anm.) gebraucht: den Gläubigen werden ihre Ver- 
dienste (= Siege) um das Haupt gewunden. Vgl. auch Sundberg, S. 109f. 
(“The vietory is salvation”). Vgl. CP 281, 14 (422,4): Jäwar erhält einen 
klılä dzakütä nach seiner Höllenfahrt. 

4 GR 284, 32; Lit. 39, 8. 

5 &R 289,36: er symbolisiert die Hölle (‚‚das lodernde Feuer‘), in die (das) 
die Frevler und Ungläubigen fallen. 

6 GR 370, 13 (von Hibil). 

7 Vgl. Furlani, MANTL Ser. 8, el. se. mor. Vol. II (1950) S. 181. 

s Man erwartet dann die Mitteilung des Kranzes an die Gemeinde, davon 
verlautet nichts. Die Fortsetzung erzählt dann von der Belehrung Mandä 
dHaijes über die antidämonistische und heilsnotwendige Bedeutung der „Kopf- 
binde“ (burzinga); vgl. o. 8. 53. Vermutlich ist dieser Teil ursprünglich auf den 
„Kranz‘‘ (klila) bezogen gewesen. Bürzingä und Klılä werden auch GR 26, 33 
(25, 14) parallel gestellt. Vgl. Lit. 57: Hibil bekränzt Adam. Vgl. auch Lit. 243 
(XVII) und SdQ 17, 1ff. (8. 61): der Hochzeitskranz entstammt der Licht- 
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Eine beliebte Bildrede, die uns auch aus den verwandten Od. Sal. 
bekannt ist!, ist der Gebrauch des Kranzes als des um das Haupt der 
Frommen gelegten göttlichen Wesens: „Du (Kustä = Bote) bist ein 
Kranz von Siegen, um das Haupt der Erleuchteten gelest.‘‘? 

Für den Ablauf des Rituals ist aus den Texten nicht viel zu ge- 
winnen. Der erwähnte Zusammenhang zwischen Masigtä (der Seele) 
und Kranz setzt die Bekränzung des Toten oder Sterbenden bei der 
„Totenmesse“ voraus. GR 364, 2ff. (386) läßt die Reihenfolge: Taufe, 
Zeichnung (Bekleidung), Bekränzung, vielleicht durchblicken®. Ein 
Stück Zeremonie steckt wohl auch hinter dem Passus GR 115, 15f. 
(128, 19£.)*. Die liturgischen Texte setzen die Bekränzung durch den 
Priester voraus’, während sich der Priester selbst bekränzt‘. Der 
Kranz wird über die Bürzingä (Kopfbinde, Turban) gelegt, und die 
Texte Lit. 3ff. identifizieren beide, indem die Gebete (bauätä) zwar 
vom Klilä reden, aber die Anweisungen die Kopfbinde meinen”. 
Dieser Tatbestand läßt darauf schließen, daß die ‚„Kopfbinde‘ und 
auch die ‚Krone‘ (tägä) ursprünglich keine besondere kultische Rolle 
gespielt hat, wie ja auch anzunehmen ist, daß die Priesterbekränzung 
und ihr Ritual eine sekundäre Zutat bzw. Ausgestaltung ist®. Die 


welt (spez. vom Güfnä Rwäz d.i. ‚„Weinstock der Wonne“; s. W. idengren, 
Kulturbeg. S. 100). Der „Mann“ spr icht zu den Welten und Äonen: ““Vanish, 
begone from my presence / © ye dead ones, wicked ones who beheld not 
the Life! As for me my wreath is not from here eh The Being that twined 
it is not from here, / Not of this world. I, my wreath is of the Vine Arwaz / And 
the Being that twined it is from the Place of Light. / The Being that brought 
it and set it on my head / Was from the Eternal House (daura tagna)’” (17, 
12—-16). Im gleichen Ritual wird aber auch der Mond (Sin) als „Herr der Krone 
und des Kranzes“ (maria taga uklila) bezeichnet (15, 2 v.u.; 57). 

1 OdSal 1 (nur lateinisch erhalten: Dominus super caputum sicut coron&...) 
— Pist. Soph. ce. 59 (Schmidt-Till, S. 75, Di 5,10 („wie ein Kranz kelilä 
ist er auf meinem Haupte‘“); auch 17,1 (‚Ich bin bekränzt worden durch 
meinen Gott, mein lebendiger Kranz Kein haija ist er...‘‘); Evgl. Ver. 23, 24. 

2 GR 274, 20f. (272, B£.); 334, 6f. (344, 23£.); auch "GE 97, 16 (537, 10f.): 
von Seele und Körper. le) 17,7 v.u. (tr. 63): der ‚„Erwählte‘“ als Kranz 
Hibils. Vgl. vielleicht auch Lit. 8, 6f. (das Licht Tarwan begegnet als Kranz 
auf dem Haupt der Uthras). J. 201, 30; 203, 7f.; 206, 22f. begegnet die Rede 
vom „Schatz des Lebens‘ als Tägä (Krone) Gottes. 

3 Diese Reihenfolge wird auch Lit. 26f. aufgeführt (Taufe, Zeichnung, Be- 
kleidung, Bekränzung). 

* Küssen des Kranzes belegt Drower, MII S. 111 und 113. 

5 Vel. Lit. 29£. (XIX) und 27, 11f.; 57, 5. Auch die Herstellung des Kranzes 
wird vom Priester vorgenommen. 

$ Siehe Drower, a.a.O. S.35 mit Tafel 3b. 

” Nur 5, 10ff. spricht von der „weißen Binde‘ (trägt an sekundären, 
ursprünglich nicht als Ritualtext gedachten Charakter). 8 (III) steht auch 
klilä, nicht ‚Krone‘ (Lidzbarski), das ist Taga. Vel. Lan "GR 26, 33 (25, 14), 
wo Kranz und Binde parallel stehen (s. o. S. 176 "Anm. 8); ferner ist zu ver- 
gleichen Lit. 211, 4 (= J. 124, 10: tutiftä — klilä) mit J. 131, 1 (129, 6: 
tutifta — burzingä), dazu Segelberg, S. 114. 

3 Vgl. dazu Segelberg, S.29 und 111ff. ‘ “The prayers preserve the old tradition, 
the rubrics reflect the more recent usage” (113). 
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eigentliche Bekränzung ist die des Täuflings und die des Toten (bzw. 
der Seele). Ihre dauernde Wiederholung im Zusammenhang mit der 
Taufe ist die fortwährende Zueignung und Erneuerung dieses „eschato- 
logischen Symbols‘, d.h. der Bezeugung der Zugehörigkeit zur Licht- 
welt. Am Ende der Zeremonie, d.h. nach dem Mahl, wird der Kranz 
in den Jordan geworfen!. 

Aus diesen Überlegungen, die die mandäische Bekränzung als Ab- 
bild und Symbol der himmlischen Bekränzung verstehen, wird es 
auch verständlich, wenn der Kranz zum kultischen Gewand hinzu- 
gehört und der Tote mit diesem Symbol begraben wird. Dabei darf 
hier nicht die „Krönungssymbolik‘‘ vergessen werden. Die priesterliche 
Tägä hat diese Funktion übernommen’. Der Priester ist König (s. 0. 
8. 29£.). Es sei jedoch daran erinnert, daß die „‚Kronbinde” des assy- 
rischen Königs kulülu heißt?, und daß das aram. klılä (akkad. kililu) 
vornehmlich auch die Bedeutung Krone, Diadem besitzt‘. Demnach 
ist der mandäische Klilä zugleich auch „Krone“, wie es auch die 
Analyse der liturgischen Texte lehrt’. Die himmlischen Wesen, voran 
der Lichtkönig®, tragen Kronen (s. o. 8. 56). Die Frommen erhalten 
Kranz und Krone (J. 200). So ist die Bekränzung auch Krönung”: sie 
macht zum Sohne des Lichtkönigs und gliedert in sein Lichtreich ein. 
Der Priester in seiner königlichen Funktion vollzieht die Bekränzung 
als Krönung im Kultakt. 

Wir können diese Bedeutung vor allem auch durch die christlich- 
syrische „Krönungszeremonie‘“ nach der Taufe belegen®. Sie besteht 
im Anlegen des ‚„Orariums“, einer Stirnbinde?, und wird ausdrücklich 
als „Königskrone‘‘ gedeutet!°: „Und wie man dem König, wenn er 
König wird, eine goldene Krone auf sein Haupt setzt, damit er als 


Siehe Drower, a.a.O. S. 117. Der Kranz ist also für den Jordan bestimmt. 
Siehe o. S. 56f. 

K.F. Müller, Das assyrische Königsritual, Diss. Leipzig 1938, >. 13 und 
34. Die Nebenform kililu, die im Assyrischen nur im bautechnischen Sinne 
gebraucht wird, ist das eigentliche Vorbild des Aram. klilä. 

4 Brockelmann 3273; Levy II, S. 338b; arab. 'iklil. 

5 Vgl. Segelberg, S. 113, der auf Grund der Texte zu dem Ergebnis gelangt, 
“that in earlier time the klila was larger than it is now, just like a taga round 
or on the head’’ und “that our texts originally were used for a crowning rite 
similar to the crowning with the taga and that the taga did not play the röle 
it now does’. 

° Er trägt wie der mandäische Priester Krone (tägä) und Kranz (klilä): 
GR5 (9). 

? Vgl. auch die Hochzeitskrone: Lit. 239f. wird ausdrücklich Klilä mit 
König und Königtum verbunden. 

8 Vgl. Lit. bei Widengren, Ascens. S. 66 Anm. 1. 

% Vgl. Haggenmüller, a.a.0. S.42 Anm. 26; Diettrich, S. 44 (Mützchen 
oder Käppchen), 57 (ma’perä). 

10 Mose bar Kepha, a.a.O. S. 30; vgl. auch Diettrich, S. 49 (kelilä S. 80), 
und Badger II, S. 213. 
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König erkannt werde, und wie man auch dem Bräutigam am Hoch- 
zeitstage eine Krone aufsetzt, so ist das Orarium auf dem Haupte des 
Täutlings ein Typos der Krone und zeigt an, daß er ein neuer und 
geistiger Sohn des himmlischen Vaters geworden ist und ein Bruder 
Jesu, unseres Lichtes, aus dem Wasser der Taufe.‘‘ Teilweise sind auch 
regelrechte aus Blumen und Zweigen geflochtene Kränze verwendet 
worden!. Die Stellung der nestorianischen Krönung im Taufritual 
war umstritten? Interessant ist dabei, daß nur der Priester die 
„Krone“ (kelilä) dem Täufling aufsetzen darf®. 

Weiteres Material zu Kranz bzw. Krone liefert uns außer den schon 
genannten OdSal? und den altorientalischen Belegen auch das NT. 
Der ‚Kranz des Lebens“ (otepavos tig Cwjs) ist eschatologisches Heils- 
symbol’, der „Kranz, der zum ewigen Leben gehört“°; er ist ‚„unver- 
gänglich“, d.h. unverwelklich (im Gegensatz zu den irdischen, ver- 
gänglichen Kränzen)? und heißt auch ‚Kranz der Gerechtigkeit‘®. 
Die himmlischen Wesen tragen Kränze?. Auch die apokryphen Texte 
geben wertvolle Belege: ActJoh wird Jesus als Kranzflechter an- 
gerufen!; er gilt als Diadem!!. ActThom c. 147 ist der „Siegeskranz“ 
eschatologische Gottesgabe, c. 158 die ‚unverwelkliche Krone‘. 
ActPhil e. 144 ist der „Kranz des Sieges‘‘ Gabe des Erlösers und Schutz 
gegen die bösen Mächte. AscJs c. 9 erhalten Adam, Abel, Henoch 
und die Gerechten Kronen im Jenseits. Besonders reichliches Beleg- 
material erhält man aus der Pistis Sophia und der mit ihr verwandten 


1 Haggenmüller, S. 42 Anm. 26; Diettrich, S. 80, spricht von „geflochtenen 
Kronen‘ (kelil& m°patkhä). 

2 Siehe die Bemerkungen bei Diettrich, S. 49 Anm. 5, 80 und 87f. Jetzt 
steht sie nach der Konfirmation (3. Signation). Jahbalahä III. (1281—1317) 
fordert (unter scharfer Polemik) die Krönung gleich nach der Taufe (ohne 
Krönungsformel) — wie im Mandäischen. Jakob von Serüg ersetzt die Krönung 
durch die Gürtelung. 

3 Diettrich, S. 95, 11f. (98); s. o. S. 177. 

* Vgl. noch 8, 9ff. (Krone der Wahrheit) und 20, 7f. (Kranz vom Lebens- 
baum und Paradies). Nach Widengren, Mes. El. S. 112ff. und 117f., ist die 
Krone in den OdSal die Hochzeitskrone (Hieros-gamos-Symbolik). 

5 Jak 1,12; Offb 2,10; 3,11; vgl. Lit. 94; Badger II, S. 304 (“a crown of 
joy and glory’” setzt Gott der abgeschiedenen Seele auf); Widengren, Kultur- 
begegnung S. 75 (Chronik von Zügnin). 

® Lohmeyer, Die Offb.d. Joh. S. 25. 

? 1Kor 9,25; 1 Petr 5,4; vgl. syr. Didaskalia (Hennecke?, S. 92,20ff.): der 
Märtyrer erhält eine unvergängliche Krone; ebenso Mart. Polykarp c.17; 
2Clem 7,1ff. Vgl. Lit. 94, 2. 

® 2Tim 4,8. „Gerechtigkeit“ (dikaiosyne) ist ebenfalls eine von Gott ver- 
liehene eschatologische Heilsgabe. Der Kranz ist zugleich auch (agonistisches) 
Zeichen des Sieges; vgl. die mandäische Rede von den „Siegeskränzen‘“ (s. 0. 
8. 175f.) und auch Offb 6,2 (der Bekränzte als Sieger). 

9 Offb 4,4.10; 9,17; 14,14; 6,2; 12,1. 

10 c. 108: Dahinter steckt wohl der tatsächliche Gebrauch eines (Blumen-?) 
Kranzes. 

U c.109; vgl. OdSal 1 (s. o. S. 177 mit Anm. 1 und 2). 
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Literatur!, wo der Lichtkranz als Schutzmittel gegen die bösen Äonen 
gilt?, und alle himmlischenWesen und Kräfte erhalten ‚‚unverwelkbare 
Kränze“, d.h. zugleich Kraft (Festigkeit) und Glanz?. Entsprechend 
begegnet der Kranz besonders auch in der manichäischen Literatur: 
die aufgestiegenen Seelen erhalten Kranz und Krone‘, die himmlischen 
Wesen tragen einen Lichtkranz°, ja auch der ‚Kranz der Sieghaftig- 
keit (oder Reinheit)“ ist belegbar®. Auch hier ist wie im Manichäischen 
der Lichtkranz Symbol der Zugehörigkeit zum Lichtreich”. 

Wertvoll sind dann vor allem auch die zahlreichen jüdischen Be- 
lege die ebenfalls den Kranz als eschatologische Heilsgabe und Symbol 
der jenseitigen Welt kennen®. Die ‚‚Qumränregel“ k. IV, 8 (Bardtke 
$ 14) spricht von der „Krone der Ehre‘ (kljl kbwd), die der Fromme 
im Licht erhält?. 

Aus diesem — nur auswahlweise vorgelegten — Material wird 
das Alter der Vorstellung von Kranz und Bekränzung im Mandäischen 


1 Vgl. Bousset, HP S. 271, 346, 83 Anm. 25; Reg. bei Schmidt-Till, a.a.O., 
s.v. Kranz, Lichtkranz. 

2 c.59 und 39. 

3 Unbek. altgnost. Werk ce. 9—14 passim. Hier spielt zugleich auch die 
Symbolik eine große Rolle (Bekränzung des Alls). 

4 Siehe o. S.60 Anm.8; vgl. Reitzenstein, Ir. EM $.3; Manich. Hom. 
83, 16; Ps.-B. 17, 27; 21, 9£.; 50, 24f.; 55, 11; 63, 5.23; 74, 31; 76,16; 81, 23 
(“the souls of the righteous are garlanded in the Light”); 83, 20. 23f.; 34, 23; 
85, 60 (“O garlanded souls”); 88, 9.17; 91,13 (“garland of renown” klam 
ensousou); 93,26 (“garland of Light” klam empwaine); 94,13; 98,8; 103, 24; 
104, 5; 107, 22 (“The garland of the gods has been orderly set on me’); 113, 
17; 137, 26(?); 145, 11; 146, 43£.; 154, 18 (“gay garlands which fade not for 
ever”, enkloom etraut ete mauhösee saanche); 153, 8f.; 163, 18. 26; 176, 5; 
178, 32; 181, 10; 223, 4 (“Garland? me with the Brightness’’); 226, 6. Krone: 
80, 21f. (crown of the holy ones?); 117,3 (Königskrone); 146, 44; 154, 16 
(crown of Light, k‘röpe “nwaine); 155,5 (oregavoi); 213,20 (diadem k’röpe). 
Huwidagmän I, 22 (Boyce, S. 69); Ve.1 (ibid. S. 93; vgl. o. 8. 175 Anm. 8); 
VIe, 4 (S. 101: “diadem of soverignity’’). 12 (S. 103: diadem); VIIL, 1 (S. 109: 
“diadem of felieity”). 

5 Keßler, PRE®, Bd. 12, S. 210. Jesus ist orepavopöoos (Waldschmidt-Lentz, 
S. 63); der Urmensch trägt ein „Diadem der Herrschaft‘ (Huwidagmän VlIe, 11; 
Boyce, S. 103); vgl. auch Ps.-B. 133, 6; 136, 27.30; 137, 18; 144, 20; 147, 30; 190, 
15£. (Krone und Kranz desLichtkönigs) ; 193, 9; 201, 6f. (garlanded host!) ;223, 17. 

6 Theodor bar Köni ed. Pognon, S. 127, 21: kelila dezakütä (ihn hat der 
Engel Nahasbat, der vor dem Urmenschen einherzieht, in der Hand). Vgl. 
schon Lidzbarski, J.2 Anm. Weitere Belege: Ps.-B. 1,27 (Sieg und Kranz); 
53, 14 (“garland of victory”, klam “mpk’ro); 61,17; 80,19; 117192 (CIE 
thou art vietory, thou shalt receive thy garland’’); 149, 26f.; 197, 8 (“vietory 
and a garland be there to the soul...'’); 224, 13 (garland of vietory). 

? Scheftelowitz, Die Entstehung d. manich. Religion, S. 19. 

8 Siehe das Material bei Scheftelowitz, Die altpersische Religion und das 
Judentum, S. 223; MGWJ 73, 8. 215; a.a.O. S. 18 Anm. 1. Belegbar seit dem 
1. Jh. Vgl. auch 3Hen c. 12,3f.; 14,15. In der klassischen Antike galt der 
Kranz als Glücks- und Siegessymbol (Lebenszweig?), er begleitet alle heiligen 
Handlungen: er ist also ein heiliges bzw. göttliches Zeichen (vgl. Nilsson, 
Gesch. d. griech. Religion I, 1941, S. 116 und 136). 

9 Bardtke, Handschriftenfunde am Toten Meer, S. 91; Texte S. 40. 
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auch durch äußere Zeugnisse gesichert, was aus den Quellen selbst 
schon zu erschließen war. Für die überall im Grundsätzlichen über- 
einstimmende Bedeutung dieser Vorstellung, nämlich als (eschato- 
logisches) Heilssymbol und Zeichen der göttlichen Welt und Macht, 
ist auch der Mandaismus Zeuge. Seine Bekränzungszeremonie muß 
bereits zum vormanichäischen Stadium gehört haben!. Die syrisch- 
christlichen Belege gehen teilweise auf das NT zurück und entspringen 
dem gleichen Wurzelboden der ganzen Kranzsymbolik und -bedeutung. 

Für die Verbindung von Krone bzw. Diadem (tägä) und Myrten- 
kranz wie sie der mandäische Priester aufweist, gibt der von Herodot 
berichtete iranische Brauch einen wichtigen Beleg?. 


$ 15. Bekleidung (Gewand) 


Die Vorstellung vom Gewand und seine Symbolik ® gehören bekannt- 
lich zum wichtigsten Vorstellungs- und Redegut der gnostischen 
Literatur. Die Forschung, voran R. Reitzensten‘, hat dieser Be- 
deutung des Motivs Rechnung getragen und es von der sinnfälligen 
Form der einfachen (kultischen) Bekleidung bis zur vergeistigten, 
symbolhaften Anwendung verfolgt und erklärt. Es ist in der Gnosis 
vor allem Bildwort für den Körper, der die Seele ‚„umkleidet“ als 
Ausdruck der Fremdheit und bedeutet letztlich ein ‚räumliches 
Worin‘ des Daseins‘. Dergestalt ist es dann aber auch jenseitiges, 
himmlisches Attribut und tritt so unter verschiedensten Namen auf: 
Himmelsgewand bzw. Seelengewand”, Gewand der Herrlichkeit (= des 
Glanzes)®, Lichtgewand (bes. im Manichäischen)?, Gewand des Lebens 


! Das beweisen 1. das Vorkommen der Kranzsymbolik im GL, 2. die mani- 
chäischen Belege (s. Prol. S. 176ff.), 3. die gnostisch-jüdischen Belege. 

® Hist. I, 132: der Opfernde bekränzt (Eotepavouivos) seine Krone (Tıaoa) 
mit einem Myrtenzweig (oder -kranz: wwoolvn). 

® J. Leipoldt spricht von „Gewandmystik‘ (Jesus und Paulus, Jesus oder 
Paulus, S. 17 und 68; Festschrift A. Alt: Wiss. Ztschr. Univ. Leipzig, Ges. Reihe, 
3.Jg. (1953/54), S. 53f. 

4 Siehe bes. Ir. EM S.26, 28f., 33f., 147ff., 152ff., 163ff. 

5 Ich verweise nur auf E. Käsemann, Leib und Leib Christi, S. 86—94. 

® Jonas I, S. 102 (s.o. S.51 Anm. 1); vgl. auch Widengren, The Great 
Vohu Manah and the Apostle of God (UUÄ 1954: 1), S. 18,37 und 72. 

? Reitzenstein, Hell. Mysterienrel. S. 46; EM a.a.O.; Cumont, Orient. Rel. 
S. 310 Anm. 54 (Belege); Bousset, HP S. 303f. Anm. 2; Adam, S. 66f. (betr. 
Perlenlied und 'Thomaspsalmen); vgl. z.B. Hippolyt, Ref. II, 19, 21 (himm- 
lisches Gewand). Für die Kabbala vgl. Scholem, S. 264: die Seele webt auf 
Erden ihr himmlisches Gewand; die Seelen der Sünder sind nackt. 

8 Vel. z.B. Qumrän-Gesetzesrolle, K.IV, 8 ($ 14, Bardtke, a.a.O. S. 91); 
Nötscher, S. 102f.; Riesenfeld, Jesus transfig. S. 120ff. 

° Vgl. z.B. Huwidagmän VIe, 4 (Boyce, S.101: radiant garment); Angad 
Rösnän VIII, 4 (ibid. 8.169: garment of Light); Ps.-B. 50,25 (robe of Licht 
stolö empowaine); 53, 13 (robe of glory h®bsö); 193, 10; 224, 12; ferner auch 
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u.a.! Dabei ist dieser Gebrauch nur Umschreibung für das „higher 
ego‘‘ (Widengren), das Abbild bzw. Urbild mit dem sich die Seele 
einigt. Die Gewandsymbolik in dieser Form ist also (‚mystische‘) 
Identitätssymbolik (,„Gewandmystik“). Der Ursprung dieser Vor- 


stellung — darüber dürfte kein Zweifel mehr herrschen — ist ein 
indo-iranisches Theologumenon, wie erst in jüngster Zeit — in der 


Nachfolge Reitzensteins und L. Trojes — wieder Stig Wikander* und 
besonders G. Widengren® nachgewiesen haben. Daher tritt es uns 
auch in der stärker iranisch beeinflußten Gnosis (Manichäismus; Man- 
daismus) besonders zutage. 

In der mandäischen Literatur ist der Gewandbegriff sehr stark ver- 
treten, von der eben charakterisierten Form* bis zur einfachen Aus- 
sage der Bekleidung (s.o. 8. 50). Wir können dem hier nicht in der 
aufgezeigten Richtung weiter nachgehen’, sondern uns interessiert 


74, 31: 76, 12; 81, 9 (immortal robe); 83, 23; 84, 23; 107, 25; 146, 41f. (angelic 
garments, nesten); 155,10 (washed clothes, robes that grow not old). Auch 
syrisch-christliche Belege gibt es hierzu, s. Afraates, Rabula und Jakob v. 
Serug (o. S. 50 Anm. 9). 

1 Huwidagmän VIc, 12: Gewand der Freude (Boyce, S. 103). 

2 Vayu I, 1940, S.26f., 42ff., 46f. 

3» A.a.0. S.49ff., 54ff., 76ff.; ZERGG 1952, S. 100, 103, 105 und 113. 
Zaehner, Zurvan S.118ff.: ‘The power of garment as a defensive weapon 
and as representing the personality of the wearer.”’ Denkart 47, 49 (dazu H. 
Junker, ZII, 2 1923, S. 236ff.): Ablegung des Gewandes = Verlassen des 
irdischen, weltlichen Leibes bei Zoroasters Berufung (ekstatische Vision), 
voran schreitet Vohuman (Vahman), vgl. dazu u. S. 183 (GR 193!). Vgl. auch 
Scholem, Jewish Gnostieism S. 56ff. (Gewand Gottes). 

4 Vgl. bes. Lit. 262,1f.: „Dem Sinn (“usrakh, Schatz?) fülle sich mit uns, 
unser Gewand (lbusan) und dein Gewand seien eins‘ (von Jäwar und dem 
großen Leben; vgl. auch SdQ 27, 11 bzw. 94, 15: ulbusak ulbusan nihuia hda), 
s. dann Z. 9#f.: das Leben umarmt Jäwar, bedeckt ihn mit „inneren“ (= jen- 
seitigen) Gewändern und einer großen Hülle. J. 205, 12ff. ruft der „Schatz 
des Lebens“: „Das Gewand des Gewaltigen bin ich, und ein jeder, der mich 
anzieht, freut sich und ist wohlgemut; wer mich anzieht, erhält Wohlgeruch 
und wird herrlicher als alle Welt.‘ Wie es den Lichtkönig bekleidet und Herrlich- 
keit schenkt (der es selbst erst geschaffen, 203, 4f.), so soll auch jeder, der dieses 
Gewand anzieht, glänzen, und seine Gestalt wird herrlich gleich mir‘‘ (205, 15ff. 
und 204, 11ff. hier wird die Vertauschbarkeit von Gestalt und Gewand sehr 
deutlich); vgl. Lit. 252, 6f., wo Mandä dHaijö Gewand des großen Lebens ist. 
Von daher ist dann auch J. 83, 18ff. zu verstehen (wir haben schon Prol. 
S. 157f. auf die Parallele zum durch die Generationen und Zeiten wandernden 
Gesandten verwiesen). Ähnlich, nur in vertikaler Richtung, ist dann J. 203, 
13ff. zu verstehen. Der Schatz des Lebens ist letztlich ein Gewand der Licht- 
welten überhaupt (204, 5f.). Vgl. GR 82, 15f.: Ur füllt sein Gewand (= Gestalt) 
ganz auf (= bläht sich auf) und wurde der Weltenfülle gleich (dazu J. 137 
Anm. 6). 174, 34ff. werden die 7 Gewänder des Lichts und Glanzes Ptahils 
zur Weltschöpfung verwendet (vgl. 266, 7ff.); J. 215, 16f. wird das Gewand 
von Ur zur Dichtung der Erde benutzt: ein Ausdruck der zwiespältigen Stellung 
zur Weltschöpfung bzw. der zwiespältigen („gemischten“) Stellung der Tibil 
überhaupt. 

5 Siehe Reg. der Lit. 289 (fehlt in G). Vornehmlich spielen die drei Gewänder 
des Lichts, des Glanzes und der Herrlichkeit eine Rolle (J. 9; 85, 3; GR 174, 31f. 
u.a.). Neben den 360 (Zahl der Jahrestage!) Gewändern (GR 152, 14 erhält 
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die kultische Wurzel dieser Vorstellung. Wir sind ihr schon bei der 
Darstellung der kultischen Kleidung, dem Rästa, begegnet und haben 
damals auch die mythologischen Aussagen herangezogen. Hier muß 
speziell gefragt werden, ob die ‚‚Gewandmystik“, auch im Taufritual, 
konkrete Ausgestaltung erfahren hat. Wie wir $ 9, 2 gesehen haben, 
ist das nicht der Fall. Nur als Voraussetzung für die Teilnahme an der 
Taufe ist das Anlegen des heiligen Gewandes gefordert. Jedoch er- 
halten wir Lit. 27, 1 einen Hinweis, den wir näher betrachten müssen: 
kurz vor der Taufhandlung heißt es bekanntlich im „Invitatorium“: 
„... steige zum Jordan hinab, werde getauft, empfange das reine 
Zeichen, ziehe Gewänder des Glanzes an (nilbis "ustlia dziwa) und richte 
sich (bzw. bekomme aufgerichtet) auf dem Haupte prangende Kränze 
auf.‘ 

Bis auf die Bekleidung erfolgen dann alle die genannten Akte. Bei 
der Bekränzung wird rezitiert (29, 7f.): „Mandä schuf (rief) mich / 
Uthras festigten (oder: tauften) mich / sie bekleideten (albsun) mich 
mit Glanz, bedeckten mich mit Licht.!‘““ Auch in den Reminiszenzen 
an die Taufe im GR finden wir gleiche Belege: 131, 2: ‚,...sie (die 
vier Uthras) tauften dieh (Anös) mit ihrer Taufe und bekleideten 
dich (albi$ukh) mit Gewändern von den ihrigen (mn Ibusaihuh).‘ 
193, 7ff.: „Er (Jöhänä) zog ihm sein Gewand (lbusa) im Jordan aus, 

..sein Gewand von Fleisch und Blut, er bekleidete ihn (albish) mit 
einem Gewand des Glanzes (‘stla dziwa).‘‘ 239, 9ff.: „„Alsdann schuf 
es (das Leben) einen Sohn .... stellte ihn im Jordan lebenden Wassers 
auf... reichte ihm Kustä, bekleidete ihn (albsh) mit einem Teile 
seines Glanzes (mn ziwa), bedeckte ihn (kasih) mit einem Teile seines 
Lichts (mn nhura)‘ ; darauf (ganz parallel) schuf der Sohn für sich 
Söhne, ‚,... bekleidete sie (mit einigen) von seinen Gewändern (mn 
Ibusa alb$inun), bedeckte sie (mit einigen) von seinen Hüllen (mn 
ksuih kasinun)‘“. GR 364 (385f.) schildert die himmlische Inthroni- 
sation des Nbat bar Jöhänä: ‚Er (Hibil-Ziwä) ergriff mich mit sieben 


geheimen Worten (malale kasie) .... richtete (tirsan) mich vor meinem 
Vater auf. Er taufte (sibun) mich mit seiner Taufe (masbuta) und 
festigte mich (qaiman) durch sein Wort... zeichnete mich mit dem 


reinen Zeichen (ruSma). Er bekleidete mich mit einem Gewande des 
Glanzes (“istla dziwa), wundersam und endlos. Er setzte mir einen 
reinen Kranz (klila) auf, dessen Blätter leuchten. Er bedeckte mich 
mit einem Turban, der aus der Erde des Äthers geschaffen wurde.“ 
sie Hibil, ebenso HG 31; steckt dahinter eine Aionspekulation?) sind die sieben 
(Zahl der Totalität, aber auch der Wochentage) Gewänder (Lit. 55, 2 trägt 
sie Hibil; GER 174, 31ff. Ptahil; JRAS 1939, S.399) auffällig; Lit. 232ff. 
werden sieben Stücke des Rasta aufgezählt. Vgl. auch CP 302, 9ff.; 304, 4f. v.u. 
I Siehe o. S. 103 Anm. 4. 
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Die gleichen Bestandteile belegt Flor. Vog 356, 57f.: Taufe, Glanz- 
gewand, Lichtturban. 

Was belegen diese Aussagen? Doch wohl eine im Zusammenhang 
mit der Taufe stehende Glanzbekleidung des Täuflings. Wir wissen 
von der großen Bedeutung der Glanzvorstellung im Mandäischen!. In 
diesem Zusammenhang sei besonders wieder auf GR 130f. (145f.) 
verwiesen, wo gerade Glanz, Licht und Helligkeit als Taufgaben er- 
scheinen, die parallel zu den anderen Heilsgütern, die die Taufe ver- 
leiht (s. o. $. 101) stehen. Dabei wird im Bilde des Gewandes auch die 
orientalische Vorstellung vom Anlegen des neuen Kleides als Sinubild 
der Heilszeit mitschwingen bzw. überhaupt die Bedeutung des ‚‚kost- 
baren Gewandes“ als Auszeichnung, die der König an verdienstvolle 
Staatsbürger verlieh®. Im mandäischen Kult ist davon jetzt nur in 
symbolhafter Weise die Rede, ohne daß eine wirkliche Bekleidung 
erfolgte, wie im christlichen Taufritus (s. u.). Die Taufe ist offenbar 
als solche Bekleidung mit Glanz, d.h. Ausstattung mit dem eschato- 
logischen Seinszustand (den ja auch alle die anderen Aussagen um- 
schreiben: reines Zeichen, prangender Kranz, Festigung)?. Lit. 44, 2 
wird „unser Gewand (‘stlan) Hauran“, ‚unsere Hülle (ksuian) Hau- 
raran“‘ auf Mandä dHaije zurückgeführt, der sie ‚mit Glanz in Fülle 
und Licht in Menge‘ brachte (ebenso wie den Mänä, das Zeichen, den 
Pfad, Jordan, die Taufe und den Kranz). Die Lichtwelt ist der „Ort 
des reinen Turbans, der leuchtenden Glanzgewänder (atra d tartbunh 
dakia “ustle d ziwa nahre)°. 


1 Siehe die Reg. der Texte (Lidzbarski). 

2 In einer Linie mit Bewahrung, Festigung, Rüstung, Segnung steht die 
Glanz- bzw. Lichtverleihung. Man beachte die geordnete Reihenfolge, die 
natürlich nur die eine Taufgabe umschreibt: Hibil erhält Glanz (ziwa), Sitil 
Licht (nhura) und Anös Helligkeit (tugna, urspr. „Festigkeit“: tqn); ganz 
dementsprechend sind dann die zwei Lieder (vgl. Lit. 245 Stek. XXIIf.) auf- 
gebaut (die wohl das primäre Gut darstellen dürften). 

3 Vol. J. Jeremias, Die Gleichnisse Jesu, Berlin 1955, S. 97 mit Anm. 3 und 
107 (Lk 15,22f.); Karmämak 1,18 (Nyberg I, S. 3); Spuler, Iran S. 350f. Man 
vgl. etwa J. 206, 1ff.: „Denn wem bereit liest ein Gewand, wem (ein Gewand) 
bereit liegt, der wird abseits von dir (dem mit, dem Lebensschatz bekleideten 
Nsab) stehen und dir Unterwürfigkeit bezeigen.‘“ 

4 Vgl. die Bedeutung von lbusä als „Seinszustand“, „Leib“ (S. 51 Anm. 1). 
Im DMasb. 42 steht parallel, daß die Taufe Hibil mit Glanz und Licht bekleidet 
und aus der Finsternis rettet. Sundberg hebt den Zusammenhang von Glanz- 
gewand und Gnosis hervor (Lit. 5, 11; 6,7ff.,; GR 44, 3f.; Pist. Soph. 16, 
4-8). Kranz und Gewand sind ja Bestandteile der himml. Inthronisation der 
Seele (vgl. Widengren, a.a.O.; Mes. El. 40ff.; Söderberg, S. 243ff.; spätjüd. 
Material dazu bei Riesenfeld, S. 126f£f.). Lit. 164, 6f. (Glanzgewand, Ather- 
kranz); 157, 8f. (dto); 183,4 (Gewand und Kranz). 

5 $dQ 22, 18f. (tr. 78, 15f. Drower fälschlich: “pure vesture”); vgl. auch 
ibid. 24, 18f. (85): 1000 mal 1000 Gewänder (ustl&) gehen Ptahil entgegen. 
„Weiß ist also die Farbe der Himmlischen, Seligen, Verklärten, das Zeichen 
der himmlischen Doxa‘“ (Nötscher, S. 103). 
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Wichtig ist für unsere Frage noch ein Blick auf die Stellung der 
erwähnten Bekleidung im christlichen Taufkult. So hat der uns hier 
besonders interessierende syrische Taufritus nach der Taufe (vor der 
Besiegelung bzw. Firmung)! den Ritus des Anlegens von weißen 
Kleidern?. Er bedeutet hier das Anziehen des neuen, von Christus 
erlösten bzw. geschaffenen Menschen? bzw. das „göttliche Gewand, 
das die Stammeltern im Paradies vor dem Fall trugen‘; daß der 
Täufling, der bisher in der Finsternis wanderte, ‚jetzt weiß und 
leuchtend geworden ist durch die Erkenntnis Gottes und durch das 
Licht, das er aus der Taufe empfangen hat“, „daß er... nun eine 
lichte und geschmückte Wohlgestalt erworben hat“, ‚ferner, daß er 
nach der Auferstehung das Gewand der Unsterblichkeit und Unver- 
gänglichkeit empfangen ....‘‘, „daß er nach der Auferstehung im 
Himmel wohnen soll wie die Lichtwesen (die Sterne)‘‘°. Ähnliche Vor- 
stellungen treten uns auch in den OdSal entgegen‘. 

Deutlich spürt man hier einen gemeinsamen Hintergrund hinter 
der mandäisch-gnostischen und christlichen Gewandsymbolik: die 
Bekleidung mit dem himmlischen Glanz- und Lichtgewand, die zu- 
gleich eine neue Seinsweise darstellt (Gewand = Körper)’. Die gleiche 


1 So die nestorian. Taufe (Kindestaufe); bei dem orthodoxen Ritus erfolgt 
die Bekleidung nach der Firmung. Der Akt ist vom 4. Jh. ab allgemein be- 
zeugt (Anrich, Mysterienwesen S. 211). 

?2 Diettrich, S. 44, und Badger II, S. 208 (hier besteht sie nur in der Um- 
hüllung des Kindes mit eimem weißen Tuch und darauffolgendem Anlegen 
eines reinen Kleides); Mose bar Kepha, a.a.O. S. 29; Kyrill, Myst. Kat. IV, 8. 
Auch nach der indischen Bußtaufe werden neue Kleider angelegt (Reitzenstein, 
Vorgesch. S. 204£.). 

3 So korrespondiert ihm vor der Taufe das Ablegen der „alten‘‘ Gewänder, 
d.h. des „alten Menschen‘ (Kyrill, Myst. Kat. II, 2). 

* Siehe Haggenmüller, op. cit. S. 42 Anm. 25. 

5 Die Zitate aus Haggenmüllers Übersetzung des Tauftraktats von Mose 
bar Kepha, S. 29f. 

6 7,6 (den Herrn anziehen); 11,10 (neues Gewand); 15,8; 33,10 (An- 
ziehen der Weisheit — Jungfrau). Im Martyrıum der Marta (Braun, S. 79) 
erhält die Märtyrerin im Himmel ein „Kleid der Gerechtigkeit, welches heiteres 
Licht ist“. Iranische Parallelen zum Himmelsgewand, das die Seele erhält, bei Wi- 
dengren, a.a.O. (o. S.182 Anm. 3); vgl. z.B. Videvdät 19,2; Aogemadaecan 17. 

” Das entspricht der Vergottung in der Gewandsymbolik der Mysterien- 
religionen: vgl. Leipoldt, Taufe S.60; Reitzenstein, Mysterienrel. S.42f., 
226ff., 263f. Letzterer weist nach, wie das Bild vom ‚Gewand‘ oder ‚Kleid‘ 
für „Körper, Leib‘‘ gebraucht wird und spez. im Mysterienkult den „himm- 
lischen Körper‘‘ bezeichnet, ebenso im Totenkult das weiße Gewand (ibid. 
S. 179 und 353). Das Gewand als himmlischer Leib begegnet häufig Offb 3,4; 
6,11; 7,14; 16,15; 19,13; s. dazu Bousset, Offbg. Johannes, 1906, 8. 271. 
Ps. clem. hom. VIII, 22f. (Rec. IV, 35, 3ff.) erhält der Täufling als Kleid das 
deiov rweöua, nachdem er die „beschmutzte Umhüllung“ angelegt hat (Strecker, 
S. 203). In der syr. „Schatzhöhle‘‘, S. 67 (263), heißt es: „Adam wurde erlöst 
und zog an die Stola der Glorie‘‘ (’estlä Sübhä); die jüdische Gemeinde wird 
verstoßen und des ‚„‚Gewandes der Glorie‘‘ (lebusai Sübhä) beraubt (ibid.). 
Bischof Rabbüla von Edessa (411—-435) erhielt bei seiner Taufe im Jordan 
ein Taufgewand (ketänä), das in besonderer Weise erglänzte (Leben des Rab- 
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Vorstellung liegt dann auch der Totenbekleidung zugrunde. Während 
das Christentum aus den vorgefundenen (gnostisch hellenistischen) 
Elementen der „Gewandsymbolik“, die mit der eigenen Mythologie! 
verschmolzen ist, eine sinnenfällige Gestaltung im Taufkult (in Nach- 
ahmung der Mysterienbräuche)? besitzt, hat die mandäische Religion 
nach dem gegenwärtigen Taufritual nichts dergleichen aufzuweisen 
(bis auf das kultische Gewand an sich und die Totenbekleidung). Da 
aber die „Gewandmystik‘ ein festes Theologumenon der mandäischen 
Gnosis (besonders auch der kultischen Hymnenpoesie) ist, und dies 
im Stadium der vorchristlich-mythologischen und ungebrochenen Ge- 
stalt, so kann man in diesem Fall sagen, daß hier kein christlicher 


Einfluß bzw. keine Angleichung an christliche Sitte — wenn auch in 
sublimierter Form — vorliegt, sondern umgekehrt die mandäische 


Vorstellung ein Teil der das Christentum in diesem Punkt beein- 
flussenden Umwelt gewesen ist. Im Mandäischen ist die Bekleidung 
mit „Glanz“ (ziwä), d.h. mit dem Attribut der Lichtwelt, die Taufe 
als solche, die ja Taufe im göttlichen Element des ‚‚Jordans‘ ist?. 
Segelberg (8.122ff.) hat versucht, aus den Textangaben, die die 
Reihenfolge von Taufe, Zeichnung, Bekleidung, Bekränzung belegen, 


büula, bei Brockelmann, Syr.-Gramm., 1951°, Chrestomathie S. 74*). Engere 
Berührung mit GR 193, 7ff. (s. o. S. 183) zeigt 2Hen 22: ‚„‚Entkleide Henoch 
von den irdischen Kleidern und salbe ihn mit meiner guten Salbe und kleide 
ihn in die Kleider meiner Herrlichkeit‘‘ (n. Sjöberg, Menschensohn, S. 170). 

1 Die hier zentrale Adam-Christus-Spekulation geht natürlich wieder auf 
die gnostische Urmensch-Erlöser-Spekulation zurück, die aber im mandäischen 
Taufkult keine Rolle spielt bzw. spielen kann (anders offenbar Drower, 
Adam 97ff.), da es keinen eigentlichen ‚„Sündenfall‘“ gibt. Dergestalt gibt es 
auch keinen Ritus des Ablegens der ‚alten Kleider‘‘ — nur insofern, daß die 
Bekleidung mit Glanz im wirklichen Endzustand den irdischen Körper (das 
„Gewand von Fleisch und Blut“, GR 193) ersetzt; während das Christentum 
bekanntlich die ‚„Fleischesauferstehung‘‘ festhält (wenn auch in irgendwie 
verwandelter Form), also letztlich (vom mandäischen Glauben aus gesehen) 
„Adams Gewand‘ beibehält. Der Gedanke der Sündenvergebung und der 
Wiedergeburt (s. o. S. 97ff. und 101) wird in den Taufliedern nicht im Zu- 
sammenhang mit der Gewandsymbolik genannt. 

2 Vgl. Anrich, a.a.O. S. 211ff.; Leipoldt, a.a.O., und Festschr. Alt (Wiss. 
Ztsehr. Univ. Leipzig, Ges. sprachw. R., 3. Jg., 1953—1954), S. 53f. 

3 Dies wird im Traktat Masigta dZihrun raza kasia 70—75 ausgedrückt: 
“It is the water in which we clothe (Drower explains: immerse) ourselves’, 
und 105-—110: “And when thou graspest him with thy left hand and bringest 
over to thy right, and settest him before thee, thou hast clothed him in the 
vesture of the First Life” (nach Segelberg, S. 122 Anm. 5). Vgl. auch DMask. 63 
und Segelberg, S.125 Anm.1 (‘They clothes thee / In the raiment of the waters. / 
They covered thee with vestments of righteousness. / On thy head thy have set 
a wreath, / A wreath of praise...”, aus Lady Drowers Liturgientext Nr. 390). 
Im Phil. Evgl. heißt es: „Das lebendige Wasser ist ein Leib. / Es ist nötig, 
daß wir den lebendigen Menschen anziehen. / Deswegen wenn er (sc. der Gno- 
stiker) kommt und zum Wasser herabgegangen ist, pflegt er sich zu entkleiden, 
(nämlich) damit er jenen (bezieht sich auf das lebendige Wasser = den 
lebendigen Leib — den lebendigen Menschen) anziehe‘“ (Spr 101, Schenke, 
ThLZ 1959, Sp. 19). 
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auf einen älteren Zustand im mandäischen Taufritus zu schließen, bei 
dem es eine dem christlichen Ritus entsprechende Handlung gab; er 
legt dabei neben den auch von uns aufgeführten Belegen Wert auf die 
„Bekleidung‘‘ des Margnä (Lit. 56; DMasb. 51), den Ritus der Toten- 
bekleidung (nach der Waschung, s. MII 179) und die nur in Hosen 
stattfindende Tamäsä mit anschließendem Anlegen anderer Kleider 
(MII 8.105). Er ist jedoch gezwungen, eine ‚‚Depositio vestium‘ vor 
dem Einstieg (Descensus) und den Herausstieg (Ascensus) nach dem 
Wassertrunk (Potio) und vor der Krönung (Coronatio) und Handauf- 
legung (Impositio manus) anzunehmen, wofür es m. E. keine Belege 
gibt. Die symbolische Auffassung der Bekleidung ist auffällig und 
erheischt eine Erklärung: man muß diesen Tatbestand vielleicht im 
Zusammenhang mit der ‚Spiritualisierung der Kultusbegriffe“‘, die 
bereits im vorchristlichen Judentum einsetzt, sehen (s. u. $. 378 mit 
Anm. 5). Außer den christlichen Belegen haben wir auch solche aus 
den Mysterien, der Gnosis und dem Judentum, die eine reale Bekleidung 
nach dem Wasserritus erkennen lassen!. Bereits im mesopotamischen 
Raum spielt der Kleiderwechsel bei den bit rimki-Riten eine Rolle, 
womit also hier ein altes ‚Pattern‘ von Wasserzeremonie und Be- 
kleidung bezeugt isb?. Da die mandäische Wasserhandlung eine regel- 
mäßige Wiederholungstaufe ist, deren purifikatorischer Aspekt zurück- 
getreten war (s. o. 8. 99f., 105ff.), erübrigte sich die Investitur; die 
Taufe erfolge in der Sakraltracht, war also keine Nackttaufe, wie wir 
es auch bei den Elchasaiten wiederfinden. Auch die heutige Kinder- 
taufe findet im heiligen Gewand statt?. Inwieweit nun die Investitur 
bei der ersten Taufe eines Neuaufgenommenen stattfand, bleibt dun- 
kel. Vielleicht fand sie in der von Segelberg vermuteten Weise statt?. 
Für das Alter der (himmlischen) Investitur zeugen die manichäischen 
Parallelen, die ebenfalls im ‚„‚Masigtä‘ verankert sind’. Wie wir unten 
S. 270 sehen werden, zeigen Masbütä und Masigtä den gleichen Auf- 


! Vgl.0.8.185 mit Anm.” und S. 186 2. Der jüdische Hohepriester erhielt nach 
den fünf Tauchbädern am Versöhnungstage eine weiße Kleidung angelegt 
(Joma III 3b, 4a,b; vgl. Wolf, S. 18). 

2 Vgl. Schrank, S. 70. Der Büßende (meist der König) wäscht sich und legt 
darauf ein „reines Hemd“ (subatu zaku) an. Nach Schrank ‚‚deutet dieses Kleid 
symbolisch Reinheit und neues Leben an“. 

> MIT S.45. 

! Wenn, wie wir noch zeigen werden, die Tamäsä ein altes Residuum der 
ursprünglichen (jüdischen) Waschungspraxis darstellt, so ist ihre Vornahme 
in halbbekleidetem (nur mit Hose versehenen) Zustand ein alter Brauch, mit 
dem die Totenwaschung übereinstimmt. In diesem Lichte müssen dann auch 
die Stellen von der himmlischen Investitur verstanden werden. Vgl. o. S. 183 
und bes. Flor. Vog. 365, 57f. bei Segelberg, S. 129. Schenke, ThLZ 1960, Sp. 582 
stimmt Segelberg zu. 

° Vgl. o. S.181 Anm. 9; Segelberg, S.127, bzw. Säve-Söderbersh S. 132f. 
(Ps.-B. 211, 26—28 = Lit. 96, 6—7). 
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bau, so daß vermutlich auch die Bekleidung im Taufakt einstmals 
eine sinnenfällige Form gehabt haben kann!, wenn nicht, was wir für 
erwägenswert halten, das Masigtäritual in diesem Punkt die Tauf- 
zeremonie beeinflußt hat (worauf besonders die eschatologische Be- 
deutung des „Glanzgewandes“ hinweisen würde und die vornehmliche 
Rolle, die die Investitur nach der Taufe in den Masigtätexten spielt)?. 
Elchasaiten und Essener badeten in bekleidetem Zustand?, 


$ 16. Handauflegung 


Die Handauflegung (Term. techn. svm bzw. asjm) ist ein Akt der 
Kraft- und Segensmitteilung? und ist im Kult immer verbunden mit 
irgendwelchen Invokationen. Sie tritt bei der Taufe 1. nach der Be- 
kränzung unter Invokation ‚geheimer Namen“ (s. $ 17)?’ und 2. nach 
dem Mahl bei der ‚Versiegelung‘‘® auf. Beim Masigtä erfolgt eine 
Handauflegung auf den Mund des Sterbenden?’ und am Ende der 
Zeremonie eine „Handauflegung für den Aufstieg‘ (?)®. 

Verankert ist diese Geste in der Mythologie, die uns auch den Weg 
zu ihrer Sinnerklärung eröffnet. Für sie ist die Rede von der Hand 
der Kustä und der ‚‚(großen) Rechten der Heilkräfte“ (ida d kusta 


1 Über die Wandlung zur heutigen Form vgl. die Ansicht Segelbergs, S. 128f. 

2 Daß die Angaben der betr. Belege nicht immer als Spiegelung der wirk- 
lichen Ritualabfolge zu nehmen sind, möchten wir ausdrücklich bemerken. 
Vgl. z.B. GR V,1 (Hibils Höllenfahrt), S. 136 (152), wo zunächst gesagt wird: 
„Steh awf, wir wollen dich in 360000 Jordanen taufen und mit 360(000) Ge- 
wändern bekleiden“ (vgl. dazu SAQ 24, 18f.), daran schließt sich die Tauf- 
handlung an: Bedeckung mit ‚Hüllen‘ (ksuie), Taufe, Namennennung bzw. 
Versiegelung mit den „geheimen Namen‘; ferner wird dann vom „Gewand“ 
(lbusa) erzählt, in dem Mandä dHaijö (hier der ‚Vater‘ Hibils) geschaffen 
und in dem er getauft (istba) worden war. Die Formensprache erschwert eine 
zeitliche Fixierung, wie sie Segelberg versucht. ‚Gewand‘ ist, wie wir S. 51 
Anm.1 bemerkt haben, zugleich auch Ausdruck des Seinszustandes als solchem 
(„Leib‘‘). 

3 Vel. Epiphan. XXX, 2 und Josephus, Bell. jud. II, $129; vgl. Brandt, 
Bapt. S.65, 67, 74. Die Proselytentaufe erfolgte unbekleidet. 

4 Siehe die Belege bei Behm, Die mand. Religion und das Christentum, 8. 10 
Anm. 2; vgl. jetzt die kurze Darlegung über die „Handauflegung in der Reli- 
gionsgeschichte‘‘ bei E. Lohse, Die Ordination im Spätjudentum und im 
Neuen Testament, Berlin 1951, S. 13—19, und den Art. „Handauflegung“ 
von 8. Morenz in der RGG, 3. Aufl. III, 52f. 

5 Lit. 27, 11f. (fehlt 57, 6); vgl. auch GR 193, 10ff.; bei Drower nicht er- 
wähnt (s. aber MIT, Tafel 16b). 

® Lit. 40,10; MIT S.113 und 116; Petermann II, 8.463; Lit. 57, 10ff. 
überliefert die Handauflegung bei jedem Zeichen der Olung (Kombination von 
„Versiegelung‘‘ und Ölung?) und nach der ‚Versiegelung‘ bei Rezitation von 
Stück XXIX (45f.). Da die Ölsignierung eine Dublette zur Wassersignierung 
darstellt, letztere aber eine Handauflegung nicht kennt, ist unsere im Text 
vertretene Ansicht als richtig und sinngemäß anzusehen. 

” TEıt. 115, 6. 8 Tbid. 167, 5f., vgl. dazu GR 193, 15ff.! 
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ujamina rabtia d asauata)!, die dem „Herrn der Größe“ und seinen 
Boten (vornehmlich Mandä dHaije) eigen ist, charakteristisch. Dies 
setzt auch der irdische Kult voraus, indem nur von der Hand auf dem 
Haupt des Täuflings die Rede ist: gemeint ist damit immer die ‚Hand 
der Kustä“, d.h. die Rechte (die „Wahre‘‘). So legt (asim) der Herr 
der Größe dem ‚Mann‘ seine Hand der Kustä und die Rechte der 
Heilungen auf und spricht dabei: „Auf dir ruhe etwas vom Abbilde 
des Säm-Gufan, Säm-Gufaian und Säm, der weißen Frucht, deren 
Glanz strahlt und deren Gestalt leuchtet, die gerechte, gläubige 
Männer am Orte des Lichtes und in der glänzenden Wohnung sind“ 
(Lit. 5, 6f.). Die Handauflegung vermittelt also die Heilskräfte der 
Lichtwelt. Daher wird auch das heilige Salböl, der Sohn der Licht- 
schätze, mit der Handauflegung des Lebens versehen, bevor es in die 
Welt gesandt wird ‚zu heilen, hochzubringen aufzurichten, und zu 
lindern alle Schmerzen ...‘“ (Lit. 36, 3f.). Dabei ist hier an die ähn- 
liche Bedeutung der „Kustäreichung‘‘ zu erinnern, deren Wesen wir 
in der Stelle GL 468, 11f. schon zu fassen meinten: „Er (der Helfer) 
faßte mich fest mit seiner Rechten an /und übertrug von seinem Wesen 
auf mich“ (s. 0.8. 146 mit Anm. 3). Auf der anderen Seite ist die Hand- 
auflegung zur Segensgebärde geworden (Rechte auflegen = segnen 
brakha)?. Doch zeigt sich, daß im Kult die ‚massive‘ Bedeutung der 
Kraftmitteilung vorherrscht: der Priester „versiegelt“ die Täuflinge 
gegen die bösen Mächte und „festigt‘ sie mit den Lichtkräften unter 
Handauflegung (Lit. 27f.; 40ff.). Daneben darf der „eschatologische‘“ 
Sinn dieses Gestus nicht vergessen werden. Nach GR 193, 15ff. ist 
die Handauflegung des Mandä dHaije gleichbedeutend mit dem Tod 
(bzw. dem Masigtä). ‚Wenn ich meine Hand auf dich (Jöhänä) lege, 
scheidest du (napkit) aus dem Körper‘ (192, 22). Und GR 30, 22. 
(30, 4f.) heißt es: „Auf jeden Mandäer, der in der Kustä verharıt, 
werde ich, Mandä dHaije, meine Rechte legen (.. .iasim ... jami- 
nai). “° So ist es dann auch GL 429, 25ff. (65 ult.) bezeugt: der Mänä 
(= Adam) steigt zum ‚„‚Haus des Lebens‘‘ empor, wird dort im (himm- 
lischen) Jordan getauft und erhält die Rechte aufgelegt (jaminun 
asim “Ih). Die Handauflegung mit der „Rechten der großen Heil- 
kräfte‘“ ist eine jenseitige und somit eschatologische Heilsgabe, die 
die aufgestiegene Seele zur Lichtwelt gehörig macht. Wir fassen zu- 


! Siehe dazu o. S. 101 mit Anm. 3 und S. 146f. 

® Lit. 233, 3f. (bjaminun dakia masimia “Ih; umbarkilh bbirkta rabta) = 
235, 1f.; 237, 6£.; 131, 12f. (jaminh asim “I auaihun uhrakinun mn birkta). 

® Der folgende Satz fährt dann fort: ‚So horchet dann und höret und laßt 
euch belehren, meine Auserwählten, damit ihr siegreich emporsteiget (Masigtä) 
und den Lichtort schauet.“ 

* Vermutlich stellt die „Handauflegung für den Aufstieg‘ (Lit. 167, 5£.) 
diese Bedeutung dar. 
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sammen: Die mandäische Handauflegung hat eine doppelte Wirkung: 
die Mitteilung der ‚‚Heil‘kräfte und den Schutz vor den Dämonen!. 
Um wiederum auf einige wichtige Parallelen aufmerksam zu machen 
sei erwähnt, daß bei der syrisch-christlichen Taufe ebenfalls zwei 
Handauflegungen vorhanden sind, doch ist deren Stellung im Ritual 
vom Mandäischen unterschieden: einmal nämlich am Beginn der Zere- 
monie zusammen mit der ersten Signation (unter Invokation der 
Gnade Gottes)?, und dann nach der Taufe kurz vor der (3.) Signation 
(Firmung) und Krönung?. Nach der Firmung und bereits vor der Taufe 
wird ein „Gebet der Handauflegung‘ gesprochen, das um Schutz für 
die Gemeinde und die Konfirmanden vor den Anschlägen des Bösen 
bittet (Versiegelung)*. Die Handauflegung erfolgt auch hier mit der 
Rechten, „das verborgene Zeichen der verborgenen Gestaltwerdung 
dessen, der getauft und geboren wird’. Abgesehen von der Form der 
Handauflegung verbietet die andere Stellung dieses Ritus im christ- 
lichen Ritual® eine etwaige Beziehung zum Mandäischen. Die man- 
däische Handauflegungszeremonie hat ihre eigene Bedeutung und 
Stellung im Kult (vgl. auch Kustä). Gerade die ausgeprägte und pri- 
märe Sinnbewertung der Handauflegung im Mandäischen und ihr 
fester Niederschlag in der Mythologie beweist dies’. Die gleiche Form 
des Gestus im Christlichen und Mandäischen geht auf gemeinsame 
at-lich-jüdische Basis, die letztlich im altorientalischen Bereich über- 
haupt wurzelt, zurück®. Im Semitischen bedeutet das Wort für Hand 
(jd) geradezu die „Macht‘“°. „Ihr und vorwiegend der rechten traut 
man denn auch Kraftwirkungen aller Art, namentlich heilende und 


1 Vgl. auch die ähnliche Auffassung im Christentum: die Handauflegung 
hat sowohl exorzistische als auch geistverleihende Wirkung (Bultmann, Theol. 
d. NT, S. 138). Ebenso Segelberg, S. 63, der mit Bezug auf GR 193, 11 (192, 19f.) 
sagt: “Here the imposition has not only a healing but a saving effect. It probably 
reflects a theory of the meaning of the rite from very early Mandaean times.” 

2 Diettrich, S. 7f.; Badger II, S. 196. 

3 Diettrich, S. 46ff. mit Anm. 1; Badger II, S. 209, spricht nur von “moving 
his hand the meanwhile from one to another’; Mose bar Kepha, a.a.O. S. 22. 
Im Westen erfolgt die Handauflegung nach der Taufe und Ölung (Tertullian, 
de bapt. ce. 8). 

4 Diettrich, S.29 und 48; vgl. Lit. 40ff. 

5 Mose bar Kepha, a.a.O. 

% Auch die apokryphen Actae Apostolorum belegen die Stellung der Hand- 
auflegung vor der Taufe (Versiegelung): vgl. ActThom c. 49 und Act. Pauli 
(ed. Schmidt, S. 34, 31£.). 

? Gegen Behm, a.a.O.S. 10f., und Lohse, a.a.O. S. 17, die zwar die ‚Parallele 
zum urchristlichen Brauch“ erkennen, aber nicht die ungebrochene mytho- 
logische Stellung und Bedeutung der mandäischen Handauflegung, vor allem 
auch den Zusammenhang mit Namennennung, Siegelung und Kustähand. 

8 Vgl. RGG? Bd.2, Sp. 1606—1608; ERE Vol. VI, S.492ff. Ausführlich 
ist Behm, Die Handauflegung im Urchristentum, 1911; für die Antike immer 
noch grundlegend ist ©. Weinreich, Antike Heilungswunder, 1909 (RVV 6). 

® Bertholet-Campenhausen, Wörterbuch der Religionen, S. 176a. 
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segnende zu.! Die spätjüdische Handauflegung (semikhä, semikhütä) 
bei der Lehramtsordination, in der auch die christliche Handauf- 
legungszeremonie verwurzelt ist?, hat die Segens- und Geistver- 
leihung zum Zweck® und zeigt damit ihre Herkunft aus dem Vor- 
stellungsbereich, aus dem auch der mandäische Ritus herstammt. 
Wichtig ist weiterhin und abschließend die Heranziehung des mani- 
chäischen Materials, das uns die Handauflegung als Zeremonie zur 
Aufnahme in die Gemeinde oder in den Elektenstand bezeugt?. Dieser 
Ritus wird auf das Urzeitgeschehen zurückgeführt, wo die ‚Mutter 
des Lebens“ die Hand dem Urmenschen vor seinem Abstieg auflegt 
(vgl. Lit. 5 u. 36), und nach seinem Aufstieg der „Lebende Geist“ 


und der „Vater“ die „große Handauflegung“ (vgl. GR 30; 193; 429) 
vollzieht®. Ein weiteres Zeugnis für den Zusammenhang von mani- 
chäischer und mandäischer Religion. 


$ 17. Namennenmung (Invokation) 


Die magische Macht des „Namens“ ist im Mandäischen ebenso fest 
verwurzelt wie im orientalischen Bereich überhaupt”. Name und 
Sache bilden eine Einheit, und wer ersteren kennt oder hat, besitzt 
auch das letztere. Besonders im Kult hat sich diese Erscheinung 
niedergeschlagen® und hat in der rituellen Form der „Namennennung‘“ 
eine sakramentale Bedeutung erlangt. 


* ITbid. Zum Vorzug der rechten Hand vgl. G. van der Leeuw, Phänomenologie 
der Religion?, S. 226. Vgl. auch R. Thurnwald, Des Menschengeistes Erwachen, 
Wachsen, Irren, Berlin 1951, S. 110: „Mit dem Auflegen der Hand zum Segnen 
und Heilen verbindet man den Übergang persönlicher Kraft auf den Empfänger.‘ 

®2 Das hat E. Lohse in seinem schon genannten Buch nachgewiesen; vgl. 
auch schon Bousset, Rel.d.J.’, S. 169. Der Akt der Handauflegung gehört 
bereits im Urchristentum zur Taufhandlung und begleitete die Nennung des 
Namens bzw. die Geistverleihung (s. Bultmann, Theol. d. NT, S. 133 und 138; 
vgl. Offb 19,5f.; Hebr 6,2). 

® Vgl. Lohse, a.a.O. S. 19ff., 53ff., und Bousset, a.a.O. 

X Diese Möglichkeit gibt auch Lohse, a.a.0©. 8.17, zu. Nur ist im Mandäischen 
von keiner Geistverleihung die Rede (vgl. o. S. 100). 

5 Vgl. Puech, Le Man. S.87 mit Anm. 364 (auf S. 181f.), n: CHRE II, 
3. 558, und Schmidt-Polotsky, Ein Mani-Fund in Ägypten (SPAW 1933), S. 34 
(am Bema-Fest). Vgl. das Consolamentum der mittelalterlichen Katharer und 
ihrer Vorläufer (dazu Söderberg, La religion des Cathares, S. 225££.). 

° Keph. e. IX (S. 37£f. über die Handauflegung zeıoorovia). — Bei Mose bar 
Kepha ist ebenfalls ein Hinweis auf die Erschaffung Adams durch Gottes Hand 
bei der Handauflegungszeremonie zu finden. Vel. auch die Handauflegung 
Enlils beim überlebenden Menschenpaar der Sintflut im babylonischen Gilga- 
mesepos, Tafel XI, 200 (AOT 8. 180). 

” Vgl. Jeremias, HAOG?, S.33f., und W. Heitmüller, Im Namen Jesu, 1903, 
S. 185ff., hier S. 130£. über die interessante „Namenphilosophie‘‘ des Origenes. 
Belege für die „Namenmagie‘‘ im griech.-hellenist. Bereich liefern die Papyri 
graecae, ed. K. Preisendanz, 2 Bde., Leipzig 1928 und 1931. 

°® Vgl. schon Brandt, MR S. 114f. ($ 65), und Heitmüller, a.a.O. S. 192££. 
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Die mandäische Taufe erfolgt ‚im Namen (bsumä) des fremden, 
erhabenen Lebens, das über allen Werken (der Bösen) steht‘ (Lit. 
85, 9£.)!. Der ‚Name des Lebens und Mandä dHaijes‘‘ wird über (“]) 
dem Täufling ausgesprochen (Taufformel). Dasselbe bezeugen uns 
auch nichtliturgische Texte?: Taufe und Namennennung gehören zu- 
sammen. Über wem der Name des Lichtkönigs ausgesprochen ist 
(madkär)®, der ist nicht verlassen von dessen Namen, d. h. vom Licht- 
könig selbst (J. 30, öff. bzw. 36, 1ff.), sondern er ist damit zugleich 
unverwundbar: ‚Feuer verbrennt dich nicht, Jahjä, denn der Name 
des Lebens ist über dich ausgesprochen (madkar). Ein Schwert zer- 
stückelt dich nicht, Jahjä, denn Bar-Haije (der ‚Sohn des Lebens‘‘)? 
ruht ($ria) hier auf dir“ (J. 94, 2ff. bzw. 96, 11ff.). Wir können hier die 
magische Kraft (s. u.) des Namens besonders gut belegen. „Blicke auf 
uns, die wir kraft (b) deines Namens dastehn, kraft deiner Benennung 
(bkiniänäkh) aufgerichtet sind‘“°, wird Mandä dHaije angesprochen. 
Die Gemeinde existiert nur auf Grund des Namens des ‚‚Heilandes‘‘, 
d.h. letztlich in seiner Heilstat. Daher gilt seinem Namen der Lob- 
preis®. „Lobpreisungen seien jenem einem großen Namen des Lebens 
zuteil, der über allen Namen ist”. Der Name ruht am großen Licht- 
ort, ... der Stadt der Uthras, der Leuchte, der größten unter den 
Leuchten... . Er steht uns bei zu unserer Kraft (dgaümlan Ihailan)...‘ 


1 Über die Redewendungen bSüum (‚im Namen“, d.h. „auf Grund, kraft 
des Namens‘; nach Heitmüller, a.a.0. S. 26—-43, wäre allein die Bedeutung 
„in Verbindung, Gemeinschaft mit, d.h. unter der Nennung resp. Anrufung 
des Namens“ zulässig; ich kann dem nur mit Einschränkung zustimmen; vgl. 
Leipoldt, Taufe S. 33 Anm. 5: „‚mit Rücksicht auf‘‘ im Semitischen; im Grie- 
chischen bedeutet „im Namen“ die Wirksamkeit der Kraft der Persönlichkeit, 
ibid. S. 66, und Besitznahme, ibid. S. 34), ISüm („zugunsten des Namens‘ als 
Bezeichnung der einfachen religiösen Beziehung; vgl. Heitmüller, S. 110ff. 
und 124f.; die Formeln beim Tauchbad neu aufgenommener und entlassener 
Sklaven bei Wolf 181f.) und ‘al Süm („auf den Namen‘ auch mit le um- 
schrieben ; gebraucht bei der kultischen Handlung), s. Brandt, MR S. 106 Anm. 2 
(doch läßt sich die Trennung nicht so streng durchführen; vgl. Heitmüller, 
S. 193 Anm. 5, und Sundberg, S. 61 Anm. 151). 

2 J. 36,1 (Taufe aufrichten und den Namen des Lichtkönigs aussprechen 
über — “iadkar ‘Ih Jösamin); 105, 11 (‚so taufe du mich denn mit deiner 
Taufe und den Namen, den du auszusprechen pflegst, sprich über mich“: 
dmadkirit adgar “lai); 239, 7f. (Zeichen des Lebens annehmen und den Namen 
des Lebens und Mandä dHaijes nennen); GR 20, 1 (Zeichnung, Namennennung 
und Taufe sind parallel gestellt); 48, 29f. (auf den Namen des ersten Lebens 
getauft sein); 190ff. passim (Johannes tauft im Namen des Lebens und Mandä 
dHaijes); GL 533, 7f. (= 564, 22f. und 572,1f.): auf (‘l) den Namen des 
Mandä dHaijs zum Jordan gehen; 518, 3#f. (s. u. S. 193). Vgl. auch GR 289, 30f. 
und 290, 21f. (dazu Heitmüller, a.a.O. S. 193). 

3 Term. techn. dafür ist „sumä d... madkär“ oder „sum... madkär‘“, 
d.h. „den Namen in Erinnerung bringen, erwähnen‘, oder einfach ‚nennen, 
aussprechen“ (s. Brandt, a.a.O. S. 114). 

4 Siehe dazu u. S. 195 Anm. 3. 5116, 138, 128.; 140, 7f. 

® Ibid. 133, 6ff.; 140, 8ff.; vgl. 180, 4ff.; 79. 

? Vgl. ActThom ce. 27: ‚„‚der Name Christi, der über allen Namen ist.‘ 
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(Lit. 134,1ff.). „Dein Name leuchtet, dein Name ist hell, den Name 
ist angenehm, dein Name ist gefestigt, dein Name ist siegreich... .‘“ 
(Lit. 145, 5f.). Denn das ‚Leben‘ schuf und sandte ja den Boten 
(Lit. 134, 10ff.), der die „Kraft und den Namen des Erhabenen, der 
ganz Leben ist‘, offenbarte (ib. 97, 3ff.). Der ‚Name des Lebens“ als 
das Heil soll groß gemacht werden in der ‚‚Tibil“ (Missionsauftrag ?)1, 
Daher beginnt auch jeder religiöse Text: „Im Namen des (großen) 
Lebens (bsumä dhaije rbe...)“, und das Tischgebet lautet: ‚Der 
Name des Lebens und der Name des Mandä dHaije ist genannt über 
dir...“ (= Taufformel):. 

Die Gemeinde besteht dementsprechend aus den „Freunden“ 
(rahme) des Namens Mandä dHaijes (= der Kustä)?®. Den Namen 
des Lebens und Mandä dHaijes nennen heißt sich zu ihnen bekennen 
(auda)?. Die Namennennung ist also Zugehörigkeitserklärung. Auf dem 
Haupt der Gläubigen ist der Name (? Zeichen?) des Lichtkönigs auf- 
gerichtet?. „Wer an mich denkt, an den denke ich, wer meinen Namen 
nennt (adkar), dessen Namen nenne ich (“iadkar)‘, ruft der Lichtbote®. 
Aus den Belegen geht gleichzeitig hervor, daß der „Name des Lebens“ 
heilsnotwendig, d.h. eschatologisch bedeutsam ist. Nur wer den 
Namen empfangen hat, d.h. Eigentum der Lichtwelt ist, gelangt in 
sie. „Preis und Bestand finden sie (die Nasöräer) durch (b) meinen 
Namen, und auf (‘]) meinen Namen hin steigen sie empor und er- 
blicken den Ort des Lichts.‘ Die Planeten fangen nicht die, die den 
Namen des Lebens nennen (J. 149, 31). Aber ‚„‚wer den Namen des 
Lebens verleugnet, wird eines zweiten Todes sterben“ (GR 363, 18 
bzw. 385, 21f.). Wie das „Zeichen des Lebens“ Paß für die Seele beim 
Aufstieg ist, so ist es auch der „Name des Lebens‘. Die Seele wird 
gefragt: ‚Mit wessen Kraft (vgl. Lit. 134; 79) bist du hinausgegangen, 


1 GR 182, 11.25. Hier liegt offenbar eine Art ‚‚Missionsbefehl‘“ vor (vel. 
auch GR 41, Vs. 91; 42,7; 141, 22; 221, 33; 285, 23ff.). Anders Brandt, MR 
8. 174. 

? Siouffi, S. 86; vgl. GR 19, Vs. 122 und 182, 20#f. 

® Lit. 79, 4f. 10; 138,4; 139, 13; vgl. Sundberg, S.55ff., über ‚„rahm& 
sumä(h) dkusta‘“. 

2 J. 269, 11f. (239, 8£.); 269, 5 (239, 1f.): Mandäer, die in die Gefangenschaft 
der Rühä geraten sind und doch den Namen des Lebens nennen (adakria); 
GR 29, 14f. (30, 8): Juden zum Namen (1 sum) des Lichtkönigs bekehren 
(mapiq); 16f. (10): die 360 mandäischen Propheten sind Zeugen (sahd& nach 
der Variante Pet. II, S. 12,2) des Namens (bsumh) des Herrn der Größe; 
220, 11 (221, 17); auch Lit. 258, 4f. Vgl. Brandt, a.a.O., S. 114. 

° GR 18, 12 (20, 16). Vgl. ibid. 154, 5: „Meinen Namen nahm ich mir auf 
das Haupt.“ 

© GR 366, 20ff. (389, 27£.), vgl. 363, 12 (385, 8). 

” J. 212, 10f. (Z.9 und 10 bilden einen Parallelismus membrorum). Lit. 83, 
10f. (‚Deines Namens wegen kam ich aus der Welt des Ptahil...“). 

8 GR 186, 5ff.; GL 27£L. (444ff.); Lit. 85,6 (Name und Zeichen aus den 
Wogen des Wassers); 82, 6ff. 
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und wessen Name ist über dich ausgesprochen (madkär)?‘“ und ant- 
wortet: „Ich bin mit der Kraft des Lebens hinausgegangen, und der 
Name des Obersten der Glanzwesen (Sumh drab ziwä) ist über dich 
ausgesprochen (madkar “Jai = Lit. 27). Daher „ruhe sein (Mandä 
dHaijes) Name auf den Seelen dieses Aufstiegs“ (Lit. 79, 11). Diese 
Heilsfunktion hat der ‚Name‘ auf Grund seiner Abkunft vom Haus 
des Lebens?. Der Gläubige, der ihn empfängt (bei der Taufe oder dem 
Masigtä), gehört zur Heilsgemeinde und ist ein „Sohn des Lebens“ 
geworden®. In diesen Zusammenhang stelle ich auch die Aussagen 
vom „Abschneiden“ (psig) des Namens der Frevler und Abtrünnigen 
vom Haus des Lebens. Es ist der im Kult mitgeteilte Name jenseitiger 
Provenienz, der das Heil verbürgt (vgl. J. 267, 1f.), und dessen Be- 
seitigung gleichbedeutend ist mit dem ewigen Tod°; denn die Seele 
kann nur mit dem ‚Namen des Lebens‘ versehen aufsteigen (s. o.). 
Doch ist dabei auch die Vorstellung von dem „himmlischen Lebens- 
buch“, in dem die Namen der Gläubigen eingetragen sind, wirksam?. 
Die Vollendung im Lichtreich wird dementsprechend als „aufrichten 
des Namens im Hause des Lebens‘ umschrieben”. 

Aus den bisher aufgeführten Belegen geht weiterhin offensichtlich 
hervor, daß das Subjekt des ‚Namens‘ in der Mehrzahl der Fälle 
das ‚‚Leben‘‘ bzw. der „Lichtkönig‘‘ oder das ‚große Glanzwesen‘ 
ist und so die Bezeichnung „Name des Lebens‘ rechtfertigt°®. In der 
gleichen Bedeutung gilt aber als Subjekt der Bote des Lebens, vor- 
nehmlich Mandä dHaije°, steht er doch bereits im vermutlich ältesten 


1 GL 83, 14£. (518, 3ff.) = 85, 17f. (520£.); 108, 2ff. (552, 3ff.). 

2 „Da ihr (der Mandäer) Name aus dem Hause des Lebens stammt, soll 
er (vom Haus des Lebens) nicht abgeschnitten werden“ (J. 267, 1f. bzw. 
237, 23£.); vgl. auch Lit. 230, 6f. (die Namennennung 229, 1ff. bringt der 
Hüter des Lichts). 

3 Ich schließe dies aus J. 96, 13£. und 181, 27: Der Gläubige auf dem Bar- Haije 
ruht, d. h. der den Namen des Lebens empfangen hat, ist nun „Sohn des Lebens‘‘. 

4 J. 99,1 (100, 1: auslöschen, ausstreichen, kpar); 167,2 (psig). 14 (pss: 
wegtilgen, entfernen); GR 19, 4 (21, 4f. psq). 

5 Siehe dazu Prol. S. 124f.; vgl. GR 385, 21ff. 

° So GR 116, 1 (129, 8); 315, 22 (318, 19 mit Anm. 3); J. 103, 12 (104, 1); 
277, 9 (244, 21f.): den Namen aus dem Blatte (Safta) auslöschen (kpr); gemeint 
ist offenbar das Schicksalsbuch (vgl. J. 121, 6 bzw. 118, 7f. und Lidzb. J. 104 
Anm.), vgl. als Parallelen Ps 69,29; Dan 7,10; Offb 3,5; 5,1£.; 17,8; 20,12.15; 
22,7; auch Qorän 8. 3, 139; 6, 59; 83, Tff.; 84, 7ff£. u. a.; OdSal 9, 12f.; 
Afrem (Ephraem, Werke übers. v. Zingerle in BdKV, Bd.1, 1880, S. 101 und 
130); Bedjan, Acta martyrum et sanctorum, tom. sec., Paris 1891, S. 526, 3 usw. 

7 GR 307, 3 (306, 15 von Ptahil, aber im Zusammenhang eines Sonntags- 
liedes, das von der Gemeinde spricht); Lit. 145, 4f. („Name der wahrhaft 
gläubigen Männer am Lichtort wurde gefestigt‘‘); bes. deutlich GRI (5): 
„Mandä dHaijö richte ihren Namen in seinem Schatzhause auf, nehme sie 
in die hehre Gemeinschaft (Laufa) auf...‘ Vgl. unten zum „Taufnamen‘ S. 198. 
mit Anm. 2); zugleich eine sekundäre Personifikation. 

9 Vgl. auch Brandt, a.a.O. S. 115 o. 
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Bestandteil der Taufformel! und ist die zentrale Erlösergestalt bzw. 
der Offenbarer des (oder seines) „Namens der Kustä (Lit. 7 9). „Kustä 
ist dein Name, Mandä dHaije ist dein Name, teuer ist dein Name, 
herrlich ist dein Name, gesegnet ist dein Name, gebenedeit ist dein 
Name, siegreich ist dein Name...“ (Lit. 140, 8ff., vgl. 145, 5f.)2. 
Daneben tauchen Jäwar (GR 363, 18) und Bar-Haije (J. 96, 13£.)3 
in dieser Verbindung auf, doch bleibt Mandä dHaije sonst durchweg 
in dieser Beziehung herrschend. Gott und Erlöser gehören zusammen: 
„Wer wird deinen (des Auserwählten, Reinen) Namen und unseren 
(des großen Lebens) Namen als Sünder verlassen?‘ (Lit. 258, 4£.). 
„Unser (des Lebens) Name und dein (des Boten) Name sei auf ihnen 
(den Uthras)‘“ (ib. 256, 5). 

Für die magische Auffassung der Nameninvokation sind nun weiter- 
hin Stellen aufschlußreich, die von „verborgenen“ (geheimen, kasie, 
ksie) Namen sprechen. Bei der Taufe werden sie über dem Täufling 
gesprochen‘. Lit.28 (= DMasb. 54) sind 12 „verborgene Namen“ 
aufgeführt: es ist eine Auswahl aus dem Pantheon, die aber auf 
Ursprünglichkeit keinen Glauben erheben darf®. Aus anderen Belegen® 
geht hervor, daß diese Invokation ihre alte Stellung als eine Art „Ver- 
siegelung‘“ (s. u.) behalten hat. Sie läßt die magische Auffassung des 
Namens besonders gut greifbar werden: „verborgen“ ist der Name 
für den Uneingeweihten, und damit ist er zugleich wirkungslos; wer 
dagegen den Namen ‚kennt‘ und nennen kann, hat die Macht des 


! Das bezeugen meines Erachtens die $. 192 Anm. 2 und sonst aufgeführten 
Stellen, in denen Mandä dHaijö und das Leben in der Namensepiklese, die 
deutlich den kultischen Brauch voraussetzen, zusammen auftreten (gegen 
Brandt, a.a.O. S. 105; die perfektische Aussage „ist genannt über dir‘ möchte 
ich als rhetorische Stilwendung, als eine Art parallelis membr. fassen). Weiteres 
s. u. 8. 193f. Vgl. auch das Tischgebet (o. S. 345). 

® Vgl. Lit. 6f. und o. S. 192 Anm. 6. Über Kustä und Mandä dHaijs s. 
Sundberg, S. 55—62. 

® Zu Bar-Haij6 vgl. Lidzbarski, z. St. J. 96 Anm. 2; er wird teilweise Mandä 
dHaij& gleichgesetzt (GL 121, 21) oder Jäwar (GR 294, 16); ich sehe hier die 
ursprüngliche Bedeutung des Namens (der Bote ist der „Sohn des Lebens“ 
und so „Vater‘‘ der Gemeinde). Jäwar ist auch in der Inschrift des priester- 
lichen Siegelringes genannt ($üm jäwar ziwä), s.o. S. 37. Lit. 79 wird neben 
„Jözatag Mandä dHaijö“ auch Abathur genannt (vgl. die Stellung desselben 
Lit. 41). 

* Lit. 27, 12f.; 56,6 (11) und die ähnliche Ausgestaltung 41 (sekundär). 
Vgl. o. S. 83 mit Anm. 1. Zu dem term. techn. ksa s. die Erörterungen und 
Zusammenstellungen von G. Furlani, MANL, Ser. 8, Vol. VII (1956), S. 457 — 
465; vgl. auch Sundberg, 8. 59ff. 

° Die Zahlen 12 und 7 (Lit. 56) an sich könnten durchaus mit der Aion- 
spekulation zusammenhängen (vgl. hierzu Reitzenstein, Vorgesch. S. 28 Anm. 3). 
Das letzte Glied (als Abschluß der Handlung) wiederholt die Taufformel. 
Glied 8 („Der Name des Mänä und seines Abbildes.. .“) und 9 („Der Name 
des großen Mysteriums...‘‘) begegnet auch in der Aufzählung GR 156, 9ff.! 
Vgl. auch Segelberg, S. 62 Anm. 5. 

© GR 98, 9f.; 152, 17; 161, 1; 193, 11ff.; GL 492, 28. 
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Namens und der mit ihr identischen Sache in den Händen, doch ist 
damit auch manche Gefahr verbunden!. GR 156ff. (141ff.) wird bei 
der ‚„‚Höllenfahrt‘‘ des Hibil-Ziwä berichtet, daß letzterer ‚‚kraft (b)“ 
des Namens der Lichtwelt zum König der Finsternis Krün hinab- 
steigt und diesen mit seinem Namen anspricht; darauf fragt Krün?: 
„Wer ist dieser Mann, der meinen Namen geoffenbart (glm = ‚‚offen 
aussprechen konnte‘‘) und mein Zeichen begriffen hat (gam “l rusu- 
mai)?‘ Nach dem Kampf mit ihm gibt er Hibil einen ‚‚Paß‘ in Form 
eines Siegelringes, „auf dem der Name der großen Finsternis geschrie- 
ben ... war, der verborgen war‘!. Bei der Rückkehr zur Lichtwelt 
verschließt Hibil die Pforten der Höllensphären: ‚‚Beschwörungen 
warf ich in sie und sprach über jene Tore verborgene Namen: den 
Namen Hanandl, Hanuel und Smir, diese verborgenen Namen jener 
verborgenen Mänäs‘‘ (162, 26ff.)°. Ein Kommentar zu diesem Stück 
erübrigt sich nach dem, was wir oben über die magische Macht des 
Namens bemerkt haben. Allen aufgeführten Stellen liegt dieser 
Glaube zugrunde. Zur Illustration diene auch Flor. Vog. $. 355, 39f.: 
„Ich (d.i. Hibil) sprach zu jenem Manne (d.i. das höchste Leben), 
dessen eigener Name ihn behütet (mntarlh)...‘“ Besonders in den 
Zaubertexten findet sich dieser ‚‚Namen-Aberglaube‘ allerorts. Kraft 
der Namen aus der Lichtwelt besiegt Hibil die Plagegeister in der 
oben zitierten Bleitafel von Abuschadhr‘. ‚‚Jeden Orts, wo man deinen 
Namen mir nennen wird, da soll ein Wächter bereit stehen‘ (ib. Z. 
183f.). Die Dämonen benennen ist gleichbedeutend mit der Weg- 
nahme ihrer Kraft”. 


1 Ich verweise an dieser Stelle nur auf E.Cassirer, Die Philosophie der 
symbolischen Formen II, S. 54f.: der Name bzw. das Wort ist der Gegenstand 
selbst und beherbergt seine realen Kräfte. Hier wurzelt der ganze Namens- 
zauber, s. Heitmüller, op. cit. S. 162ff. Vgl. auch die Vorstellungen vom ‚‚ge- 
heimen Namen Jahves‘ (sem hamföräs) bei Bousset, Rel.d.J. S. 309 Anm. 2, 
und Heitmüller, S. 189f., und seiner magischen Macht (s. Heitmüller, 8. 134ff.). 
Ch. Kaplan, The Hidden Name, JSOR 13 (1929), S. 181—84. Vgl. ferner 
Iren. I 21,3 (Völker 139,9): övoua To dnoxexovunevov, und äthiop. Henoch 
69, 14f. (verborgener Name). 

2 Siehe schon Brandt, a.a.O. S. 114, und Heitmüller, S. 192f. 

3 Zu diesem Motiv des Dialogs vor den Pforten der Finsternis vgl. Kroll, 
Gott und Hölle (Reg. s. v. Dialog), und Widengren, Asc. S. 69f. (Dialog vor den 
Toren der Lichtwelt: GR 212, 5—8; Hippolyt, elench. V, 26, 14—17; Ps 118, 
19—20). 

* Einen entsprechenden Ring, nur mit dem Namen des Heilsboten, trägt 
bekanntlich der mandäische Priester (s. o. S. 37). 

5 Z.35ff. heißt es: „... ich sprach über jene Tore andere verborgene 
Namen, den Namen Aks$ar, Aksar u-abad und Ksar Jäwar-Ziwä, diese ver- 
borgenen Namen, die sich bei mir befinden.“ 

6 Vgl. bes. Z. Töff., SYff., 177ff. und 187ff. Jüdische Belege bei Heitmüller, 
op. cit. 8. 179f. 

? Vgl. bes. JRAS 1937, S. 596, Z. 410f. 
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Von hier aus wird dann auch die Namensvielheit erklärbar. Sicht- 
lich trägt jedes Wesen mehrere Namen!; nur wer alle Namen kennt, 
ist im Besitz der damit verbundenen Macht. Es ist eine ‚Schutz- 
einrichtung‘, die die Verfügungsgewalt einschränken soll. Im oben 
augeführten Text von Hibils Fahrt zur Finsterniswelt werden mehrere 
Namen von ihm ausgesprochen, die er trägt (bzw. ‚‚die er bei sich 
hat“‘)*. Das „Leben“ führt mehrere Namen, von denen besonders 
der Name „das große Mysterium‘ (räzä — Geheimnis) aufschlußreich 
ist?, weiterhin: der „reine Name‘ (J. 99, 19), „der große erste Name‘“%, 
die ‚große, verborgene erste Quelle“, die „große erste Palme“ (Lit. 
28)° usw. Ja, von ihm heißt es: „Es gibt keinen Namen wie seinen 
Namen, es gibt keinen, der es beim Namen nenne, keinen, der seine 
Benennung erfaßt.‘‘® 360 Namen (Aion?)? hat die „große Leuchte“ 
Jathir-Jathrün. Lit. 141ff., 223f. (dazu 230, 6f.) und 41 gibt eine 
Reihe der Namen der Lichtwesen an, die zu preisen und zu segnen 
sind ; doch sind hier die geläufigen Bezeichnungen aus der mandäischen 
Mythologie genannt. Daneben gibt es bizarre Bildungen, wie die Ono- 
mastika zeigen (vgl. Ezlath, S’hag, Sihiün, Kanfün, Pardün, Jöfin- 
Jöfafin, Jähiz, Ak$ar, Habsel, Z’hir usw.)®. Von den ‚geheimen 
Namen“ ist „jeder wundersamer als der andere“ (GR 152, 15£.). Aus 
dem aufgezeigten Tatbestand möchte ich auch versuchen eine Er- 
klärung des auffälligen Namenreichtums der mandäischen Mythologie 
zu geben. Diese Erscheinung wurzelt zu einem großen Teil in diesem 
magischen Namenglauben. Die Licht- als auch die Finsterniswelt muß 
dieser Vorstellung ihren Tribut zollen und in ihrem gegenseitigen 


" Vgl. die 50 Namen Marduks (s. de Liagre Böhl, Opera minora, 1953, 
8. 282f. 

2 Vgl. GR 162, 38f. mit 163, 28: „„Gesegnet sei deine Ankunft, Hibil, reiner 
Mänä, Sär-Ziwä, Abad u-K$ar.“ Vel. auf der anderen Seite die Umschreibung 
des höchsten Wesens (Flor. Vog. 355, 33ff.), das durch seinen Namen selbst 
behütet wird (s. o. 196 u.)! 

°® Vgl. IT. Buch Jeü ce. 44 (S. 306, 20): „Das große Mysterium des großen 
Namens aller Namen.“ 

4 Or. XV, S.325ff. passim; RA 27, S. 62 (mamra qumaiaa und Sum rba). 
Vel. Lit. 134 (der Name des Lebens, der über allen Namen ist). Gute Parallelen 
liefert wiederum die Pistis Sophia (s. Reg. s. v. „Name, der große‘ bei Schmidt- 
Till). Vgl. auch man. Hom. S. 2, 14 (‚Groß ist dein Name...“), 54,4 (Mani 
benennt sich mit dem „großen Namen‘ des Vaters). 

5 Über die Bedeutung von „Quelle“ und „Palme“ als Fruchtbarkeitssymbole 
und Syzygie s. jetzt Drower, Adam S. 7ff. Sie bilden offenbar (nach der 
Jüngeren Priesterspekulation) zwei Aspekte des Lebens. 

° Vgl. dazu Brandt, MR S.115, der auf Ps. elem. hom. XVI, 18 (Rehm, 
3.226, 17ff.) verweist: der Agnostos Theos (vgl. Prol. S. 122). 

” Vel. den Abraxas (= 365) des Basilides (Iren. I, 24,7; Hipp. ref. VII, 
26, 6). Vgl. dazu F. Dornseiff, Das Alphabet in Mystik und Magie, 1922, S. 42£. 
und 105. 

® Man vgl. die ,„Nomina barbara‘“ (Heitmüller, S. 182f.). S. u. S. 203 Anm. 4. 
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Widerstreit die in den Namen geglaubten Kräfte spielen lassen!. Die 
(Eigen-)Namen der Lichtwesen, besonders des „Lebens“ und seiner 
Boten, werden nur ihren ‚‚Freunden‘“, d.h. der Gemeinde, offenbar. 
Für sie sind die Namen Waffen im Kampf mit den bösen Mächten (wie 
besonders die Zaubertexte lehren, aber auch die Gebete). Das speku- 
lierende priesterliche Denken hat sich auf diesem Gebiet im Man- 
däischen fast überschlagen und die heutige Verwirrung in der Mytho- 
logie angerichtet. 


Aus der obigen Betrachtung ist nun als Grundsinn der ‚„Namen- 
nennung‘“ für den Kult folgendes festzuhalten: Wir unterscheiden: 

1. die Namennennung in der Taufformel; sie verleiht dem Täufling 
den heilsnotwendigen Namen, der ihn in die Heilsgemeinde eingliedert 
(vgl. das „Zeichen‘‘)?. Der ‚Name des Lebens und des Mandä dHaije“ 
ist aber zugleich als eine Macht der Lichtwelt ein apotropäisches Schutz- 
mittel. 

2. Die Imvokation der ‚geheimen Namen‘ (der Lichtwelt) unter 
Handauflegung hat exorzistische Wirkung und versieht den Täufling mat 
ihrer Kraft, wappnet ihm gegenüber den bösen Mächten: es ist eine 
„Versiegelung“ (vgl. GR 162), wie wir sie bereits kennengelernt haben. 
Diese Namen sind Waffen im Kampf mit der Finsternis und ihrer 
Mächte. 


Als einen 3. Punkt müssen wir noch ergänzen: die Namengebung 
der Mandäer. Auch sie wird auf eine Aktion der Lichtwelt zurück- 
geführt (bei Johannes dem Täufer J. 116,5). Neben der ‚lagaba“ 
(arab.) tragen die heutigen Mandäer noch einen „Zodiakalnamen” 
(malwäsä)®, der vom Priester (nach astrologischen Spekulationen) 
vorgeschlagen wird. Auch er dient apotropäischen Zwecken (wird 
meist geheimgehalten). Mit ihm ist offenbar der in Abschreiberlisten 
auftauchende ‚„Taufname‘‘ ($ümä dmasbütä) identisch, der anzeigt, 
daß offenbar mit der (ersten) Taufe eine Namengebung verbunden 
ist, wie und wann ist noch unbekannt ®. 


1 Es sind also keinesfalls immer literarkritische Einschnitte in den Partien 
der Texte zu machen, die durch ungleiche Namengebung der Personen oder 
Genien auffallen: man muß hier der Rolle der magischen Namenauffassung 
Rechnung tragen. Vgl. die ähnliche Entwicklung in der jüd. Merkabmystik 
(Scholem, S. 55£.). 

2 und zum Eigentum der Lichtwelt macht. Ein neuer Name verleiht einen 
neuen Seinszustand: vgl. G. van der Leeuw, Phänomenologie? S. 215f., und 
Heitmüller, S. 161f. ‚„Namenänderung ist Schicksalsänderung‘“ (M. Lidzbarski, 
Auf rauhem Wege, S. 81). 

3 MIT S. 82; Siouffi, S. 78 Anm. 1. Auch er stammt letztlich von der Licht- 
welt, da das astrologische Handbuch des Priesters von Hibil an Adam gegeben 
wurde. 

4 Vgl. z. B.CP t. 96, 16. 29 (tr. 69£.); ATS TI, $210 (t. 43, 9 v.u.: Sumh d 
masbuta). 
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Die Macht des Namens läßt sich übrigens auch gut belegen an den 
Epiklesen über den kultischen Zubehör!. Die Namensprechung über 
den Jordan bedeutet eine Kraftausgießung auf ihn (s. J. 206f.; GR 
349, 26). Die Epiklesen über Stab (Margnä) und kultische Kleidung 
(Basta), Kranz, Öl und Sakrament (Pihtä und Mambuühä), die in der 
Rezitation vorgeschriebener Hymnen und Gebete bestehen, sind im 
Namenglauben ebensosehr verankert wie der in diesem Paragraph 
vorgeführte Gedankenkreis. Überhaupt ist die ganze gnostische Rede 
vom Heils-,,Ruf‘“ auch von diesen Erscheinungen her greifbar (vgl. 
Abschnitt 4). 

Wir können nun zu einer Frage mehr kritischen Inhalts übergehen. 
Wie verhält sich Zeichnung, Siegelung und Namennennung zuein- 
ander, die ja offensichtlich nach unseren Darlegungen gemeinsame 
(sakramentale) Bedeutung aufweisen? Nach den Untersuchungen 
Boussets wäre die Namennennung eine sekundäre Ableitung aus der 
Versiegelung? und zugleich ein noch stärkeres Surrogat als die Zeich- 
nung. Religionsphänomenologisch läßt sich das wohl feststellen, doch 
ist eine einwandfreie Entwicklungslinie nicht aufweisbar. Daß Namens- 
invokation, Siegelung und Zeichnung einer gleichen Wurzel ent- 
sprossen sind, ist durchaus wahrscheinlich. M.E. dürften Siegelung 
und Namennennung zwei Seiten derselben Erscheinung sein, von 
denen die letztere im magischen Namenglauben verwurzelt ist, der 
zumindest ebenso alt ist wie die sinnenfällige Form der Versiegelung. 
Wie dem auch sei, für das „Sakrament der Namennennung‘“ im man- 
däischen Kult läßt sich nach unseren Darlegungen feststellen, daß 
die Bedeutung des Zeichens und der Nameninvokation vereinigt sind: 
Sie ist sowohl apotropäische Versiegelung als auch Eigentums- 
erklärung®. Zeichnung und Namennennung gehören im mandäischen 
Taufkult zusammen und sind zwei Seiten des einen Geschehens, 
nämlich der Verleihung des heilsnotwendigen Zustandes für die gött- 
liche Welt?. Der Ritus wird vom gesprochenen Wort begleitet, denn 


\ 


! Vgl. dazu Heitmüller, S. 211: ,,... durch das Hernennen und Anrufen der 
Namen verknüpft man die betr. Gegenstände mit der Gottheit und füllt sie 
mit ihren Kräften.‘ 

®2 HP S. 290; anders Heitmüller, S. 143 und 175 (beides sind parallele Vor- 
stellungen). Ebenso wie Bousset spricht sich Fracassini, S. 153f., aus: ‚in fondo 
6 lo stesso scopo e significato della segnatura.‘ 

® Vgl. auch Bultmann, Theol d. NT, S. 137: „Die Nennung des övoua (hat) 
doppelte Wirkung; sowohl die negative, indem es durch seine exorzistische 
Kraft (...) die bösen Geister vertreibt (...), wie die positive, daß es den 
Getauften auch für die Zukunft unter den Schutz des xvoıog stellt, ihn auch für 
die Zukunft vor den Einwirkungen der Dämonen .... sichert.‘‘ Ähnlich Heit- 
müller, S. 170 und 175. 

* In gewisser Weise stimme ich also Heitmüller bei, wenn dieser formuliert 
(8. 143): „Das Schreiben des göttlichen Namens ... ist als eine Stereotypierung 
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„Segenshandlungen ohne gesprochenes Wort hat es wohl kaum ge- 
geben‘‘1., Das apotropäische Element enthält der Namenglaube in 
sich? und führt auch so wie im Mandäischen zur ‚Versiegelungs- 
auffassung‘‘, die aber ihre eigene Stellung im Ritual besitzt (s. o. 
S. 166ff.). Die mandäischen Texte bezeugen uns die Dreiheit der auf- 
geführten Handlungen in Verbindung mit der Taufe, ohne daß es 
möglich ist einer Handlung einen primären Wert zuzuerkennen, von 
dem die anderen abgeleitet wären®. Der Zusammenhang von Namen- 
nennung (bzw. Zeichengebung) und Taufe vereinigt die sakramentale 
Bedeutung von Wasser und Name, die beide eine ähnliche Wirkung 
haben: ‚Man verband mit dem Gebrauch der Taufformel die Vorstel- 
lung, daß dieselbe die von der Taufe erwartete Wirkung ihrerseits 
mit bedinge...., man sprach die Formel, um die Wirkung der Taufe 
zu erreichen; und die Formel wirkte in gleicher Weise wie das Tauch- 
bad bzw. das Wasser selber.‘‘* Beides bezweckt ja die Gemeinschafts- 
stiftung mit der Lichtwelt und gleichzeitigen Exorzismus. Die Namen- 
nennung ist uns durch die heilige Literatur als ein alter Bestandteil 
bezeugt und gibt uns in der ältesten Form der Taufformel weiterhin 
einen wichtigen Hinweis auf die Zentralgestalten der mandäischen 
Mythologie: das „Leben“ und ‚„Mandä dHaije‘“ sind die höchsten 
himmlischen Wesen°. 


des Aussprechens zu verstehen. Zweck und Wirkung sind jedenfalls die gleichen.‘ 
Nur würde ich für den mandäischen Ritus sagen, daß die Namennennung die 
formulierte Begleithandlung der Zeichnung (bzw. Taufe) darstellt. 

1 Lohse, a.a.O. S. 16 Anm. 3. 

2 Vel. A. Dieterich, Eine Mithrasliturgie, S. 110ff. So ist z.B. der Name Jesu 
ein Schutzmittel gegen böse Geister (ActThom c. 27 mit Hennecke, Handbuch 
z.d. Nt.-lichen Apokr. S. 574); s. auch Heitmüller, S. 243ff. und 311ff. Vgl. 
man. Hom. S. 4, 10: „(hast Du?) mich gesiegelt (tabet) mit... Deinem Namen 
(ren).‘‘ Der Bedeutung der „Anrufung des Namens als Rechtsakt in Israel‘ 
i.S. einer Eigentumserklärung geht jetzt K. Galling in ThLZ 81 (1956), SP- 
65ff. nach. 

3 Nach Fracassini, S. 153, waren Nameninvokationen wie Siegelung ur- 
sprünglich kein wesentlicher Teil eines anderen Ritus (der Taufe), sondern 
hatte Bedeutung und Wert in sich selbst (ebenso im anderen Zusammenhang 
Bultmann, a.a.0. S. 136). Dies ist für die mandäische Religion nicht nach- 
weisbar: beide Zeremonien sind an das Tauf- bzw. Masigtäritual gebunden 
und selbständig nicht aufgetreten. Das bedeutet nicht, daß eime religions- 
wissenschaftliche Schau eine Vielgliedrigekeit und Geschichtetheit der Rituale 
nicht erkennt und herauslöst, aber sie kann in unserem Falle nur auf ein vor- 
mandäisches Stadium reflektieren, in dem diese kultischen Elemente eventuell 
jeweils ihre eigene Rolle und Entwicklung gehabt haben. Das Mandäische setzt 
die Einheit voraus, wie wir im $34 nachweisen werden. Vgl. Heitmüller, 
8.196. 

4 Heitmüller, S. 284. 

5 Vgl. auch Bousset, HP 8. 291f., und Heitmüller, S. 196. Die anderen Namen 
der Invokationen sind z.T. späte Bildungen (Bihräm, Sisläm, Ezlath), teilweise 
aus dem reichen Schatz der mandäischen Mythologie stammend (älter sind 
Jäwar, Jökabar, Mänä, Säm), offensichtlich unterschiedslos zusammengestellt, 
mit dem einzigen Zweck, den Schutz der Lichtmächte herabzurufen, 
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Auf das reiche Material, welches die Namennennung als ein altes 
und weitverbreitetes Phänomen, besonders des Kultes, aufzeigt, 
brauchen wir nicht einzugehen und verweisen statt dessen auf das 
schon öfters zitierte Werk W. Heitmüllers. Nur auf die uns speziell 
interessierenden Belege sei kurz eingegangen. Wichtig sind hier die 
betreffenden Stellen aus den OdSal, die ja als ganzes der mandäischen 
Literatur verwandt sind (s. Prol. 8. 174 u. 247): Der Name verleiht, 
als heilsnotwendiges Mittel, den Übergang über die Ströme auf dem 
Heilsweg (39, 6f.). Der ‚Name des Herrn‘ macht lebendig (41, 17; 
vgl. 42, 22f.). Der Bote (hier Christus) zeichnet (rSm) die Gläubigen 
auf ihr Haupt mit seinem Namen (42,25): ein Adoptionsritus (V. 25: 
„weil sie freie Söhne sind und mir gehören... .‘‘) und zugleich „Zeich- 
nung“ (Siegelung). Auch hier ist die Nennung des Namens mit einem 
Wassersakrament, der Taufe, verbunden, wie es das Christentum 
von Anfang an kannte. Im Urchristentum sind „Nennung des övou« 
Tod xvolov“ und die sie vermutlich von jeher begleitende Handauf- 
legung! bereits mit dem Taufritus verschmolzen (vgl. das ßBantidew 
eis TO övonua)?;, sie hat die gleiche Doppelwirkung wie im Mandäischen‘®. 
Die Nennung der dreigliedrigen Taufformel (die bereits Matth. 28,13 
voraussetzt‘) steht im späteren Taufritual (verbunden mit der Hand- 
auflegung) nach dem Untertauchen®. Bei Hippolyt u.a. Vertretern 
des griechisch-lateinischen Christentums sind die Bekenntnis- oder 
Tauffragen direkt mit dem Taufakt verknüpft‘, in den orientalischen 
Kirchen steht statt dessen die Taufformel, die als Epiklese verstanden 
wird (drei Untertauchungen — drei Anrufungen)?. Für das 2. und 
3. Jh. steht fest, daß die drei Namen in irgendeiner Form über dem 


! Bultmann, Theol. d. NT S. 133 und 138. 

® Ibid. S. 136f. Hermas bezeugt übrigens die Identität von zyv ogpoayıda 
Jaußavew mit To övoua Aaußavew. 

3 Ibid. (s.o. S. 199 Anm. 3); Heitmüller, S. 166ff. (der Name Jesu bei der 
Taufe). Die exorzistische Wirkung vermöge der Namennennung ist offenbar 
schon in der Urgemeinde vorhanden gewesen, weniger sicher ist der Zusammen- 
hang mit der Geistverleihung (Bultmann, S. 40f. und 138). Vgl. auch Wißmann 
in RGG?TV, Sp. 411: „Die Formel ‚im Namen Jesu‘ bringt kultische Fülle und 
magische Beschwörungskraft.‘‘ Anders jetzt Kretschmar, S. 211, der auf Grund 
der elehasait. Praxis die Namenanrufung als Gebet versteht oder bei Tauf- 
fragen als Ausdruck, „in wessen Autorität die Taufe vollzogen wird“. Vgl. 
andererseits Narsai (Homilie 21, ed. Connolly): “The power of the Divinity 
dwells in the visible waters and by the force of his power they dissolve the 
might of the Evil One and of Death” (n. Kretschmar, S. 199); ferner: „Durch 
die Kraft der Namen hört das Wasser auf, gewöhnliches Wasser zu sein‘ 
(ibid. 203); Cyrill Cat. 3, 3 (ibid. 200). 

* Dazu Heitmüller, S. 90ff., 121f., 267 Anm.2. Die trinitarische Taufe kann 
erst von der Mitte des 2. Jh.s an allgemein vorausgesetzt werden (Kretschmar, 
S. 207). 

5 Die syrischen Rituale: Diettrich, S.43 (Badger II, S. 207f.); Mose bar 
Kepha, a.a.O. S. 22ff.; vgl. auch Bultmann, a.a.O. S. 133. 

% Kretschmar, Studien S. 129f., 196f. ? Ibid. S. 918ff. 
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Täuflmg genannt wurden!. Diese enge Verknüpfung von Taufe und 
Namennennung? auch im Christentum sowie in der Gnosis (s. u.) gibt 
einen chronologischen Leitfaden ab für das mandäische Taufritual, 
das jedoch von daher nicht ableitbar ist?, sondern, die Namennennung 
als selbständige Handlung genommen, im Semitischen überhaupt 
wurzelt bzw. im „allgemein-religionsgeschichtlichen Sachverhalt‘ *und 
in Verbindung mit dem Taufkult in die gnostischen ‚Täuferkreise“ 
zurückgeht (vgl. Prol. $4, Abschn. 10 und u. 8. 375ff.)?. Bereits bei 
den Essenern finden wir magische Spekulationen mit Engelnamen®; 
vermutlich sind auch die Initiationsbäder mit entsprechenden In- 
vokationen verbunden gewesen. G. Kretschmar (Studien, S. 206—216) 
hat neuerdings die christliche drei- bzw. zweigliedrige Taufformel auf 
eine bestimmte Form spätjüdischer Engelvorstellung, den himmlischen 
Parakleten, zurückgeführt und überhaupt die Taufformel auch als 
Anrufung der „himmlischen‘‘ Zeugen zu verstehen gelehrt (vgl. u. 
8. 346f., 352). 

Überhaupt liefert das Judentum reiches und verwandtes Material 
zu unserem Thema’. Hier stand besonders der Gottesname im Vorder- 
grund solcher Spekulationen®; er hat ausgezeichnete magische Kraft 
(für seine Kenner) und dämonenbesiegende Macht?, er versiegelt!. 
Wir haben also gleichfalls die Doppelwirksamkeit des Namen- 
gebrauchs, die auch identisch ist mit der „Zeichnung‘‘!!. Ein magisches 
jüdisches Ritual vom ‚Anziehen des Gottesnamens‘“ wird uns über- 


ı Tbid. S. 207. 

2 Eigentlich ‚ein mit dem Taufbad konkurrierendes selbständiges Sakrament““ 
(Bultmann, a.a.O. S. 136). Vgl. dazu o. S. 200 Anm. 3. 

3 Dagegen spricht die Andersartigkeit im Aufbau und Stil der Taufformel, 
sowie die zusätzliche Nennung der „geheimen Namen“. Vgl. auch Heitmüller, 
S. 197: „Das ungemein Interessante und Wichtige dieser mandäischen Taufe 
auch für das Verständnis der altchristlichen Taufe liest darin, daß sie in ihrer 
alten Form eine von der christlichen Taufe unabhängig gewachsene Er- 
scheinung ist.‘ 

4 RGG2 IV, Sp. 410 (vom christlichen Namenglauben). Vgl. Heitmüller, 5.190 
Anm. 3 (,„Die Namenanschauung im allgemeinen ist wenigstens innerhalb der 
semitischen Gruppe international‘). 

5 Vgl. Elchasai (Hippolyt, ref. IX 13, 15): Taufe „im Namen des großen 
und höchsten Gottes und im Namen seines Sohnes, des großen Königs“ (8. 
Brandt, Elch. S. 90ff.) nebst sieben „Zeugen“, darunter die „heiligen Geister“ 
und die „Engel des Gebets‘“! Diese Beziehung hatte schon Bousset, ThR 20 
(1917), S. 204 Anm. 1 und HP S. 292 erkannt. Vgl. auch Heitmüller, S. 185, der 
Mandäer, Sampsäer, Elkesaiten, Essener, Nazoräer und Ebioniten zusammen- 
faßt. Weiteres bei der Behandlung der Taufformel u. 8. 345f. 

° Josephus, Bell. jud. II, 142 (vgl. Heitmüller, S. 177). 

? Siehe Heitmüller, S. 132—185 (Der Name im Judentum), über die chrono- 
logische Frage ibid. S. 147ff. und Giesebrecht, Die at.liche Schätzung des 
Gottesnamens und ihre religionsgeschichtliche Grundlage, 1901. 

8 Heitmüller, S. 132—176; Bousset, Rel.d.J.?, S. 307ff. 
® Heitmüller, S. 138ff. und 154f. 
10 Tbid. S. 143 Schwert des Mose XXIII, 20f.). 1ı Tbid. S. 175. 
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liefert, das wegen seiner Verbindung mit einem Wasserbad unsere 
besondere Beachtung verdient!. Neben dem Gebrauch des Gottes- 
namens umfaßt diese jüdische ‚„‚Namenphilosophie“ auch Engelnamen 
und Namen hervorragender Personen der Vergangenheit2, spielen 
doch gerade im Spätjudentum die Engel eine hervorragende Rolle 
(vgl. die mandäische Engelwelt, die Uthras)?und ebenso die Adamiten 
(s. Prol. 8. 91f.). Aus der Merkabämystik der Hekhalöth-Literatur 
kennen wir die große Bedeutung der voces mysticae in Form von ge- 
heimen Siegelnamen, die für den erfolgreichen Durchzug der visionären 
Seele durch die sieben Himmelssphären notwendig sind (s. u. 8. 417). 
Wir finden also hier den einstigen Wurzelboden der ‚Urmandäer“ 
wieder. Der iranische Einfluß hat vermutlich auch in dieser Beziehung 
Entscheidendes zur Verstärkung beigetragen?. 

Noch aufschlußreicher sind dann die gnostischen Belege®, die uns 
die „‚eschatologische‘‘ Bedeutung der empfangenen Namen, d.h. ihre 
Bedeutsamkeit für den einstigen Seelenaufstieg (Masigtä) belegen’ 
und die damit eng zusammenhängende Verbindung von Namen- 
invokation und Taufe bzw. Kult®. In dieses Milieu gehört auch die 
mandäische Religion (s. Prol. $4, Abschn. 7). 


$ 18. Kultische Haltung 


Aus den Angaben Lady Drowers ist zu entnehmen, daß der Priester 
beim Rezitieren aufrecht steht, während die Täuflinge bei der Ol- 
zeichnung und dem Mahl in einer Reihe kauern (,chrouch in a 


1 Siehe Scholem, ErJb. XIX (1950), S. 149, Jüd. Mystik, S. 83, und Quispel, 
Gnosis als Weltreligion, 1951, S. 55f. 

2 Heitmüller, S. 170ff. und 180ff. 

3 Ibid. 8. 177f. (Vorwurf des Engelkultes), und Bousset, Rel.d.J.3, S. 
320— 331. 

* Siehe Scholem, Jüd. Mystik, S. 54f., 57f., 395 Anm. 50; bes. Jewish 
Gnostieism S. 32ff., 45ff.. 65ff., T5ff., 92f.. 94ff.; 103ff. Interessant ist, wie 
man in diesen aramäischen Schriften griechische Formeln bevorzugt, wie 
andererseits im griech. Bereich der Zauberliteratur hebräisch-aramäische Worte. 
Der Glaube an die besondere Magie der fremden Worte ist maßgebend (s. 
Leipoldt-Morenz, Heilige Schriften, 1953, S. 182f8.). 

5 Siehe die persischen Belege bei Heitmüller, S. 169 und 190ff.; Yast I, 3. 5ff.; 
VIII, 11.23; X, 31. 55; XIII, 50; XIV, 42; XV, 49 (nach Lommel, Die Yäst’s 
des Awesta, 1927). In der Magie hat sich offenbar der mesopotamische Einfluß 
geltend gemacht. = 

© Siehe ebenfalls die Belege bei Heitmüller, S. 215ff. Uber die Vulgärgnosis 
der Zaubertexte, ibid. S. 209ff. 

?” Vgl. bes. das II. Buch Jeü (Schmidt-Till, S. 257ff. passim). 

® Heitmüller, S.314ff., und Bousset, HP S.289ff. Über die OdSal s.o. 
5.201. Vgl. besonders die (aramäischen) Formeln der Markosier bei Irenaeus, 
Adv.haer.I, 21,3 (s.u. S. 387f.), und die Invokationen in den Act’Thom 
0. 27, 35.(2), 85. 
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row‘ ‘)!. Aber ‚kneeling is not a Mandaean attitude of prayer“. “As to 
attitudes of prayer generally, prostration is unknown, neither is the face 
covered with thehands at any time. The head is held erect, andthehands 
are either not used, held close to the body (at the saghda or bow, 
which is only from the waist), or employed in a ritual gesture, such 
as touching or knotting some part of the rasta, or held open palm 
upwards.”? 

Was ist aus den Texten zu diesem Thema zu lernen? Das Qolastä 
bezeugt die Sitte des Kauerns der Täuflinge®?. Auf der anderen Seite 
gibt es in den Quellen Stellen, die, entgegen der heutigen Sitte, von 
einer „„Proskynese‘ sprechen. So heißt es J.59, 14f. (63, 23£.): ‚Meine 
Kniee, die vor dem Leben knien (marbikha) und niedersinken (sagda), 
beugen sich nicht (lasagda) vor den Götzen und Kapellen und Odolen“ 
und bei der Nachäffung des mandäischen Kultes durch Rühä (GR 
115, 10f. 128, 9f.): „Rühä kniete in Verehrung nieder (sagda), sie 
streckte ihren Körper hin (mahta qumth) und pries ihn (msabh, 
nämlich Samis)“, gleich darauf „verneist‘ (sgid) sich Samis vor dem 
Weihrauchfeuer. Die pleonastische Umschreibung der Verehrung in 
der Reihenfolge: sich hinstrecken (mta, “eStatj), sich beugen (kbas) 
oder verneigen (sgid), anbeten und preisen (Saba) begegnet öfters. 
Hawwä (Eva) streckt sich vor Mandä dHaije hin und fällt vor ihm 
nieder (npal)?. Die Seele wehrt das verführende Ansinnen der Pla- 
neten ab: ‚Von meinen Knien, die sich vor dem Leben verneigen 


2 MIT S. 112, 114, 116, Tafel 17 und 18. Berührung des Bodens nach der 
Waschung ist verboten, daher sitzt man allgemein beim Hocken auf einem 
Holzscheit (S. 114). 

2 Ibid. S. 114 (vgl. Tafel 10b, 14b und 15b). 

3 40, 7f.9; 58, 3; 46, 10: Kniesetzung (vgl. dazu o. S.85 mit Anm. 6); 
65, Sf. (dazu Petermann II, S. 463; MIT S.112 us2116): 

* GR 152, 7f. (Hibil streckt sich vor dem Abbild des Lebens hin und preist 
es; tausend Jahre liegt er so, dann ruft der große Mänä: ‚Steh auf...“ Vgl. 
armen. Leben Adams und Evas c. 37 in: Festgruß B. Stade, S. 182, 19£.: 
Adam liegt drei Stunden vor Gott); 166, 23ff. (Hibil streckt sich vor seinen 
Eltern in Anbetung hin „‚in Erleuchtung, Einsieht und Lobpreisung, wie sie 
mich gelehrt haben‘); 236, 4. 11; 237, 39; 350, 31f. (Abathur „stellte sich zu 
Gebet und Lobpreisung hin, er verneigte sich, sgid, und pries das Leben‘); 
358, 32f.; 360, 7f.; 370, 3f.; GL 513, 3f. (79, 22f.: die Seele beugt nach der 
himmlischen Bekränzung den Körper, verneigt sich, streckt sich hin und 
preist das Leben); Lit. 158,4 (‚„‚Beuge deinen Körper, verneige dich und 
strecke dich hin und preise das gewaltige Leben‘‘); 212, 9 (‚die Uthras ver- 
neigten sich, und das große Leben nahm ihr Gebet und ihren Lobpreis an....‘‘); 
261,2 (‚‚die Uthras verneigten sich und priesen ...‘“‘); vgl. auch 178, 4 (auf: 
stehen, verbeugen und preisen); 71, 3ff. und J. 34, 11ff. (zweimalige Verneigung 
des Boten vor dem Lichtkönig); 221, 9ff. (die Sieben beugten ihr Haupt 
und stürzten hin und fielen auf ihr Angesicht vor Mandä dHaije) S SdQ 24, 4ff. 
(tr. 84): der ‚„‚„Auserwählte‘‘ prosterniert und beugt sich vor dem Leben und 
preist es. 

5 GL 25, 11ff. (442, 10). 
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(sagada), sagen sie: sie sollen sich vor den ‚Sieben‘ verneigen (ni- 
sigda).‘“* „Meine Kniee (burkai) gebe ich euch nicht, meine Kniee 
beugen sich vor dem Leben.‘‘? Der große Mänä (hier als Aläha Alihün) 
spricht zu seinen Söhnen: „Wenn ihr einen gerechten Mann findet, 
verneigt euch vor ihm in großer Verneigung (sigudta) / eine Verneigung 
vor ihm, eine zweite vor dem Duft des Lebens, der auf ihm ruht.“ 3 
Ptahil betet ‚mit einer Verneigung (sigüudtä) vor dem Leben‘. ‚Mein 
Haupt beugte ich (bila), vor dem Großen verneigte ich mich (“gdit). . .‘“5 

Eine direkte Anspielung auf den Kult finden wir im 13. Buch des 
GR (8.285). Hier wird die ‚Gottesdienstordnung“ (taksä) beim 
Tempelbesuch beschrieben: hinter dem Priester dastehen (ahur£ tar- 
mide kaime), das Gebet verrichten (rahm& baiin), Verbeugung 
machen (masgad sagdia) usw.°. Wir haben hier einen jüngeren Text 
vor uns”, der uns aber trotzdem wie die anderen aufgeführten Belege 
die „„Proskynese“ (sigüdtä) im Kult bezeugt. 

Die Grundbedeutung des verwendeten sgid ist in allen semitischen 
idiomen gleich: niederfallen, hingestreckt liegen um anzubeten, zu 
verehren; dann übertragen: verehren, anbeten®. Es ist das arabische 
sagada, welches bekanntlich im Isläm term. techn. für die beim 
rituellen Gebet zu verrichtenden Prosternationen geworden ist?, die- 
selben stammen letztlich aus syrisch-christlichem Bereich!V, 

Auch im Mandäischen ist die Verbeugung mit dem Gebet offenbar 
verbunden gewesen; das zeigen die aufgeführten Belege, wozu noch 
GR 300, 9£. (297, 18) zu stellen ist, wo ausdrücklich ‚‚Gebet und Ver- 
beugung (rahme usigüdtä) als Voraussetzung eines ungehinderten 


1 Ibid. 78, 4 (510, 19) = Lit. 162, 7. 

2 Ibid. 87, 9f. (523, 17f.). 3 Ibid. 92, 18f.; 93, 1f. passim (530£.). 

4 Lit. 200, 7f.; J. 205, 20—24 kennt Thron und Unterwürfigkeit. 

® Flor. Vog. S. 355, 33f. Vgl. auch Iraq V, S. 34 (47) und 36 (48): Kniefall 
vor dem großen Leben. 

® 287 ult. wird nur das „hinter dem Priester stehen‘‘ erwähnt, nicht die 
Proskynese. 

” Vgl. Lidzbarskis Vorbemerkung z. Text. Das zeigt u. a. schon die sekundäre 
Identifizierung der himmlischen Hierarchie (2. Leben sei Jösamin; 3. Leben 
sei Abathür). 

® Siehe Brockelmann, S. 458b; die akkad. Ableitung ist noch unsicher (Su- 
kennu?). Die Septuaginta gibt sgd mit proskynein wieder. 

° Vgl. Juynboll, Handbuch des islam. Gesetzes, S. 75ff. Das oben aufgeführte 
Zeugnis aus GR 283 (285) könnte darauf führen, hier islamischen Einfluß zu 
vermuten; man beachte 1. das Hinter-dem-Priester-Stehen der Gemeinde 
(wie im islamischen Gottesdienst die Gemeinde hinter dem Imäm), 2. das 
Verbeugen (entspräche dem islam. sugüd). Doch kann ebensogut an jüdische 
Sitte gedacht werden (vgl. Elbogen, S. 499). ‚‚Masgda‘‘, Anbetung, ist vor- 
islamisch (Furlani, I termini, S. 356). 

10 Davon bin ich mit Tor Andrae (Der Ursprung des Islams und das Christen- 
tum, 1926, S. 193f.) und K. Ahrens (Muhammed als Religionsstifter, 1935, 
8.158) überzeugt. Vgl. auch Rudolph, Die Abhängigkeit des @orans von 
Judentum und Christentum, 1922, S. 57. 
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Eingehens in die Lichtwelt erwähnt wird, während andererseits ge- 
warnt wird, nicht die Kniee zu beugen (Spala purke), das Haupt zu 
neigen (kbasa rise) und dem Satan zu huldigen (sgada)!. Dieser Zu- 
sammenhang verbietet es, diese Verbeugung mit der heutigen Sitte 
des Kauerns in Verbindung zu bringen, die ja nicht beim Gebet er- 
folgt?. Außerdem widerspricht dem die öftere Zusammenstellung von 
sgada mit „Knie beugen“ und ‚sich hinstrecken‘‘ (s.0.S. 204 Anm. 4). 
Wir müssen daraus schließen, daß einmal die kultische Proskynese 
bzw. Verbeugung bei den Mandäern üblich gewesen ist; in welchem Aus- 
maß freilich, können wir nicht feststellen, wie auch die allgemeine Be- 
deutung von „Verehrung die Entscheidung oft schwermacht (vgl. 
Lit. 178, 4; 71, 3ff.). Eine Polemik gegen das ‚‚Verbeugen‘“ oder ‚Hin- 
strecken‘ an sich begegnet nirgends. 

Für diese Sitte können wir auch parallele Belege anführen®. So 
kennen die OdSal die ‚„Niederwerfung‘ zum Gebet (11,15; 39, 11: 
sgd). Die Manichäer ebenfalls?; hier liegt sogar (nach dem Bericht 
des Fihrist) eine mehr als bloße Ähnlichkeit vor: Der Beter 
„stehe aufrecht (qäma), wasche (oder reinige) (masaha) sich mit 
fließendem Wasser oder mit etwas anderem und wende sich mit dem 
Gesicht (°istagbila) nach dem großen Lichte, dann werfe er sich nieder 
(sagada) usw.‘°. Auch das Judentum kennt die Verneigung und das 
Niederwerfen im Gottesdienst beim Gebet®. Die Prosternation ist 
überhaupt ‚bei den meisten antiken Völkern (den Sumerern, Baby- 


1GB 15, 1f. (17, 8); vgl. DAb. 20 (Eut. Taf. 7): “whenthey (die im Herzen 
Gläubigen) sit in meditation, and when commemorating, standing, and bowing 
down...” (bandasata yatbia, madkar, gaiim, sagid). 

2 Nur Lit. 65,5f. (abgesehen von den kultischen Anweisungen) nimmt 
meines Wissens darauf Bezug (s. o. S. 204 Anm. 3). 

® Eine umfassende Materialsammlung auf religionsgeschichtlicher Basis 
liefert Fr. Heiler, Das Gebet, 1921, bes. S. 98ff. (ders. auch in RGG? II, 
Sp. 872f.). Weitere Literatur ibid. S. 5ilff.; vgl. weiterhin RGG? I, Sp. 321f. 
(E. v.d. Goltz) und die Monographie von J. Horst, Proskynein (Neutestamentl. 
Forsch., 3. Reihe, 2. Heft), Gütersloh 1932, bes. 2. Teil, Kap.1 (S. 44ff.; 67ff. 
archäologische Belege). 

* Vel. Henning, Manich. Bet- und Beichtbuch, S. 27 Z. Sf. (,‚Wir beugen das 
Knie zu tiefer Anbetung‘); der Fihrist (Flügel, Mani S. 64f. bzw. 96) über- 
liefert ein 12maliges Niederwerfen (sagada bzw. sagdatun) beim Gebet. Vgl. 
auch Ps.-B. 219, 8£. 

> Flügel, Mani 64, 15f. (96, 4ff.), vgl. dazu $ 20 und Prol. S. 189. 

% Elbogen, S. 499; Heiler, a.a.0. S. 101 o.; RGG II, 876 und bes. Horst, 
a.a.O. S. 5iff. und 62ff. „Das hebräische Wort histachawäh, sich zur Erde 
werfen, wurde zum gewöhnlichen Terminus für ‚Anbeten‘‘‘ (Heiler, Gebet, 
S. 100). Belege bei Strack-Billerbeck, Komm. z. NT aus Talmud und Midrasch, 
Bd.I, S. 78; II, S. 260f. Vgl. 3. Henoch c.4 (9), S. 13 (Proskynese — hista- 
hawäh — vor Metatron). In der Septuaginta ist proskynein Übersetzung von 
hebr. histähawäh (s. Horst, S. 25ff. und 52). Vgl. auch Widengren, The Accadian 
and Hebrew Psalms, S. 84f.: Knien ist eine dem akkad. und hebr. Kult ge- 
meinsame Gebetshaltung; vgl. Ps 95, 9: “O come let us prostrate ourselves 
(nistahawäh) and bow down (nikrä’äh) / Let us kneel (nibr°ekäh) before Jahve, 
our maker” (ibid. 85); akk. Ssukönu und kamäsu. 
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loniern, Ägyptern, Israeliten, Römern, Indern üblich“; auch im 
Christentum!. Die einfache Verbeugung oder das Kopfneigen ist bei 
Sumerern, Babyloniern, Hebräern, Indern, Römern und Germanen 
„übliche Gebetssitte‘“”. Doch dürfen wir nicht vergessen, daß die 
kultische Haltung im Mandäischen im ganzen gesehen die stehende 
ist, wie zumeist bei den Kulturvölkern der Antike®, besonders auch 
im Judentum®. In den Texten ist daher der Ausdruck ‚‚dastehen und 
preisen“ oft zu finden’. Die heute bezeugte hockende Haltung mit 
ausgestrecktem Arm (der Priester bleibt stehen!) bei den Mandäern 
geht vielleicht auf die sitzende Gebetshaltung zurück, wie sie bei 
Juden®, Sumerern, Babyloniern, Ägyptern, Griechen, Römern und 
Indern nachweisbar ist”. 

Zum Schluß sei darauf hingewiesen, daß die Proskynese der Engel 
vor dem Erlöser ein ständiges Motiv der gnostischen Anthropos- 
lehre ist®. 


$ 19. Der Kuß 


Nur anhangweise seien einige Bemerkungen zum rituellen Kuß im 
mandäischen Kult gestattet. Im überlieferten Ritual ist nur der Kuß 
der rechten Hand (der ‚„Kustähand‘‘) bezeugt’, den wir auch in der 
Mythologie verankert finden (GR 37, 23; 238, 6) und der eine be- 
sondere Ehrenbezeugung für die Kustähand darstellt. Lady Drower 
hat zu diesem Brauch persische und nestorianische Parallelen gestellt, 
die den Kuß nach dem Handschlag (= Kustägabe) bezeugen!?. 

! Heiler, S. 101, ibid. über die Spuren dieser Sitte in der Sprachgeschichte 
(vgl. auch Horst, S. 55ff.). In der babylon. Bußzeremonie (Schrank, S. 58ff.). 
Zum Christentum vgl. o. S. 205 Anm. 10. Für die Mithrasreligion gibt es drei 


archäologische Belege (s. Leipoldt, Die Religion des Mithra, in: H. Haas, 
Bilderatlas zur Religionsgesch. H. 15, 1930, Abb. 43-45). Aus dem archäo- 


logischen Material schließt Horst, S.72, daß „im allgemeinen... Formen der 
Proskynese wohl im ganzen Orient sehr ähnlich gewesen sein‘‘ müssen. 
2 Heiler, S. 101. 3 Heiler, a.a.O©. S. 100. 


4 Bousset, Rel.d.J®, S. 174; Bertholet, Biblische Theologie des AT, Bd. II, 
1911, S. 424; Horst, S. 53 und RGG? II, Sp. 879. Vgl. auch Widengren, op. cit. 
S. 83f. (zit. St. Langdon, JRAS 1919, S. 535ff.). 

5 2.B. GR 235, 33; 237, 25; 350, 30£.; GL 528, 39; Lit. 178,4; 71, 3f. 

° Elbogen, S. 498f. (Zeugnis des Agatharchides). 

” Heiler, S. 100; Horst, S.73; über die Händehaltung s. Heiler, S. 101ff. 
In Frage kommt für uns besonders das Hochhalten eines Armes (babylonisch 
und ägyptisch); vgl. Lit. 65, 6 (die Hände nach der Mitte und oben hin strecken). 
Vgl. Widengren, a.a.O.: sum.-bab. Gebetsterminus ‚to raise the hands“, 
assyr. „‚to open the hands“. 

° Siehe Käsemann, Das wandernde Gottesvolk, 1938, S. 68f.; vgl. GR 
95, Sff.; GL 468, 23f.; 482, 15f. und passim. 

° Lit. 50, 12 (s. o. S. 87 Anm. 2 und S. 147 Anm. 4); DMasb. Z. 324 (S. 55); 
357 (57). 

1° MIT S. 238. Vgl. auch K.-M. Hofmann, Philema hagion (Beitr. z. Förderung 
ehristl. Theologie, 2. Reihe, 38. Bd.), Gütersloh 1938, S. 65f. Material über den 
„Kuß im alten Orient‘ bei Br. Meißner, SPAW phil.-hist. Kl., 1934, 914—930 
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Neben diesen Belegen fällt nun noch das Hervortreten des Kusses 
zwischen den himmlischen Lichtwesen in den mandäischen Quellen 
auf. Seine Bedeutung ist nicht nur in einem einfachen Liebeserweis zu 
suchen, sondern in der Übertragung von Kräften!. Das belest GR 
80, 4f. (79, 14) schön: der Bote wird vom ‚großen Leben“ zum Ab- 
stieg in das Reich der Finsternis ausgerüstet, und zum Schluß des Ab- 
schnittes heißt es: ‚‚Es wappnete mich (zarzun) durch seine Wappnung 
(bmzarzutun) /es koste (hanatun) und küßte mich (nisqun) wie Ge- 
waltige (kd rurb6).‘‘ So zieht Mandä dHaije ‚‚durch seine (des Lebens) 
Kraft nach dem Finsternisort‘“ (80, 15)?. Dieselbe Vorstellung auch 
GR 93, 19£. (98, Sf.) zwischen dem ‚Vater der Uthras‘ und Ptahil- 
Uthra®, oder GR 135, 19 (152, 7), wo das Leben, der große Mänä und 
das erste Abbild den „künftigen Mänä, Hibil, küssen (nSaqga) und 
kosen (hana)‘‘*. Bei der Inthronisation Hibils nach seiner ‚Höllen- 
fahrt‘ heißt es im DMasb.: „Darauf umarmten alle Uthras Hibil- 
Ziwä und küßten ihn (niSquia) mit reinem Munde und setzten ihn 
auf seinen Thron .. .““ (Z. 613#f. 1.). 

Wiederum liefern die OdSal Parallelen zu diesem Motiv: der Kuß 
ist Zeichen der Vereinigung und der Kraftmitteilung (3, 2.5; 28, 
5—7)5. Wie hier so tritt also auch im Mandäischen „der Kuß in seiner 
ursprünglichen Bedeutung als Vermittler von Kräften und seelischen 
Eigenschaften zum Vorschein“®. In der gleichen Auffassung tritt uns 
auch der Kuß in der manichäischen Mythologie entgegen: Der Ur- 
mensch und Mani (nach seinem Aufstieg) werden in der Lichtwelt 
geküßt?. Der kultische Kuß (doraouo,) ist hier im Urgeschehen ver- 


(M. hält die persische Sitte des Begrüßungskusses für babylon. Herkunft, vgl. 
Herodot I, 134). Die pers. Hurramija-Sekte des 9. Jh.s feierte ein Brot-Wein- 
Mahl mit Handkuß und Glaubensbekenntnis (Spuler, a.a.0. 8.202, nach 
Fihrist, S. 344). 

1 Vgl. dazu die angeführte Arbeit von K.-M. Hofmann, ferner Bertholet- 
Campenhausen, Wörterbuch der Religionen, S. 270a (s. v. Kuß). 

2 Auch GR 237, 8f. (238, 6) wird der „jugendliche Knabe“, der „Einzige“ 
von dem „großen Mänä‘, vor seinem Botengang zur Gemeinde in die Welt 
gekost und geküßt. 

3 Der Kuß steht hier parallel zur Verleihung verborgener Namen. 

4 Vgl. auch Lit. 255,4 (der „Auserwählte‘‘ soll im Auftrag des Lebens 
JöSamın belehren und festigen, kosen, küssen und segnen); 261, 10 (das große 
Leben küßt den ‚„‚Auserwählten‘ und bedeckt ihn mit himmlischen Gewändern); 
$AQ 28, 4f. (tr. 96). 

5 OdSal 28, 7 („Das unsterbliche Leben herzte und küßte mich . ..‘‘) belegt 
sogar die für die mandäische Redeweise typische Formulierung: „herzen“ 
(pg; nach der Handschr. N, so Greßmann bei Hennecke, NT-Apokryphen, 
S. 462: nach Kittel, Die Oden Salomos, 1914, S. 106 Anm. 2, und Bauer, Die 
Oden Salomos, 8.59: ‚„umarmen‘; anders Ungnad, Staerk und R. Harris: 
„hervorgehen, come forth“, npg) und „küssen‘‘ (nsq). Mandäisch: kosen 
und küssen (s. 0.). 

6 Hofmann, a.a.0. S. 87; vgl. auch A. Schimmel, RG6G? IV, 190. 

? Keph. e. IX (S. 37ff.); Hom. S. 86f. Im Sohar steht am Ende der Seelen- 
reise der Kuß des Vaters als Siegel der höchsten Seligkeit (Scholem, 8. 247). 
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ankert!. Dagegen haben wir in den mandäischen Quellen keinen 
direkten Beleg an, eine eigene Kußzeremonie?. Man kann nur aus den 
aufgeführten Tatsachen und den gnostischen und manichäischen 
Parallelen darauf schließen, daß vielleicht einmal ein entsprechender 
ritueller Vorgang im Kultgeschehen stattgefunden hat?. Im Mani- 
chäismus, der zum Teil im Mandäismus wurzelt, ist der ‚‚Friedenskuß‘“ 
im Kult vorhanden?, ebenso wie im Christentum (bereits im NT)>, 
wo er auch im Taufritual seine Stelle als Sinnbild der Aufnahme in 
die Kultgemeinde bzw. Bruderschaft und Mitteilung der göttlichen 
Dynamis hat‘, der dann im Gottesdienst seine ständige Wiederholung 
erfährt”. 


IV. Wortgottesdienstliche Elemente 


$ 20. Himmlischer Gottesdienst® 


Die Vorstellung, daß die höchste Gottheit von den anderen, niederen 
göttlichen Wesen im ‚Himmel‘ gepriesen und gelobt wird, wie es 
die irdische, gläubige Gemeinde im Kult — wenn auch unvoll- 


1 Re a.a.0. (S. 38, 22; 39, 25ff.): die „Mutter des Lebens‘ küßt den 
Urmenschen und alle Lichtwesen; Hom. S. 58, 9f. und 59, 9: Mani wird von 
seiner Gemeinde geküßt; s. u. Anm. 5. 

? GR 234, 11 (234, 28): „küsset keinen ungetauften Mund‘ — wohl als Be- 
grüßungssitte verstanden (vgl. Herodot, Hist. I, 133). Am Ende der Hochzeits- 
zeremonie küssen sich die Priester auf den Mund (SdQ 8,3 v.u.: tarmidia 
uganzıbra mnasgia lpuma dhdadia). 

® Westsemitische Belege, besonders jüdischer Herkunft, über den Kuß und 
seinen Sinn bei Hofmann, op. eit. S. 64—73; vgl. auch A. Wünsche, Der Kuß 
in Bibel, Talmud und Midrasch, Breslau 1911. — Hängt Lit. 115, 6 mit dem 
Motiv der Seelenübertragung zusammen? 

4 Vgl. Puech, Le Man. S. 87 mit Anm. 366; ChrRE II, S. 558; s. o. Anm. 1 
und 2. Das „Mysterium des Brautgemaches‘““ bei den Valentinianern bestand 
ansc heinend in einem heiligen Kuß, den der Myste von dem Mystagogen erhielt 
(Schenke, ThLZ 1959, Sp. 5), vgl. Phil. Evgl. Spr. 31 (ibid. 11). 

> Siehe dazu Hofmann, passim, auch Fendt, Gnost. Myst. 8. 18f. u. jetzt 
Drower WW 8. 102ff. Vgl. Rm 16,16; 1Kor 16,20; 2Kor 13,12; 1Thess 5,26; 
1Petr 5,14; Justin, Dial. I, c. 65; Tertullian, de orat, e. 14; Cyrill, Kat. V, 3 
und Apost. Konst. ce. 57 (Lietzmanns kleine Texte usw., Heft 5, S. 9, 20f.). Die 
Stellung des Friedenskusses — oder Bruderkusses — liegt in den drei großen 
östlichen Liturgien (des Jakobus, Markus und Chrysostomos) vor der Kon- 
sekration (Hofmann, S. 106). 

® Siehe Hofmann, $.128ff., und F.J. Dölger in: Antike und Christentum T, 
1939, S. 186—196. 

” Vgl. hierzu Hofmann, S. 131ff. 

s Der Begriff geht auf J. Lotgolleit, Der Gottesdienst der ältesten Kirche, 
Leipzig 1937, S. 58ff., zurück. Auch der Begriff des „Wortgottesdienstes‘“ 
entstammt der christlichen Kultforschung und ist hier notgedrungen über- 
nommen worden. 
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dann das ‚,g 


1912, S. 48f., 52f.). 


„collecet‘“). 


Hosianna aufnehmen (Mt 21,15)“. 


° I. 240, B3r. (vel. GR 358, 32f.); 2 


eöttliche Ich unter unihegre 


himml. Qedusa s. jetzt auch Kretschmar, 
liche Vorstellung. setzt sich dann im TE fort: Qorän, S. 16, 51f.54; 17,46. 54; 

21, 19£.; 30, 16f.; 37, 164f. und passim; Hirschberg, Jüdische und christl. Lehren 
im vor- und frühislam. Arabien, Kroköw 1 
Beispiel findet man bei Umaija b. Abi ‘s-Salt, Gedicht 55, 1—-18 (ed. Schultheß, 
Beiträge z. Assyriologie VIII, 3, S. 115£., bes. V 
(bei Hirschberg, S. 114, nach at-Ta’labi, Qisas 21) erhielt Adam den Auftrag, die 
Ka’ba zu erbauen und den Gottesdienst dort auf dieselbe Weise einzurichten, 

wie er es im Himmel gesehen habe. Si‘itische Überlieferungen verlegen das Ur- 
und Vorbild ihres Gottesdienstes (salät) in den Himmel, an dem dort alle Engel 
und Propheten teilnehmen (Belege bei R. Strothmann, Der Kultus der Zaiditen, 


Reitzenstein, MBHG S. 46, und Huwidagmän V 
4 Flügel, Mani S. 57,4 v. u. (deutsch S. 90). 
5 J. 204, 2f. (212, 6); vgl. Lit. 130, 3 


$ 20. Himmlischer Gottesdienst 


dem Gesang und Preis vieler Heiligen@ in das „, 
geführt, „indessen Reich... Töneund Klänge prachtvoll widerhallen, 
von allen Seiten zurückkommen und überall sich wiederholen‘. Die 
Gläubigen bitten, daß sie „unter unbegrenzten Lobpreisungen noch 
weiter im Turnus geführt... ins Nirwäna, das ewige Lichtreich, ein- 
gehen‘“®. Die oberste Lichtsphäre heißt daher nach dem Bericht des 
An-Nadim im Fihrist ‚Welt der Lobpreisung‘ 

Für die mandäische Religion stehen uns für 
reiche Belege zur Verfügung, die uns zugleich auch den irdischen 
Gottesdienst der mandäischen Gemeinde beleuchten (vgl. auch $ 20). 
Die Lichtwelten ‚preisen (saba) tagtäglich das große (Leben)‘‘°, wie 
alle himmlischen Wesen‘. „Alle Uthras und Könige, ja alle Licht- 


gl. 


kommen — tut, ist eine verbreitete Erscheinung in der Religions- 
geschichte!. So heißt der Wohnort Ahura Mazdäs geradezu ‚Haus des 
Lobes, Gesanges‘ (avest. garö damäna; mp. garödmän)?, die irdischen 
Lobpreisungen und Gebete steigen dahin auf. Im Manichäismus wird 
nzten Lobpreisungen ... unter 
Reich des Srös“ ein- 


(älam al-tasbih)?. 
diese Vorstellung zahl- 


1 Siehe Leipoldt, a.a.0.; Wenschkewitz, Spiritualisierung der Kultusbegriffe, 
S. 45ff. (Exkurs: Das himmlische Heiligtum), und vgl. 
Reitzenstein, S. 336, 20ff.; 3Hen 40,4; 37,3; Scholem, 
tinianische Gnosis (nach Quispel, Gnosis als Weltreligion, S. 81); Jakob v. 
Serüg in: ZDMG 13, S. 50 (die Engel preisen wie die irdische Gemeinde Gott); 
ZDMG 12, S.125f. (Engel preisen und die ndieche Kirche ebenfalls ihren 
Herrn); Ps 29,1; 69,35; 103,22; 148,3—5; 7 
des ATI, S. 367; Michl im RAC V, 70, au Enarmudischen Vorstellung von der 


z.B. Poimandres, ed. 
Mystik S. 67; Valen- 


G.v. Rad, Theologie 


S. 105ff. und 172ff. Die jüdisch-christ- 


1939, S. 102ff., 


25; GR 6, 6ff.; 


ein bes. instruktives 


/ers 11—15); nach einer Legende 


2 Videvdät XIX, 32; Yasna 45, 8; vgl. Nyberg, RAT S. 160f., und Lommel, 
Die Religion Zarathustras, S. 211. Anders Herzfeld, Altpersische Inschriften, 
Berlin 1938, S. 168ff., und Zaehner, Zurvan, S. 214: ‚‚treasure-house‘ (gar- 


3 Waldschmidt-Lentz, S. 124 (Vs. 396 und 399). Vgl. bei Mose bar Kepha, 
a.a.O. S. 34: die des ewigen Reichs Würdigen ‚‚werden . 
König festlich frohlocken und herrliche Hymnen singen in süßen und anmutig 
schönen Weisen, mit den Knaben, die ihn (Christus) bei seiner Ankunft mit 
]. auch das Turfanfragment M 10 bei 
c.2 (ed. Boyce, S. 93). 


. vor dem großen 


11, 4—18; 12 Vs. 60 


„(Sie alle stehen da mit Gebet und ee mit wundersamen Gebetsordnungen 
und Hymnen und bezeigen dem großen Lichtkönig Unterwürfigkeit... und 


Himmlischer Gottesdienst >11 


welten stehen in Gebet (bütä) und Lobpreisung (tu$bihtä) da und 
preisen jenen hohen Lichtkönig‘‘ (GR 4, 8f.; 7, 22£.). Trotzdem ist 
der Lobpreis unangemessen seiner Größe und Erhabenheit!, der sich 
seine „Engel (oder Könige) der Lobpreisung‘‘ (malak& oder malk& 
dtusbihtä) selbst schafft?. Auch im Hause des Abathur rezitieren 
„tausend mal tausend‘ Uthras Gebetsordnungen, Hymnen und 
(Toten-)Messen®. Auch das Leben selbst ‚wünscht Gebet und Lob- 
preisung zu verrichten“*. Die aufgestiegene Seele wird in diesem 
„himmlischen Gottesdienst“ eingegliedert und beteiligt sich als heim- 
gekehrter Lichtteil an ihm°. Die vollendeten Seelen ‚sitzen auf 
Thronen der Ruhe und rezitieren (mistaiin)° geheime Gebetsordnungen, 
Totenmessen und Gebete“ (GR 211, 11f.). 

Die vornehmlichen Elemente dieses jenseitigen Kultes sind, nach den 
aufgeführten Belegen zu schließen Lobpreis, (tu$bihtä), Gebet (bütä), 
Hymnen (dräse) und (Gebets-)Ordnungen (sidre)?: es ist also eine 
Art „Wortgottesdienst‘“. Doch ist dies nur die eine Seite des Tat- 


Lobpreis‘‘); 66, 6ff. (Piras und Skinäs preisen den großen Mänä); 95, Sff. 
(Aufforderung des Lebens zum Preis des Boten); 103, 9£. (Ptahil betet und 
preist das Leben); 153, 9f. (Hymnen und Gebete der Gesandten vor dem 
„Vater“); 235, 32f. und 236, 35; 306, 2ff.;, 370, 2f. (vgl. Lit. 205, 2. 
„Freunde“ und ‚Jünger‘ beziehen sich demnach ursprünglich auf die irdische 
Gemeinde); (GL) 467, 16f. (die „Seele‘‘ wird von den Reden, die im „Hause 
der Vollendung‘ verrichtet werden, getrennt); 530f. (Anbetung des Lebens 
durch Ptahil, Abathur, JöSsamin, Enös und die „Söhne des Heils“); Lit. 3, 6ff.; 
71, 4f. (144000 Myriaden Uthras stehen zur Rechten und Linken des Mänä, 
verehren und preisen); 130f. (Preis Mandä dHaijes durch die „Söhne des Heils“‘, 
den Lichtort, Abathur, Ptahil, die „Männer von erprobter Gerechtigkeit‘); 
177, 10 (Uthras tragen Hymnen vor, leuchtende Wesen respondieren); 180, 5f. 
(Mandä dHaije preist das „große Antlitz der Herrlichkeit“ alltäglich); 212, 9£. 
(Uthras preisen und beten vor dem Leben); 256, 5 (Uthras preisen am ver- 
borgenen Ort, vgl. 234, 4); 261, iff. (Uthras preisen den „Großen‘“); JRAS 
1937, 5. 610 (Preis der großen Lichtwolke durch Hibil, Sitil und Anös); Iraq V, 
5. 37£. (49: 4400 Uthras stehen Tag für Tag und preisen das Leben, segnen es 
usw.; sie stehen zur Rechten und Linken des Lebens, beten Gebete “many 
long and not short”); 38 (50: drei Mänäs beten vor dem Leben das ‚Gebet 
der Größe und des schönen Mänä“); 42f. (52£.). 

I! GRA, 15ff. (8, 6ff.); 7, 11ff. (10 Vs. 40). 

®2 GR 10, 26f.; 31, 26f.; 360, 7£.; 396, 1f. Der Lobpreis der Uthras ist vom 
Leben selbst geschaffen worden (GR 6, 6f.; 400, 9£.; Lit. 228, 1ff.). So ist 
auch der „Lobpreis‘ älter als die Zauberei und Hexerei, die die Bösen (bise) 
verüben (GR 76, 12f.). 

® GR 210, 9ff. 19ff. Abathur stellt sich aber selbst zu Gebet und Lobpreis 
hin, verneigt sich und preist das Leben ‚in hohem Maße‘‘ (350, 30ff.). 

* Lit. 74, 6f.; vgl. 262, 4ff. (das große Leben preist den Auserwählten). 

> GR 196, 1ff. (Überschüttung des Johannes mit Gebeten, Masgätä und 
Hymnen in der himmlischen Welt); 211, 10£.; 210, 38£.; 212, 12f.; (GL) 468, 23f. 
(Mänä und Helfer leben in einem Lobpreis, wie sie in einer Skinä leuchten); 
482, 15f. (Uthras und Mänä lobpreisen in der Lichtwelt); 528, 39 (Lobpreis der 
geretteten Seele auf das Leben); vgl. 158, 4ff.); 532, 13f. 

° Zu diesem Wort (8) vgl. die Bemerkungen Lidzbarskis, J. S. 11 Anm. 3, 
ferner Brockelmann, S.792a (s. v. s‘ä). 

” Zu diesem Terminus s. den folgenden $ 21. 
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bestandes. Wir haben bereits kennengelernt, wie die Lichtwelt und 
ihre Bewohner auch Taufen mit dazugehörigen Riten vollziehen (sog. 
Himmelstaufen)!. Also auch der ‚Taufgottesdienst‘‘ (d.h. mandäisch 
gesehen das zentrale kultische Begehen) gehört zum ‚himmlischen 
Gottesdienst“. Ebenso sind auch ‚Totenmessen‘‘ (Masgätä) im kul- 
tischen Geschehen der Lichtwelt vertreten? Der irdische Kult hat 
also sein genaues Abbild in der himmlischen Welt, was wir schon 
wiederholt festgestellt haben®. Selbst die Hochzeitsriten können in 
diesem Zusammenhang genannt werden. Für den mandäischen 
Glauben ist der himmlische Gottesdienst der vollendete und vorbild- 
liche Gottesdienst; das irdische Kultgeschehen ist nur sein unvoll- 
kommenes Abbild. Daher soll jeder bestrebt sein, wie die Uthras 
zu beten: so erreicht er Wissen und Vollendung?°; ihr Lobpreis schenkt 
Segen und Festigkeit in der Tibil®. Ein Überblick über die Hymnen- 
literatur lehrt dementsprechend, daß sie im himmlischen Gottesdienst 
verankert ist”, an demerst die zurückgekehrte Seele in vollendeterWeise 
wieder teilnehmen kann, zusammen mit ihren ‚Brüdern‘, den Uthras. 
Der Gottesdienst der Lichtwelt ist der Gottesdienst der ‚‚Vollendeten“ 
gemeinsam mit den Lichtwesen, also der Kult der himmlischen Ge- 
meinde. 


1 Das beste Beispiel liefert der DMasb. mit seiner Taufe Hibils im Lichtreich. 

2 GR 119, 8 (Masgätä nach der Art der Uthras vollziehen); 155, 20ff. (hier 
begegnet auch der Ausdruck ‚Hofstaat‘‘ qudamaia = eigentlich die ‚Vor- 
nehmen‘); 196, 1; 210, 10f. 22f.; 211,11; GL 468, 23(?); Lit. 92,5; DMask. 
28ff. (gilt dem in der Finsternis weilenden Hibil); weiteres in $ 25, 3. Daß die 
Masgätä eigentlich im Jenseits ihren Zweck verloren haben, bleibt nicht bewußt 
(sekundäre Entwicklung?); sie gelten offenbar den noch aufsteigenden Seelen 
bzw. den abgestiegenen Boten und Lichtwesen. Wie die irdische Gemeinde ihre 
wiederholten Totenmessen liest, so dachte man es sich auch in der Lichtwelt. 

3 Vgl. auch was Iraq V, S. 42f. (52f.) berichtet wird vom Gespräch zwischen 
Mänä und den ‚Kindern‘ (= Uthras). Der Mänä lehrt Mysterien, brennt 
Weihrauch ab, ‘“‘declared worthy of faith the sublime voice’, gießt Weisheit 
aus und füllt damit die Uthras, setzt ihnen lebendige Kränze auf; daraufhin 
preisen ihn die Uthras, ebenso wie der Mänä ihnen ihre Wohnungen aus Glanz 
und Äther gegeben hat. 

4 Vgl. GR 115, 11ff. (Hochzeit des Adam unter Beisein der Lichtwelt; es 
handelt sich ja hier um ein Urzeitgeschehen); 160, 25ff. (Hochzeit Hıbils mit 
Zahrel); Lit. 232ff. (die Uthras versammeln sich, Jäwar wird ein T'hron er- 
richtet, er ist König und Bräutigam). 

> Iraq V, S. 38 (50). 

8 Lit. 206f. (bes. 207, 6ff.): der himmlische Lobpreis ist also für den irdischen 
Frommen wirksam. 

? Vgl. z.B. GR 145f.; GL passim; Lit. 232ff. Die Mehrzahl der Hymnen 
wird von himmlischen Wesen (Boten, Uthras) gesprochen gedacht, d.h. also 
auf die „Götter‘‘ zurückgeführt (Lit. 36, 7ff.; 5, 10ff.; 74 XLII); 140,2f. (Beten 
mit einem „Gebet der Uthras‘‘); 173, 5ff.; 179, 4£.; 196,2; 207,7; 220,5; 
230,4; GR 362, 31f.; 402, 32ff.; GL 474, 28ff. Lit. 231 wird die Über- 
lieferungskette der Tagesgebete (Oxforder Sammlung, Buch I) auf das erste 
Leben zurückgeführt (Z. 8: „Zazai hatte sie aus dem Blatte des ersten Lebens 
abgeschrieben“)! Widengren, Asc. S.75, bemerkt dazu: ‘““Nevertheless this 


$ 21. Gebet und Lobpreis 


Nachdem wir den „himmlischen Gottesdienst“ dargestellt haben, 
muß jetzt der ‚Wortgottesdienst‘ der irdischen Gemeinde beschrieben 
werden. | 

Da ist zunächst die Vielzahl der Bezeichnungen für die Rezitationen iii 
auffällig, wie schon aus $ 20 hervorgeht. Man unterscheidet!: II) 
bauätä (Sg. butä), Bitten oder Gebete (in Prosa), 
rahme (eigtl. ‚„Erbarmen‘), Gebete, 
dräse, Hymnen, Lieder, 
“eniäne (eigtl. „Antworten, Responsien‘‘), U 
sidre, (Gebets-) Ordnungen, 
tusbihtä, Lobpreisungen. I) 

Dazu ist folgendes zu bemerken. Sidrä, das selten ist, bezeichnet 
wohl ursprünglich ‚die feste Ordnung, bestimmte Reihenfolge“ und I 
kann dann auch die „Gesamtheit der Gebete‘, wie im Judentum?, | 
kann aber auch eine „species hymnorum“ (syr. sedrä) meinen®, von 
der uns aber im Mandäischen nichts erhalten geblieben wäre; doch ist 
es in der Bedeutung ‚‚Buch, Traktat‘ noch gebräuchlich (s.u.$. 234£.). 

Während drä$ia (dra$e) und ‘eniänia (“eniäne) eigentlich poetische Stil- 

arten bezeichnen, die zeigen, daß es einmal im mandäischen Gottes- 

dienst Responsorien gegeben hat, versteht man unter rahm& (rahmi) 

eine ganze Gebetshandlung, die mehrere bauätä (Gebete) umfaßt®. 

Nach Lady Drowers Angaben besteht das ‚‚Rahmi‘ aus den „prelim- 

inary and consecration prayers“ vor den Kulthandlungen, ein- | 

schließlich der vorgeschriebenen Tages- und Stundengebete (wie sie | 
| 


colophon is of some interest by showing that the Mandaeans anyhow possessed 

the idea of an original revelation received from the Divine Book ofthe Godhead | 
and communicated to the first bringer of this revelation, he who has brought 
it to paper.” Vgl. u. S. 234 Anm. 7. | 

1! Nach Lit. 188 (Stck. XVII); vgl. auch GR 196, 1; 186, 10f.; 196, 25 u.a. 

: Siehe Elbogen, Der jüdische Gottesdienst, S. 6, dessen Formulierungen il 
ich gebrauche. Es bezeichnet offenbar die ganze „Ordnung“ oder „Reihe“ der el 
Gebete bei der Taufe und beim Masigtä (vgl. z.B. GR 119, 7f.). Nach Widen- | 
gren, Asc. S. 72 Anm. 4, ist es ungewiß, “wether sidrä ist not a more general 
term, only denoting what is arranged in a certain order’ mit Hinweis auf 
J. 192,20 (198, 10) und GR 210, 5ff. (sidr& — Kapitel?). “The Mandaeans | 
think that the Jewish Tora is arranged in sidre, and imagine the heavenlv 
writings to possess the same arrangement.” Drower: „Rezitationen‘. 

° Siehe Brockelmann, Lex. Sp. 461a. 

“ Siehe Lidzbarski, Lit. S. XIVf.; ebenso im Syrischen (madräsä und “önitä, 
“eniänä ma’nitä), vgl. Brockelmann 168b und 533b; Segelberg, S. 21. 

5 Siehe Lidzbarski, a.a.O., und weiter unten $. 228f. 

° Vgl. dazu Lit. 171ff., und Drower, MII S.110, 113f., Lit. 69,1 und 
230, 12 bezeugen, daß das „rahmi‘“ als eine besondere Handlung gilt (vgl. 
auch 50, 4f. und 53, 8), doch taucht der Begriff fast nur in den Gebrauchs- 
anweisungen (des @Qolastä) auf, ist also offenbar in seiner Bedeutung und Ver- 
wendung jung. Aussprache: rähmi (Drower ATS, S. 15 u. 198 Anm. 9). 
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uns Lit. 171—230 überliefert sind)!. So bleibt als eigentlicher Ter- 
minus für ‚Gebet‘ im allgemeinen Sinne bütä, neben tusbihtä be- 
stehen. Beide Bezeichnungen begegnen auch weitaus am häufigsten 
und ihnen wenden wir uns jetzt zu, um Wesen und Bedeutung des 
mandäischen Gebets kennenzulernen. Dabei ist von vornherein fest- 
zustellen, daß wir von einem ‚freien Gebet‘ nichts wissen, sondern 
uns nur ‚‚feste‘‘ Gebetsformen und -texte entgegentreten, die uns wohl 
eine Vorstellung von dem Reichtum der mandäischen Gebetssprache 
vermitteln, aber uns nicht verführen dürfen, sie mit der heutigen 
christlichen Gebetsauffassung zu vergleichen. Das mandätische Gebet 
ist traditionsgebundene Rede oder Rezitation und ein wesentlicher Be- 
standteil des offiziellen Kultes (meist als Begleithandlung)?. Die 
Terminologie der liturgischen Rezitationen bezeugt wieder die se- 
mitische bzw. aramäische Verwurzelung des mandäischen Kultes (vgl. 
bütä, qaiamtä, Sritä, dräsä, “eniänaä, sidrä, tusbihtä, rahmä, püg- 
dämä). 


1. Gebetsauffassung (Sinn und Zweck) 


Daß die Gebete eigentlich jenseitigen Ursprungs sind, haben wir 
schon bemerkt, ebenso haben wir gesehen, daß das Gebet und der Lob- 
preis der irdischen Gemeinde Vorbild und Urbild im „himmlischen 
Gottesdienst‘ der Lichtwesen und vollendeten Seelen hat. Der Bote 
(Mandä dHaije) lehrte Adam und Eva (Hawwä) und damit ihrem 
ganzen „Stamm“, Gebete, damit sie durch diese Gebete an das 
Leben „gefestigt werden‘ (GR 108, 19; 119, 9f.)®. Daher geht der- 
jenige des Heils verlustig (d. h. er gerät in das Süf-Meer), der von dem 
„Gebete“ (rahmia) seines Vaters Mandä dHaije‘' abweicht (J. 213, 3f.; 
204, 19£.)*. Wer dagegen „Gebet und Lobpreisung‘“ verrichtet und 
erhoben hat, „soll aus dem Hause des Lebens nicht abgeschnitten ... 
werden“ (J. 267, 11ff.; 238, 7£.). ‚Wie soll ich die Lobpreisung meines 
Vaters verlassen und in die Kümmernisse des nichtigen Gewandes 


ı Näheres darüber weiter unten bei der Behandlung der Gebetszeiten. 

2 Vgl. auch die „Sprüche“ (pugdame), wie einzelne liturgische Texte be- 
zeichnet werden: Lit. 11-14, 21, 29£., 63f., 76—79; der Unterschied zu den 
eigentlichen „„Gebeten‘‘ ist jedoch schwer feststellbar. Vgl. Segelberg, S. 21 
u. Widengren, Kulturbeg. S. 99 (mparth. Paögäm). 

3 Vgl. weiterhin J. 219, 20ff. (‚Ich lehre sie Lobpreisung, damit sie auf- 
stehen und das Gewaltige preisen“); 220,5 (‚Ich bin hergekommen...., um 
sie in Gebet und Lobpreisung zu unterrichten, damit sie sich erheben und das 
Gewaltige preisen‘); GR 21, 26f. (Hibil brachte Reden und Lobpreisung); 
362, 31f. (Mandä dHaije sandte die Gebete, vgl. Lit. 179, 4 und 249, 9f.); 
381, 31ff. (Jäwar-Ziwä belehrt über Gebet und Lobpreisung); Iraq V, 8.40 
(50). Vgl. auch o. S. 212 Anm. 7. = 

4 Vgl. J. 183, 10ff., woraus hervorgeht, daß die Gebete auch an Samis, 
Sin, Libat (und Ptahil) gerichtet werden; vielleicht sind damit auch nur magische 
Beschwörungen gemeint. 
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hineinfallen?““ (GL 62, 17 = 488, 2f.). Denn das @ebet und die LDob- 
preisung stellen die Verbindung zum „Hause des Lebens‘ dar, sie sind 
Gabe und Geschenk der Lichtwelt!, und ihr Vollzug ist heilsnotwendig,; 
stellen sie doch einen wesentlichen Bestandteil des Kultes dar. Ihr 
Ursprung ist jenseitig, und das wird wiederholt ausgedrückt (s. o.). 
Der Lichtkönig ist „Sender jeglichen Gebets und Lobpreises“ (GR 
55, 29). Der Bote bekommt Lobpreis „ausgedehnt und unbegrenzt‘: 
Das bedeutet zugleich Ausstattung mit „Kraft in Fülle‘“®. Daher die 
Bitte: „Deine (des Lichtkönigs) Lobpreisung ruhe auf uns‘, und der 
Dank: ‚,... wir nahmen deine Lobpreisung an und hörten die Worte 
der Lobpreisung, die du uns gesandt hast.‘‘® Damit zusammen hängt 
das himmlische „Fürbittengebet‘‘, wie es uns belegt ist. ‚‚Bete du (d.i. 
Mänä) von der Tibil her, und wir werden für dich beten (ein Gebet) 
reich und groß“ (GL 66, 17f. — 493, 34f.). „Wer mein Gebet von der 
Tibil her betet, dessen Gebet bete ich vom Lichtort her. Wer mein 
Gebet und meine Lobpreisung betet, für den bete ich (ein Gebet) 
reich und groß“ (GR 366, 231. — 389, 30ff.)®. 

Die irdischen Gebete werden, der ganzen dinghaften Auffassung der 
Gebetsvorstellung entsprechend, auch im Jenseits gesammelt und 
gelten infolgedessen als Verdienste. ‚Emporsteigen werden Gebet und 
Lobpreisung an ihren Ort (durch das Tor des Hauses Abathurs) und 
am Orte verborgen werden, aus dem sie gekommen sind“ (GR 300, $ff.; 
297, 14ff.). „Gebet und Lobpreis kamen den wahrhaftigen, gläubigen 
Männern ..., (sie) lassen ihr Gebet und ihre Lobpreisung zum Licht- 
ort emporsteigen““ (Lit. 196, 2f.). Ptahil wird vorgeworfen, daß sein 

ebet nicht im „Hause des gewaltigen Lebens‘ aufgezeichnet ist (GR 
344, 5; 358, 27). Die verschiedenen himmlischen Wesen (vornehmlich 
Mandä dHaije) werden als ‚„‚Gebetsbewahrer‘‘ oder „Überbringer‘ 
zum Lichtort geschildert”. Daher dann auch die Bitte um Aufnahme 


! Vgl. GL 130, 12 (586, 1f.); Lit. 189, 9f.; 254, 3. 

® GR 302, 1f.; vgl. 303, 13ff. 29f., dazu J. 231, 6 („Gesegnet sei die Lob- 
preisung, die in Mandä dHaijes Munde ruht“). 

3 Vgl. GR 369, 5ff. 13f.; J. 137, 10f. 

2 GR 55, 26. 29f. Hier hat „tusbihtä‘‘ zugleich die Bedeutung wie das 
griechische ö0£a (s. dazu u. S. 218). 

BCE 22T ® Vgl. auch Lit. 195, 9. 

?” Lit. 12,1 und 34,3 (Mandä dHaijö bewahrt die Gebete der Geister und 
Seelen am Lichtort); 197, 9£.; 199, 1f. (Mandä dHaij& nimmt die Gebete in 
Empfang und bringt sie zum Lichtort); 142, 7f.: Sanasel, „der am Tore des 
Lebens steht und für die Geister und Seelen betet...., zeigt Schweigen, gewährt 
Hoffnung und bewahrt die Gebete der Geister und Seelen der wahrhaftigen, 
gläubigen Männer am Lichtort‘‘ (12, 1 und 34, 3 ist es Mandä dHaijs); 229, 2ff. 
ist es Has-ufra$-Uthra (= Nsab, Bihräm, Räm, also eine typische Sekundär- 
gestalt), der die Gebete empfängt und sie in die Lichtwelt emporträgt (in eine 
himmlische Skinä); 230, 1ff. Übergabe der Gebete an Jäwar. JRAS 1937, 
S. 610f.: Aufnahme des magischen Gebets im Jenseits. 
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und ‚„Aufrichtung‘ (bzw. Festigung) der Gebete!. Herr des Gebetes 
ist das Leben?. Als Umschreibung für den Aufnahmeort der Gebete 
gilt auch der Weinstock (Lit. 218, 10f.)? oder das ‚„Schatzhaus des 
gewaltigen Lebens‘. Wir stellen also eine Art „Kreislauf der Gebete“ 
fest: Gebet und Lobpreis stammen aus dem Lichtort und kehren dahin 
als zu ihrem Ursprung wieder zurück’, der Gemeinde zum Lobpreis 
und als heilbewirkendes Mittel dienend. ‚Meine Erleuchtung und 
meine Lobpreisung führen mich hinüber (über die Wasserfluten vor 
der Lichtwelt)‘‘, singt die aufsteigende Seele®. Als Widersacher der 
Gebete gelten dementsprechend die ‚Sieben und Zwölf“, die die Ge- 
bete ‚hemmen‘ (istakara) und ‚vernichten‘ (btala) bei ihrem Auf- 
stieg zum Bestimmungsort der Lichtwelt (J. 68f.)?. 

Aus dem bisher Bemerkten geht schon deutlich eine ‚‚magische‘ 
Gebetsauffassung hervor. Zu dieser „Magie des Gebets‘‘ noch einiges 
Material. Lobpreisung und Gebet verleiht Macht® und Schutz’. Wer 
sich durch den ‚verborgenen Lobpreis“ (d.h. den jenseitigen) auf- 
klärt, „kommt auf den Leitern der Äonen nicht zu Falle‘‘1%, Der Lob- 
preis verleiht also ‚Festigkeit‘ (s. dazu u. S. 219ff.). Das Gebet des 
Mänä (= Seele) schützt vor der Angst der Planeten!!. Auf dem Weg 
der Seele ins Jenseits stützt sie der Lobpreis des Helfers vor dem 
Straucheln!? ‚Durch die Kraft meines hohen Vaters wird euer 
Schrecken (der Planeten) nicht über mich kommen. Durch die Kraft 
der Sprüche (pugdame) meines Vaters trifft mich euere Beängstigung 


1 Lit. 229, 5ff.; 173,10 (Nidbai ist der Festiger der Gebete); 194,1. 

2 Lit. 216f., vgl. GR 55. 

3 Vgl. den „Baum der Lobpreisung‘“ (GR 59, 19f.). 

4 GR 222, 30f. Die Vorstellung vom Gebets-Schatzhaus ist persisch (vgl. 
Modi, S. 44f.). 

5 Man beachte die Parallelität zur gnostischen Grundvorstellung von der 
Seele; offenbar spielt hier unbewußt das gleiche ‚„Denkgesetz“ mit, das auch 
der Lehre vom ‚lebenden Wasser‘‘ zugrunde liegt (s. o. S. 61ff.). 

° Vgl. auch Lit. 230, 6ff.: „Ich NN werde mit diesem Gebete suchen und 
finden, sagen und erhört werden, meinen Prozeß führen und obsiegen und ohne 
Sünden und Vergehen dastehen am großen Lichtort und in der glänzenden 
Wohnung‘; DAb. S. 22 (Eut. Taf. 7), s. u. S. 217. 

? Vgl. auch DAb. S.20f. (Euting Taf. 7): “Prayer (buta) and praise (tus- 
bihta) are like celestial arrows... when they part from there bows, but pur- 
gatory demons deflect them and they do not rise up’; ferner heißt es hier: 
“The prayers of priests (tarmide) resemble polished vessels that are hidden 
and guarded in three hundred and sixty chests. And they took them out and 
set them before the King... The prayers of a Mandaeans resemble a ship 
that is holed and they seek (baiia) a way that they may bring in.’ 

8 Vgl. Flor. Vog. S. 359, 86ff. 

° Tbid. S. 353, 15ff. 

10 &L 490, 22f. mit Anm. 3 (Text S. 64, 15£.). 

11 Ibid. 69, 17f. (498, 3f.). Adam und Seele werden hier unterschieden; 
letztere als Helfer und Erlöser des ersteren belegt schön die gnostische Lehre 
vom „erlösten Erlöser‘‘ (Prol. S. 159). 

12 GL 52, 11f. (473, 14). 


1. Gebetsauffassung: Gebetsmagie 2317 


nicht‘“ (GL 53, 9ff.; 474, 26ff.)!. Wir sehen hier die enge Berührung 
zwischen der Macht des Wortes (bzw. Namens) und des Gebetes: 
beides wurzelt in dem gleichen Glauben an die Wirksamkeit des ge- 
sprochenen Wortes. So finden wir auch hier die Vorstellung von den 
„verborgenen Gebeten“ (bauätä kasiätä), die die Liehtwelt den von 
den Bösen Bedrängten zum Schutze verleihen. ‚Wir werden dir (Säm- 
Ziwä) ausgedehnte Kraft senden ..., wir werden dir Hilfe senden ...., 
wir werden dir verborgene Gebete gewähren (nitilakh), durch die die 
Empörer (‚Rebellen‘) niedergehalten werden.‘ ? Sind doch die Ge- 
bete, wie wir gesehen haben, Heilssaben der Lichtwelt. Den Nasö- 
räern, die des Hauses des Lebens unwürdig sind, werden die verbor- 
genen Gebete und Gebetsordnungen (neben der Taufe und den Mas- 
gatä) abgenommen (GR 324, 5ff.). Gebet und Lobpreisung bewacht 
die Frommen, hebt sie empor und richtet sie im Haus der Voll- 
endung auf (GR 353, 7f.). Besonders stark tritt diese magische Funk- 
tion des Gebets in den Zaubertexten auf®. 

Von hier aus wird auch die ganze Gebetsliturgie der Totenmessen 
(Masgätä) verständlich; sind doch diese Gebete, wie wir noch sehen 
werden, zur Unterstützung der aufsteigenden Seele dienlich (s. $ 25, 3). 
“By what means doth a soul rise upward?’” “If it is (the soul of) a 
righteous elect person, it will rise up (slgq) by means of (holy) books and 
prayers (bsidre ubauätä)’” heißt es im Diwan Abathur (S. 22; Euting 
Dale Z ou): 

Objekt der Gebete und der Lobpreisungen ist vornehmlich das 
„Leben“, aberauch die gesamte Lichtwelt in ihren einzelnen Gliedern‘, 
einschließlich den aufgestiegenen Seelen (vgl. GL 440,6) und der 
himmlischen Abbilder (dmüte)’. Abgeschwächt wird die Objekt- 
beziehung durch die dingliche Verdienstauffassung des Gebets (s. 0.). 
Die Zweckbestimmung ist schon durch die bisherigen Belege hin- 
reichend deutlich geworden und kommt noch einmal schön GR 125, 10ff. 
(141, 28ff.) zum Ausdruck: ‚Verehret und preiset das große (Leben) 
und das große Licht, das hierher gegangen ist, verehret und preiset 
die Uthras, damit sie euch Helfer seien, Helfer und eine Stütze vom 
Orte der Finsternis zum Orte des Lichtes.‘ Über das Gebet um 
Sündenerlaß s. ausführlich $ 23. 


! Auch im @olastä werden liturgische Texte als ‚Sprüche‘ bezeichnet 
(14,7; 21, 12; 30, 4; 64, 14). 

®2 GR 315, 1ff. (317, 14ff.); vgl. 319, 15; 381, 31; 324, 7ff. Zu dem, Motiv 
der „Rebellen“ vgl. Prol. S. 180 Anm. 4 (dazu noch Keph. S. 286, 3). 

® Vgl.0.8.216 Anm. 8; Iraq V,S.39 (50): das magische Gebet wirkt exorzistisch, 
vertreibt Übel, Sünden, Dämonen, Götter usw., läßt Sterne fallen und Planeten, 
kann die Sonne verschwinden lassen und Häuser zerstören (vgl. S. 41f., 51). 

4 Vel. nur z.B. Lit. 15f. (10 Glieder), 41, 69f., 90ff. (21 Glieder), 103£., 
105£. (13 Glieder), 141ff. 
5 Vgl. Iraq V, S. 37 (49). 
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Trotz mancher im Vorhergehenden gemachten Feststellungen muß 
betont werden, daß der mandäischen Gebetsauffassung eine ‚echte‘ 
Gebetshaltung zugrunde liegt, die sie neben Juden- und Christentum 
stellt. Abgesehen von der wiederholten Aufforderung, ‚zu preisen, zu 
ehren, zu verherrlichen, zu segnen, zu festigen“ (eine bekannte Eulogie- 
form: vgl. GR 179, 6f. und Lit. 141f.), ist dafür eine Stelle wie Lit. 
129, 5ff. (GR 14,5ff.) Zeuge, die von der Ungenügsamkeit und Ge- 
bundenheit des irdischen Gebets spricht. ‚‚Wenn unser Mund wie das 
Meer wäre, unsere Lippen wie seine Wogen, unsere Zunge wie die zer- 
klüfteten Berge, (selbst) dann könnten wir dich (nicht) preisen, dich 
verherrlichen, dich ehren, dich segnen.‘‘! „Nicht wird sein Name in 
unserem Munde, nicht seine Benennung zwischen unseren Lippen be- 
grenzt‘ (GR 9, 11ff.). Auch um die Stärkung des Lobpreises wird ge- 
beten (Lit. 109, 2) und mit ‚„remem Mund‘ soll gesegnet werden (ib. 129, 
11). Wieweit hier christliche Einflüsse mitwirken, bleibe dahingestellt. 
Letztlich stammen Mandäertum und Christentum aus einer Wurzel: 
dem gebetsfreudigen und -reichen Judentum. Auf alle Fälle gilt auch 
hier: „Der Gehalt einer Religion und der Charakter ihrer Träger 
offenbart sich ganz besonders im Gebet.‘‘?” Dabei ist festzustellen, 
daß auch im Mandäischen das Gebet ‚‚zwischen niedrigem Zauber und 
größter religiöser Tiefe“ schwankt?. 

Im Begriff des mandäischen ‚Lobpreises‘' finden wir weiterhin auch 
die für das griechische Wort öo&a charakteristische Variationsbreite: 
Glanz, Lobpreis, Herrlichkeit?. Damit erklären sich die mit ‚„‚Lobpreis“ 
oft parallel stehenden Lichttermini (Licht, Glanz)? und die für letztere 
gebräuchliche Redeweise in Verbindung mit dem ‚‚Lobpreis‘“ (auf- 
richten, ruhen lassen, leuchten)®. ‚‚Glanz‘‘ sowie ‚„‚Lobpreis“ sind nach 
mandäischer Auffassung (eschatologische) Heilsgaben der Lichtwelt. 


1 DasZitat GR 11, 11ff. (14, 5ff.) enthält, wie schon Lidzbarski z. St. bemerkte, 
die sinngemäße und ursprünglichere Form dieses weit verbreiteten Motivs (vgl. 
RB. Köhler, Kleinere Schriften, Bd. III, S. 293ff.). Das jüdische Sabbatgebet 
steht hier als enge Parallele (Pesach. 118a; Berakh. 59b). 

2 M.P. Nilsson, Geschichte der griech. Religion I?, 1955, S. 55. 

3 Ibid. In den offiziellen Texten zeigt sich aber in der Mehrzahl eine tief 
religiöse Gebetsauffassung. 

4 Vel. dazu Schlier, Ign. S. 66f. und Lidzbarski, G S. 55 Anm. 2; u. S. 223 
Anm. 3. Vgl. das talm. Sebah, Sibhä, das in der jüdischen Mystik ebenfalls 
zwischen Lobpreis und Glorie, Doxa schwankt (Scholem, S. 71). 

5 GR 57, 35£.; 70, 22 (leuchten in der Lobpreisung); 271, 11f. (Gebet und 
Lobpreisung führt zur Bekleidung mit Glanz und Licht); 302, 1ff. (Lobpreis 
verleihen — Erleuchtung verleihen); 303, 13f.; Lit. 205, 7; 249, 10. 

6 GR 55, 29£.; 57, 21ff.; 59, 19 (Baum der Lobpreisung, von dessen Geruch 
ein jeder Leben erhält); 70, 22. 26 (Glänzen in der Lobpreisung); 369, 8 (Lob- 
preisung aufrichten; vgl. Lit. 189); (GL) 487, 24 (der Mänä leuchtet durch die 
Lobpreisung) usw. Vgl. auch J. 230, 7 (Sohn der Lobpreisung der Gewaltigen: 
vgl. „Sohn des Lichts‘‘ oder „Glanzwesen‘“). 
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Eine Besonderheit der mandäischen Gebetsterminologie ist der Zu- 
sammenhang mit dem Begriff des ‚‚Festigens‘‘ (gaiim). Ihm müssen 
wir uns jetzt zuwenden. Da ist zuerst zu bemerken, daß — wie Lady 
Drower berichtet! — ‘a rahmi is always spoken of as ‘built’ not ‘read’ 
or 'recited’, also to ‘build’ a rahmi”; das belegen uns auch die litur- 
gischen Texte. Lit. 231, 1 heißt es: ‚Dies sind die Lieder und Hymnen 
und die gaiamtä drahme“, d.h. die „Aufrichtung, Festigung des 
Rahme“. Dasselbe Lit. 93, 4 und 139, 11 von den bauätä, Gebeten; 
besonders deutlich auch 110, 9£.—111, 2£.?. DMasb. Z. 82 (8. 45) be- 
legt: ‚festige (qaiim) 61mal‘, d.i. wiederhole 61mal die Formel 
„Mgaimitun haije gadmaie‘“. 

Hierzu ist zunächst zu bemerken, daß gaiim i.S. von „preisen“ 
auch im Mandäischen vertreten ist?. Zurück geht diese Bedeutung auf 
die ursprüngliche Auffassung: „sagen, die Gottheit sei gaijäm‘‘ (fest, 
standhaft‘* oder auch aktiv: „vortragen zur Festigung‘. Parallel 
steht dazu das arabische kabbara°. Weiterhin ist auf die oben dar- 
gelegte Heilsbedeutung des Gebets, vor allem seine eschatologische 
Abzweckung, hinzuweisen; sie wird uns in diesem Zusammenhang, 
bes. schön GR 108, 19 (119, 10) illustriert: „Ich (Mandä dHaije) lehrte 
sie (Adam und Hawwä) Gebete (bauätä), damit sie durch die Gebete 
an das (des?) Leben(s) gefestigt werden (dbauätä dhaije nitgaimun).‘ 
Den Begriff der ‚Festigung‘ haben wir bei der Taufe als (eschato- 
logische) Heilsgabe und apotropäisches Schutzmittel der Seelen 
kennengelernt (s. o. 8. 95f.), abgesehen davon, daß ‚festigen‘ und 
„taufen‘ oft synonym gebraucht werden können. Seine beherrschende 
Stellung im Mandäischen macht deshalb leicht erklärbar, daß er auch 
eng mit dem Gebet verbunden ist (vgl. GL 52, 7ff.): verleiht es ja 
ebenfalls Macht gegen die dämonische Welt und ist für das Heil der 
Seele notwendig. 

Wir haben durch diese Überlegungen eine Basis gewonnen, von der 
m.E. auch die schwierige Frage des ‚Festigens‘ von Gebeten durch 
andere Gebete gelöst werden kann®. Wenn Nidbai als „Festiger‘“ 


I MIT S. 215. 

2 Hierher gehört wohl auch 122, 8f.: „Wenn du die Messe festigst (mqaimit), 
so trage Hymnen... vor (drus)‘‘, d. h. also die Messe abhalten (‚‚aufrichten‘‘). — 
„Aufrichten‘‘ (trasa) steht parallel zu ‚festigen‘ (gaima): vgl. Lit. 10, 1ff. u.ö. 
“Mitgaiama of a sacrament means ‘performed’, ‘celebrated’” (Drower, DMasb. 
8. 72 Anm. 1). CP 307 (St. 381) ist mgaimänä der Zelebrant beim Dienst der 
Ganzibraweihe (Drower z. St.). 

I 7EBer Bir 110, 98 ERST 22 (6,,160)5 17906 8223) br lo 
(369, 25£.). 

* q’jm (gaijäm) ist Gottesprädikat in der samaritanischen Liturgie (vgl. 
M. Heidenheim, Die samaritanische Liturgie, 1888, S. XXXVII und Cowley, 
The Samaritan Liturgy, 1909, Vol. II, S. LXVIII). Vgl. auch Widengren, 
Muhammed, 8. 40f. und 79. 
> Vgl. Lidzbarski, Lit. S. XXIII. $ Ibid. S. XXIILf. 
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(mgaimänä) der Gebete auftritt!, so ist zur Erklärung wohl einmal 
auf die früher gemachte Feststellung von der Sammlung (,Auf- 
richtung‘‘) der Gebete in der Lichtwelt zu verweisen, zum anderen 
möchte ich aber den Vers im Zusammenhang des ganzen Liedes 
sehen und ‚‚Festiger‘ einfach als „Aufrichter, Vortragender‘ fassen 
(vgl. o. S. 219). In den Nachschriften (nur in ihnen) zu bestimmten 
Gebeten im Qolastä begegnet nun häufig die Redensart: Dies ist das 
Gebet (butä) der (d)gaijamtä des (vorhergehenden ( Gebets z.B.) ‚Das 
Leben schuf Jäwar-Ziwä‘“ oder auch ‚Dies ist die gaijamtä des Gebets 
(z.B.) für den Weihrauch“. Die Fassung des gaijamtä? als ‚„Auf- 
richtung“ i.S. von Vortrag, Rezitation gibt hier keinen Sinn. So 
bleibt nur die Möglichkeit, es in der oben genannten Weise als ‚‚Fe- 
stigung‘ i.S. von magischer Kräftigung (gegen böse Mächte) bzw. 
verstärkter Wirksammachung zu verstehen, also ‚„Konsekration“ 
Wir wissen, daß die Gebete, die letztlich der göttlichen Welt ent- 
stammen, Macht gegen die widergöttlichen Kräfte verleihen (s. o. 
S. 216f.). So haben wir hier eine ausdrückliche Bestätigung dieser 
Auffassung, die sich auf das Gebet selbst bezieht. Qaijamtä kann 
selbst parallel zu ‚‚Gebet“ (bütä) stehen®. Daraus kann man schließen, 
daß die Nachschriften, die nur von der Qaijamtä einer kultischen 
Sache reden*, damit einfach ‚Gebet‘ in dem eben genannten Sinne 
meinen: zur Sicherung gegen die dämonischen Mächte, die, wie wir 
aus J. 68f. gesehen haben (S. 216), die Gebete auf ihrem Weg zum 
Lichtort „hemmen“ wollen. Die gaijamtäs sind also in der liturgischen 
Terminologie eine Art Konsekrationsgebete°. 

Der Inhalt der betreffenden Gebete spielt überwiegend auf die 
„Festigung“ (im eschatologischen Sinne meist) an®. Der Zusammen- 
hang zwischen Seelenfestigung und der Festigung kultischer Dinge 
und Gebete ist somit ebenfalls gegeben”. 


1 Lit. 173, 11; vgl. auch 177, 4. 

2 Das Wort ist als Substantiv nach der Form gattaltä aufzufassen (Lit. 
8. XXTIV). 

3 Pariser Diwan (Code Sabeen 16), Z.58 und 65 (mach: Lidzbarski, Lit. 
8. XXIV). Vgl. Drower, CP 49, 19 (St. 55; vgl. Lit. 89, 12 = CP 73, 3) ‚until 
the (prayer).... hath been offered up‘ (alma lgaiamta d. 

4 Vgl. Lit. 90F. Lady Drower übersetzt ‚gaijamtä (d) ın CP mit „dedication‘‘, 
dedikich prayer‘, „dedicatory prayer“, „‚prayer offered up for‘, ‚„prayer 
put up for“, „offering-up of“ (51,11 = Lit. 93, 4), „offertory‘‘ (148), aber auch 
„confirmation‘‘ (148). a . in general seems to mean a prayer of 
dedication’ (148 Anm. 

5 Vgl. Segelberg, S. 20: “It means a prayer establishing the sacred reality, 
both a consecration and a Seconseeration prayer.” Letzteres wird durch die 
Parallelität zu Sritä bestätigt (s. o.). Vgl. auch ee Date} S. 69 Anm.1. 

° Lit. 8, 7f.; 90, Iff.; 6f£.; 92, 10f8.; 93, 8f.; 94, 2f8.; 95, Lff. 10. 

7 Vgl. die 8. 215f. dargelegte Auffassung von der an der Gebete 
im Jenseits (vgl. Lit. 229, 5ff.; 230, 1ff.): auch dieser Zusammenhang müßte bei 
der „‚Gebetsfestigung“ erwähnt werden; doch ist mir der Tatbestand nicht 
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Nun gibt es noch ein weiteres Zeugnis, das unsere Auffassung von 
der „Gebetsfestigung‘“ stützen kann, wenn es auch seine Schwierig- 
keiten hat. Es ist der Ausdruck Sritä in Verbindung mit ‚Gebet‘, 
wie er ebenfalls in den Nachschriften zu einigen liturgischen Gebeten 
des @Qolastä steht!. Lidzbarski ist zu keiner sicheren Erklärung ge- 
langt”, da er zwar Sritä richtig als „Lösung“ faßte, aber sich durch 
den gegensätzlichen Sinn zum parallel gebrauchten gaijamtä verleiten 
ließ, die magische Bedeutung des Begriffes abzulehnen. Nun hatte 
bereits H. Greßmann®? auf die Synonymität von „Lösung“ und 
„Festigung“ im Bereich der gnostischen Gräzität hingewiesen, wo 
ornoıyua und Avrowors synonyme Ausdrücke sind“. Dasselbe läßt 
sich nun auch in unserem Falle nachweisen, wie ich überzeugt bin. 
„Lösung‘ oder ‚‚Freiwerden‘‘ enthält denselben apotropäischen Sinn 
wie „‚Festigung‘‘ oder ‚Festigkeit‘. Dies wird uns verschiedentlich in 
den Zaubertexten bezeugt’, ausdrücklich aber von Lady Drower be- 
stätigt®. Ein ‚Gebet der Lösung‘ (bütä d$ritä) ist also ein exor- 
zistisches Gebet (vgl. Lit. 6f.) und verleiht dieselbe Kraft wie das 
„Gebet der Festigung‘: es ist liturgisch gesehen ein ‚‚Dekonsekrations- 
gebet‘‘”. So ist es auch verständlich, wenn es einfach an Stelle von 
‚„Gebet‘‘ stehen kann (wie auch „Festigung‘‘)® oder auch i.S. von 


sicher aufweisbar. Warum soll ein Gebet ein anderes im Jenseits „‚aufrichten‘“? 
Werden nicht alle Gebete ins Lichtreich steigen? Oder sollen gerade die „ge- 
festigten‘‘ Gebete ganz sicher zu ihrem Bestimmungsort (als Verdienst etwa) 
gelangen? Jedenfalls sichert das Gebet Sieg und Aufstieg der Seele (ibid. 
230, IfE.). 

I Eit7,5; 10,55754, 105 86, 6. 2 Vgl. Lit. S. XXIV. 

® ZGK Ba. 41, 1922, S. 169; vel. auch E. Peterson, ZNW 25 (1926), S. 248 
und ZNW 27 (1928), S. 80. 

* Siehe Irenaeus, Adv. haer. I 21,3 und dazu Karl Müller, Beiträge zum 
Verständnis der valentinianischen Gnosis, Nachr. d. Gött. Gel. Ges. 1920, philo].- 
hist. Kl., S. 190f. Die Geweihten antworten hier nach dem Initiationsakt: „Ich 
bin gefestigt und erlöst... .‘“ &ormoıyuaı ist „ohne Zweifel ein entsprechender 
Ausdruck für anoAorowoıs (vgl. Röm 16,25; 2 Petr 1,12)“. Vgl. jetzt auch Sag- 
nard, La gnose valentinienne, S. 422f. z 

° Lidzbarski, Lit. a.a.O. (Code Sabeen 27f., 5la, 35b, 85b). Sr’ ist term. 
techn. der Zaubertexte. Vgl. auch DAb. 39, 18 (Eut. Taf. 18). 

® TRAS 1937, S. 607, Z. 344: Srita — „exorcism‘‘, dazu note 1: shria „loosed‘“ 
wird für „exoreised‘ verwendet; in Verbindung mit Gebet bedeutet es „reading 
a prayer which frees‘‘. Damit wäre der Wunsch Lidzbarskis, a.a.®., nach der 
traditionellen Auffassung des Wortes erfüllt. Vgl. Lit. 98,4; 104, 9 Sirätä 
„Lösungen, Lösungsgebete‘‘, Drower, CP 53 Anm. 4: “prayers of intercession”; 
vgl. auch ibid. S. 57 Anm. 1 (“exoreism, i. e. words that liberate’’). 

” Vgl. Segelberg, S. 20f.: ‘Their function is to losen, solve what the con- 
secratory prayers have established, sealed, we could call them deconsecration 
prayers... This type of prayer should probably be compared with the de- 
consecration prayer in use among some Christians in baptism when the con- 
secrated water is made common water again.” Vgl. auch Drower, CP 3 Anm. 3: 
“The word Srita is applied both to ‘consecrating’ and ‘deconsecrating’ in Ritual.” 

® Pariser Diwan (Code Sab. 16), Z. 113, 164; Lond. Rolle A. Z. 99, 475, 
481 (nach Lit. a.a.O.). 
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„Messe abhalten‘ (Sra masigtä)!. Den Zusammenhang von ‚Festigung‘ 
und ‚Lösung‘ zeigt dann noch einmal Lit. 123, 3: ‚„‚Bete (b’) zur 
Messe (masigtä)... alle Bindungen (asär& = gaijamtä) und Lösungen 
(Siriätä) der Messe, von Anfang bis zu Ende.‘ 

Übrigens sei abschließend noch einmal darauf hingewiesen, daß die 
Stellen, die uns diese Erörterungen aufzwangen, durchweg in den 
sekundären Priesteranweisungen des @olastä stehen und uns nichts 
unbedingt Zentrales des mandäischen Kultes offenbaren. 

Wir sind nun wiederum in der Lage, einige Parallelen anzuführen, 
die uns eine ähnliche Gebetsauffassung wie die mandäische bezeugen 
und in ihre Nachbarschaft bzw. ihr Ursprungsgebiet gehören. So ist 
auch für die Oden Salomos der Lobpreis (tesböhtä) vom ‚Herrn‘ 
gegeben (6,7) und eine wesentliche kultische Verrichtung des 
| Gläubigen? ‚Meine Kunst und mein Dienst bestehen in seinen 
Lobpreisungen .. .‘“ (16, 2a). Der Seele geht beim Aufstieg der Lob- 
preis voran (20, 9a). ‚Und ich wurde emporgehoben in dasLicht... ., 
ich kam ihm nahe, indem ich ihn pries, (lobend) bekannte... ..‘'? „Ich 
sprudelte Lobpreis dem Herrn hervor, weil ich sein bin, und ich 
spreche sein heiliges Lied (zemirtä), weil mein Herz bei ihm ist.‘“° 
Die OdSal geben so wiederum einen wertvollen Kommentar zur man- 
däischen Frömmigkeit. Mit einer Wurzel stehen beide im Judentum, 
das in späthellenistischer Zeit zu einer ‚Religion des Gebetes‘ ge- 
worden war, anknüpfend an die reiche Psalmenliteratur®, aber auch 
teilweise zu argem Formalismus im Gebetsleben herabsinkt”. Die 
dingliche Auffassung des Gebets finden wir hier wie im Mandäismus: 
Der ‚Engel des Gebets‘“ trägt die Gebete der Frommen zu Gott®. 


1 Lit. 239, 6; 245, 1: also parallel zu qaima masigta (122, 8f.)! Ebenso ver- 
hält es sich mit der „Lösung‘‘ des Weihrauchs und des Pandämäs (54, 10f.; 
89, 6): es ist ein Exorzismus (,‚Freiwerden — Er-löst werden‘‘). Vgl. auch das 
nestorianische Taufritual, Diettrich, S. 51 (100), ‚‚Gebet der Lösung des Wassers“ 
(wenn hier auch der Sinn von „Freilassung des Wassers“, vgl. ibid. S. 94 und | 
96, deutlich gemeint ist). | 

2 asara und Sri” sind übrigens beides term. techn. der Zauberpraxis! 
Reflektiert man auf den Unterschied zwischen ‚Festigung‘‘ und „Lösung‘‘, 
so kann man sagen, daß ‚Festigung‘ dem „Wirksammachen‘“ entspricht, 
und „Lösung‘‘ dem „Wirkungslosmachen‘‘, also der Konsekration und De- 
konsekration; doch ist in unseren jetzigen Quellen dieser Unterschied stark 
verwischt und nicht explieit ausgedrückt. 

3 Vgl. 16; 7, 10ff. 25ff.; 13, 2; 14, 8; 41, 1ff. 

4 21, 6ff.; 36, 2.4 („Indem ich pries unter den Preisenden und groß war 
unter den Großen‘). 

5 26, 1ff.; 40, 4f. 

® Bousset-Greßmann, Rel.d.J.3, S. 365 bzw. überhaupt S. 364ff.; vgl. auch 
I S. 176 Anm. 1 (Belege über die Hochschätzung des Gebets). 

I) ? Ibid. S. 178f.; E. Schürer, Geschichte des jüdischen Volkes usw.?, Bd. II, 
| S. 566ff. 

| 8 Tobit 12, 12.15; Semot R. S. 21; Midr. Tehillim Ps. 88; vgl. syr. Baruch 
N 11f.; Offb 5,8; 8,3f. und bes. auch Elchasais Gebetsengel (Hipp. IX, 13,5 
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Die gleiche Auffassung ist auch in der Gnosis zu Hause. So berichtet 
z.B. das (koptische) ‚unbekannte altgnostische Werk‘, daß das Gebet 
eines jeden zum „zweiten Vater‘‘ gebracht wird (Kp. 1) und zwar in 
einem „großen Korb‘ (xavoov): „Das Gebet, der Lobpreis und der 
Hymnus der Geschöpfe werden auf jenen Korb gelegt...“ (Kp. 9 u. 
10)1. Vom Manichäismus, dessen Hymnenreichtum durch die neueren 
Funde sichtbar geworden ist, wissen wir ebenfalls, daß im Mittelpunkt 
seines Kultes Gebete gestanden haben, die in das Lichtreich auf- 
steigen’. Die „Säule des Lobpreises“ (ot3Aos ns do&ns) ist die erste 
Sphäre des Lichtreiches, die eine Läuterungsstation beim Aufstieg 
der Seelen und der Gebete ist?. ‚Und es steigt das so ausgeschiedene 
Licht (die Lichtfunken oder Seelen) zugleich mit den sich empor- 
schwingenden Lobpreisungen, Hymnen, dem reinen Wort und den 
frommen Werken in die Höhe.‘? Andererseits wird durch mangelhafte 
Gebetsübung und unkonzentriertes, d. h. nicht auf Gott ausgerichtetes 
Gebet dasselbe ‚irgendwo auf- und angehalten‘. 

Im Manichäismus finden wir so ebenfalls eine Gebetsauffassung wie 
in der mandäischen Religion: denn die wie die Lichtteile aufsteigenden 
Lobpreisungen und Gebete sind demnach auch eine heilsnotwendige 
Gabe des göttlichen Lichtreiches®. 


Wendland, S. 254, 10); griech. Baruchapk. c. 11 nimmt Michael die Gebete in 
Empfang. Die Vorstellung vom Kranz, der aus Gebeten gebildet wird, auch im 
manich. Ps.-b. S. 54, 3. 

! Kopt.-gnost. Schriften I, ed. Schmidt und Till, 8.339,22; 346, 21ff.; 349, 23£. 

2 Baur, S. 352ff.; Puech in: ChrRE II, S. 556. 

® Flügel, Mani S. 57, 11 (dt. 90, 3); 70,7 (100, 27f.) mit Anm. 131 auf 
8. 227ff. (weitere Belege). Wir haben hier ebenfalls die Variation zwischen 
Lobpreis und Glanz vor uns wie o. S. 218. Einen Zusammenhang zwischen der 
„Säule des Glanzes“ (parth. b’m ’stwn; syr. ’estön Subhä) = Körper des Ur- 
menschen (s. Widengren, Vohu Manah, S. 14ff.) und der mandäischen Adam- 
spekulation (‘estünä) versucht Drower, Adam, S. 21 Anm. 1, 8öf. herzustellen 
(bes. auf Grund von ATS). 

* Nach Sahrastäni (Haarbrücker I, S. 289; Flügel, a.a.O. $. 232 Anm. 132) 
hat man das so zu verstehen, daß diese begleitenden Gebete und Hymnen zur 
Befreiung der Lichtteile beitragen und zu ihrer Läuterung fortgesetzt behilflich 
sind. Es wäre so verstanden eine besondere Fassung des Verdienstgedankens 
des Gebets. Es erhebt sich hier sofort die Frage, inwiefern die Gebete der 
irdischen Gemeinde wirksam gedacht werden. Zwar gibt es sogenannte ‚„Toten- 
hymnen‘“ aber ohne den magischen Zweck, wie die mandäischen Masigtä- 
hymnen (so nach M. Boyce, The Manichaean Hymn-cycles, S. 14). Vgl. zu 
dieser Frage jetzt Keph. c. CXV (8. 271ff., ed. Böhlig, S. 1078ff.), das die 
positive Wirksamkeit der Bitten für die abgeschiedenen Seelen der Hörer 
(Auditores) erörtert (s. u. S. 285 und 415f.). Über die Welt der Lobpreisung 
Ss.o. 8. 209f, In den „Uranfänglichkeitsanrufungen‘“ bei Waldschmidt-Lentz, 
S. 91, gilt Jesus als „uranfänglicher Lobpreis(?)‘“ und „uranfänglicher Preis“. 

®> Khvastwänöft ec. X (ed. Bang, S. 24f.). 

° Vgl. auch Ps.-b. S. 54, 3 (s.o. S. 222 Anm. 8); 11,25 (‘Joke for me... 
my prayers unto god’); 138, 25 (“The great prayer(?) of the Living Spirit’); 
184, 15f. (“But the provisions of the holy Spirit are these prayers, these songs 
and these psalms’’). 
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Über die Gebetshaltung ist schon in $ 18 gehandelt worden; sie 
besteht in einfacher stehender Haltung ohne besonderen Handgestus!. 
Doch sei auf Lit. 65 hingewiesen, wo vom Erheben der Augen, Schul- 
tern und Arme ‚nach dem Orte, der ganz Leben, Glanz, Licht und 
Herrlichkeit ist‘‘, im Zusammenhang mit dem Gebet die Rede ist?. 

Ebenso brauchen wir die @ebetsrichtung (Qibla) nicht noch einmal 
besprechen, da sie Prol. S. 136 mit Anm. 4 und S. 219 mit Anm. 6 
bereits behandelt worden ist. Die mandäische Nord-(oder Polar- 
stern-)Ausrichtung beim Gebet ist sowohl im alten Orient als auch 
im Judentum nachweisbar. 

Was nun die bestimmten Gebetszeiten anbelangt, so gilt zunächst 
ganz allgemein die Mahnung zu fortwährendem Gebet: „Bei euerem 
Stehen und euerem Sitzen, bei euerem Gehen und euerem Kommen, 
bei euerem Essen und euerem Trinken, bei euerem Ruhen und euerem 
Liegen, überhaupt bei allen eueren Handlungen nennet und preiset 
den Namen des hohen Lichtkönigs.‘‘® Aufgefordert wird dazu, Gebete 
und Lobpreisungen in großer Zahl zu verrichten (GR 297, 5). Je 
größer die Zahl der Rezitationen, desto größer der Verdienst und 
desto sicherer das einstige Heil*. Tägliches Gebet ist unabdingbar. 
„Das große Tor (d. i. der Mund) wurde versperrt (d. i. durch den Tod), 
das täglich das Leben pries.‘° 

Neben diesen allgemeinen Angaben stehen einige, die bestimmte 
tägliche Gebetszeiten bezeugen, doch sind diese Belege nicht einheit- 
lich®. Einmal werden nur drei Tagesgebete erwähnt, nämlich morgens, 
mittags und abends’, zum anderen außerdem noch zwei Nachtgebete 
gefordert, also im ganzen fünf Gebete®, während J. nur vom „BRahmi 
der Nacht‘ spricht°. Zwei Stellen der Lit. sprechen noch dazu von 
einem siebenmaligen täglichen Lobpreis und drei Vigilien!°. Bereits 

1 Vgl. Drower, MII S. 114. 

2 Diwan Abathur, Tafel 16 zeiet eine (Gebets?) Haltung mit ausgebreiteten 
Armen. Vel. OdSal 27; 37,1; 42, 1ff. (hier als Kreuzsymbol gedeutet); auch 
manichäisch s. Ps.-b. 19, 25. 

3 GR 19, 19#£.; 36, 33ff.; 182, 20ff.; 387, 17ff.; s. die Zusammenstellung bei 
Furlani, Peccati S. 368£f.; vgl. Dt 6, 6f. und 11, 18f. 

4 Hs sei hier erwähnt, daß z.B. das Gebet Lit. 74, 9f. (XLII) siebenmal 
gebetet werden soll, und GR 320, 37ff. zum 61 maligen Aufsagen eines Sünden- 
vergebungsgebetes (vgl. Lit. 179, 5f.)' auffordert. 

5 GL 85,9 (520, 20); 15, 4 (434, 25f.), vgl. GR 218, 10ff. 

6 7.64, 22 (61, 1f.); 65 (61, 14); 110, 12 sprechen allgemein von den „Ge- 
beten einer jeden Zeit‘‘ (bauata dkul zban); doch setzt J. die Vigilien voraus 
(s. 65, 14f.; 111). 

7 GR 222, 26ff.;, Lit. 171 ff. 8 GR 16, Vs. 91 bzw. 34, Vs. 26. 

9 J. 65,14; 68, 12; 69, 20; 110, 9; 204, 18. 24 und 225, 11. Nach An-Nadim 
haben die Säbier ein freiwilliges Gebet zur 3. Nachtstunde zu halten (Fihrist 
nach Chwolsohn II, S. 6). 

10 Lit. 67, 6f.; 129, Sf. 
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Brandt und ihm folgend Lidzbarski haben als primäre Überlieferung 
das dreimalige tägliche Gebet erkannt!, während das Vigiliengebet 
sekundärer Zuwachs ist; GR 300, 3f. (297, 8£.) wird ausdrücklich 
untersagt, das Gebet ‚‚bei Nacht und Dunkelheit‘ zu verrichten?. Ein 
dreimaliges bzw. zweimaliges (morgens und abends sowie nachmittags) 
Beten am Tage läßt sich für das Judentum belegen®; bereits Ps 55, 18 
und Dan 6, 10f. kennen ein dreimaliges Gebet (in der 3.,6. und 9. 
Stunde). Im Mandäismus hat sich diese Sitte erhalten‘. Was nun das 
fünfmalige Gebet anbetrifft, so hat Lidzbarski schon an Beeinflussung 
durch die fünf persischen Gähs (Bittstunden) gedacht’, von denen 
zwei nachts liegen®. Das ist durchaus anzunehmen in Anbetracht der 
zahlreichen anderen Anleihen, die der mandäische Kult beim persischen 
gemacht hat. Es bleibt nun noch übrig, dem Ursprung der sieben- 
maligen Gebetszeit und der drei Vigilien nachzugehen. Wir haben hier 
offensichtlich die Übernahme einer christlichen Sitte vor uns, wie es 
Ed. Schweitzer nachgewiesen hat”. Nach H. Lietzmann ist ‚‚die Sieben- 
zahl der kanonischen Gebete bereits im frühen dritten Jahrhundert 
erreicht‘“®. Ein siebenmaliges Gebet ist auch für die manichäischen 


! Brandt, MR S.92f.; Mand. S.40; Lidzbarski, Ginza 8.4, 13ff.; auch 
Pedersen, Bidrag S. 163. 

® Pedersen, a.a.O., vermutet darin eine Polemik gegen fremden Einfluß. 
Dagegen wird J. 65, 14f. (61, 12f.) ausdrücklich betont (gegenüber der ver- 
führenden ‚Sieben‘‘): ‚,...nicht gebe ich mein Rahmi der Nacht (rahmai 
dlila) auf.“ Vgl. auch J. 204, 18 (213, 2) und 225, 11 (246, 3). 

® Bousset, Rel.d.J.®, S. 176; Elbogen, S. 238; Strack-Billerbeck, Komm. I, 
5. 397 Anm. 1 und II, S. 696ff. Vgl. auch Brandt, MR S. 202 (Apk. Adams 
belegt dreimaliges Gebet). Der Sektenkanon von “En Fesha, X 1--8, kennt 
ein dreimaliges Gebet am Tage (zur 3., 6. und 9. Stunde) und drei nächtliche 
Gebetszeiten (nach Schubert, Die Religion des nachbiblischen Judentums, 
8. 76). Slav. Hen. 51, 4 fordert einen dreimaligen Tempelbesuch täglich (‚um 
des Preises eures Schöpfers willen‘“). 

* Alle Säbier haben drei Gebetszeiten (EI. IV, 23a). 

° Ginzä, 8.4, 14ff.; auch Pedersen, a.a.0.; vgl. Chant.II, S.236 und 
Widengren, Mand. S. 113. 

° Vgl. Modi, S.43. Auch die fünfmalige Salät im Islam unterliegt dem per- 
sischen Einfluß (Goldziher, RHR 43 (1901), S. 15 und ZDMG 53 (1899), S. 385f£.). 
Ein Drittel der Nacht (und ein Drittel des Tages) soll dem Studium der hl. 
Schriften gewidmet werden (Pandnämak-ı Zardust $ 3, S. 23), ebenso nach der 
Qumränregel $ 35 (Bardtke, S. 96). 

” Ego eimi... 8.78 mit Anm. 168 (Nachweise). Das ganze Gebet Lit. 65ff. 
ist wohl ein überarbeitetes christliches Gebet (ibid. S. 77 f.), vgl. Prol. S.106. Die 
drei Vigilien setzen aber bereits die Sektenregel von “En Fesha voraus (s. o. 
Anm. 3)! Im 11.Jh. fordert Haj Gaon, babylonisches Schulhaupt, eine 
3malige nächtliche Klage über die Tempelzerstörung (auf Grund von 
Berakh. 3a); die Mitternachtsliturgie ist besonders bei den Kabbalisten üblich 
(s. Scholem, ErJb. XIX, S. 165£f.). 

® Geschichte der alten Kirche, III, S. 306 (das fünfmalige Gebet um 200, 
das siebenmalige — inklusive zwei Nachtgebete — um 220 bezeugt); anders 
bei Schweitzer, a.a.O., der an das Ende des 4. Jh.s zurückgehen will (für 
den Osten?). 


15 7697 Rudolph, Mandäer II 
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Electi vorgeschrieben, während die Auditores nur vier Gebetszeiten 
(mittags, nachmittags, abends, nachts) einhalten müssen!. 

Nach diesen kritischen Erörterungen wenden wir uns wieder dem 
einfachen phänomenologischen Bestand zu und betrachten noch 
einige Einzelheiten. Das nächtliche Gebet hat offenbar im Mandäischen 
in erster Linie verdienstvolle Absichten. So wird im Sum-Kustä-Ab- 
schnitt J. 64ff. das „Rahmä der Nacht‘‘ besonders betont und sein 
„Zunichtewerden‘‘ durch die List der Bösen besonders beklagt. ‚‚Ver- 
gessen haben sie (die Lichtwesen) meine Hymnen (dräsäi) und Gebets- 
ordnungen (sidrai), und gehemmt wurden meine Gebete (bauätä) jeder- 
zeit; zunichte wurde meine Anbetung (sigüudtä Proskynese?), zunichte 
mein Gebet (rahmäi) der Nacht.‘‘? Mit an vorderster Stelle steht das 
„Rahmä der Nacht‘ auch bei den Verdiensten des Frommen, die 
J. 204 (213) aufgezählt werden, und eine besondere Gnade ist der Tod 
während der Vigilie (ibid. 204, 24). Daneben zeigen aber einige Stellen, 
daß auch asketische Neigungen mit der nächtlichen Rezitation ver- 
bunden sind. GR 214,4 (214,16) steht der Weisheitsspruch: ‚Das 
erste an deinem Gebete (bütäkh) und Lobpreis sei: liebe keinen 
Schlaf.‘ J. 111 wird die Kollision von Beischlaf und Vigilie durch 
genaue Regelung beseitigt (nur in der ersten Woche nach der Hoch- 
zeit?)®. Vier Nächte (zum Mittwoch, Donnerstag, Samstag und Sonn- 
tag) ‚„widme dich (qumbun) deinem hehren Gebete (rahmäkh)”, in 
den anderen Nächten ‚‚suche dein erstes Lager auf“. Und J. 225, 10f. 
(246, 2£.) lautet die Alternative: „Liebe nicht ‚Wohlgerüche und ver- 
nachlässige nicht (la mbatil) das Rahmä der Nacht.“ 

Bemerkenswert ist in diesen Belegen, daß nur vom ‚‚Rahmä‘ der 
Nacht gesprochen wird (dasselbe auch in der Antivigilien-Stelle GR 
300, 3£.!): es besteht also aus mehreren „‚Gebeten‘‘. Der Gebrauch 
dieses (für die älteren Texte unbekannten) Terminus macht das Alter 
dieser Stellen m. E. bereits verdächtig. Das ganze Nachtgebet ist 
übrigens nur eine Episode in der mandäischen Kultgeschichte ge- 
wesen: heute, wie Petermann und Siouffi bezeugen, ist es in Ver- 


ı Flügel, Mani S. 64 bzw. 96f.; Henning, S. 16 und 38, 26f. A$-Sahrastäni, 
Religionsparteien ed. Haarbrücker I, S. 290, kennt nur „ein viermaliges Gebet 
für Tag und Nacht‘‘ der Anhänger Manis. Vgl. auch Khvastwäneft X (Bang, 
$.23): täglich vier Gebete der Auditores an Zärwan, an den Sonnen- und 
Mondgott, an die Kraftgötter und die Propheten. 

2 J. 69, 18-20 (64, 11f.); 68, 11f. (65, 14—66,1), vgl. auch o. S. 215 und 
216. 

3 J. 110, 8ff. sagt Johannes vor seiner Hochzeit: „Doch wenn ich nur nicht 
eine Frau nehme und dann der Schlaf kommt, die Begierde zu ihr mich erfaßt 
und ich mein Gebet der Nacht (rahmä d lilä) unterlasse (mbatilna!). Wenn nur 
nicht die Begierde in mir erwacht und ich meine Herrn aus dem Sinne ver- 
gesse. Wenn nur nicht die Begierde in mir erwacht und ich mein Gebet für 
eine jede Zeit (s.o. S. 224 Anm. 6) unterlasse.‘ Vgl. 1Kor 7,5! 
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au 


oO 
Tagesgebete) keine für die Nacht. 

Wenn wir uns den anderen Gebetszeiten zuwenden, so erhalten wir 
aus den Quellen folgende Auskunft. Das Morgengebet (rahme dpirsä) 
soll nach GR 222, 1f. (222, 26f.) verrichtet werden, ‚wenn ein 
Schimmer des Glanzes sichtbar wird“?. Dabei liegt besonderer Wert 
auf der „weißen Bürzingä“, die sich der Nasöräer um das Haupt 
wickeln soll®, wie überhaupt das Sakralgewand angelegt wird und die 
Waschung (Risämä oder Tamäsä) vorgenommen wird (vgl. GR 197, 
27ff.), wie wir oben 8. 105ff. dargestellt haben. Das Rahmä bildet ja 
in Verbindung mit dem Ritus nur den für Tag (s. u.) und Tageszeit 
vorgeschriebenen Zusatz an Gebeten zu den kultischen Handlungen 
mit ihrem vorgeschriebenen Ritual. Niedergelegt sind diese Rahmi- 
gebete bekanntlich in der Oxforder Sammlung des Qolastä (Lit. 171— 
231). Das Mittagsgebet (rahme dsabä Säiiä) erfolgt in der 7. Stunde 
(von Sonnenaufgang gerechnet), ebenfalls mit dem Ritus des ‚‚Krone- 
aufsetzens“ verbunden. Das „Rahme des Abends“ (rahm& dpainä) 
soll verrichtet werden, ‚solange die Strahlen noch dastehen‘“ (GR 
222, 28£.). 


gessenheit geraten!. Das Qolastä enthält in der Sammlung der Rahme 


Zusätzlich zu diesen Tageszeit-Gebeten treten, wie schon erwähnt, 
noch die Tagesgebete, nämlich ‚drei Lieder (‘eniäne, eigtl. Respon- 
sorien) und drei Hymnen (dräse)‘ für jeden Wochentag®. Außerdem 
kommen noch jeweils dazu die „zwei Gebete der Festigung des Rah- 
me‘ (Lit. 228f.), das sogenannte Gebet „Sum bar Nü‘“5 und natürlich 
das berühmte ‚Täb täbä ltäbä‘®, nach Lady Drower auch das von 
ihr aufgezeichnete ‚„‚Äsüth Malke“”, hinzu. Die Einhaltung des Rahme 
ist strenge Forderung: „Die nicht das Rahm& zu seiner Zeit verrichten 


! Petermann II, S. 459 (vgl. die ganze ‚‚mandäische Harmonistik“, die sich 
die verschiedenen Überlieferungen über die Gebetszeiten zu erklären sucht, 
s. auch Brandt, MR S. 93 o.); Siouffi, S. 86, kennt nur Tagesgebete, ebenso 
offenbar Lady Drower (sie erwähnt zumindest kein Nachtgebet). 

® Auf das entsprechende frühe Aufstehen wird besonders Wert gelegt, so 
daß der Vater verpflichtet ist, seine Kinder „aus dem Schlaf zu rütteln“ (ran- 
dida mn Sinta), um ‚Gebet und Lobpreis“ zu verrichten (GR 301, 10f.; 
298, 26ff.). 

° Lit. 5, 10ff.; 172, 9 spricht dagegen von der Tägä, also dem priesterlichen 
Würdezeichen. 

* Siehe Lit. 183ff. = CP 114ff. 

° Lit. 105—109, St. 71 (= CP 58—-60); vgl. MIT S. 168f. (st. Sam Raia ‚Sam 
der Hirte‘ ist Samräj6 ‚„‚Bahrenträger“ zu lesen; s. ATS, 8. 12 Anm. 1). Vgl. 
dazu Segelberg, S. 97ff., der den Masigtä-Charakter des Textes demonstriert, 
der erst sekundär auch als Tauftext ausgestaltet wurde. 

° Lit. 1097., St. 72 (= EP 60f.): ,,. ..trag es vor, wenn du ein Rahmö 
verrichtest, trag es vor nach deinem Rahme...“ (110, 10—111, 1); MIT S. 163, 
169, 219f. Segelberg, S. 100ff.; vgl. u. S. 288 Anm. 3. 

” CP 104—106, St. 105 (t. 140b—-141 nach D.C. 3); MII S. 245247. “This 
Prayer of salution is prayed daily by the priests, at the beginning of the ‘Rahmi’ 
and recited before all baptisms and ritual meals, and rites.” 


15* 
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(drahm® bidanun lanibia), werden am Tore des Hauses des Lebens 
gefesselt werden‘ (d.h. gelangen nicht hinein)!. 

Das ‚Tischgebet‘“ bzw. das Gebet vor jeder Mahlzeit besteht aus 
einer kurzen Formel, die sich stark an die Taufformel anlehnt: ‚Im 
Namen des Lebens und im Namen des Mandä dHaije sei über dich 
ausgesprochen, o Tabtä (gute, d.h. heilsame Nahrung).‘‘* Schon der 
Ginzä fordert das Gebet vor jedem ‚Essen und Trinken‘®. Dieser 
Brauch ist bereits im Judentum vor der Tempelzerstörung bekannt?. 


8 22. Liturgische Elemente 


Um den Problemen des liturgischen Rahmens der mandäischen 
Kulthandlungen noch etwas näherzutreten, seien im folgenden noch 
einige Zusammenstellungen und Beobachtungen gestattet. 

Wir haben $. 213 bemerkt, daß aus zwei im Mandäischen ge- 
brauchten Bezeichnungen für poetische Stücke, dräse und “eniäne, 
zu schließen ist, daß der mandäische Kult ursprünglich auch respon- 
sorisch gestaltet war, d. h. daß Priester und Gemeinde die liturgischen 
Texte teilweise im Wechselgesang vortrugen. Im heutigen Kult- 
geschehen ist davon zumindest nichts mehr zu bemerken; die Ge- 
meinde bleibt im wesentlichen passiv’. Die Texte zeigen aber deutlich, 
daß dem nicht immer so gewesen ist. 

Die Nachschriften zu den Rahmegebeten im @olastä sprechen von 
„Responsorien‘‘ (“eniäne ‚„Antworten‘“) und „Vorträgen“ (dräse), 
wenn auch in verkehrter Reihenfolge°; in Wirklichkeit wird je ein 


1 GR 300, 5f. (297, 10f.). 

2 MIT S.47 und 174. Das gleiche Gebet findet über dem rituellen Mahl 
(tabüthä) der Totenzeremonien statt (s.o. S. 130), nur mit dem Zusatze ,„o 
tabüutha des Yäwar-Ziwä and Simat-Haije“ (ibid. 5.188; Gast. Anniv. 8.90). 
Mandäischer Text bei Siouffi, S. 86. Vgl. den 4. jüdischen Tischsegen (o. S. 130 
Anm. 6). 

3 GR 19, 21; 36, 33£.; 182, 21; fehlt 287, 17ff. 

4 Siehe Bousset, Rel.d. J.?, S. 178; vgl. Qumränregel $ 34 (s. 0.8. 29 Anm. 4); 
die persischen Tischgebete teilt Spiegel III, S. 246 mit, vgl. dazu Sad-dar 
e. XXI (West III, S. 282f.); Schulgespräch $ 14 (S. 17f.). 

5 Siouffi, S. 119, erwähnt ein Responsorium bei der Weihe einer neuen 
„Kirche“; Drower, MII S. 171, ein Wechselgespräch zwischen Ganzibra und 
Sterbenden (s. dazu 8. 176 Anm.1; Oxford. MS F, Z. 465ff.). Sonst sind es 
nur kurze Formeln an wenigen Stellen im Kultgeschehen, wo der Laie etwas 
sagen muß (vgl. MIT S. 112 und 116). Ein dialogisches Rezitieren zwischen 
den Priestern beim Zidgä-brikhä belegt DMasb. 65f. Ein Hymnentyp „päsüq“ 
(eig. „Abschnitt, Sectio, Kapitel‘, syr. päsögä) ist nach Lady Drower ein 
„antiphonal hymn‘‘ (nach Segelberg, S. 22); das Wort ist zusammengefallen 
mit päsükh, päsüg (parth. passux, mp. passaxu; npers. päsuh „Antwort ), 
das sekundär an Stelle von eniänä getreten ist (s. Lidzbarski, Lit. S. XV; 
Widengren, Kulturbeg. S. 98). 

8 Lit. 183ff., dazu Lidzbarskis Bemerkungen 8. XIVf. 
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Dräsä von einem 'niänä gefolgt. Bestätigt wird das schon durch die 
in demselben Corpus enthaltenen Verse (177, 10): ‚‚Uthras trugen 
(darSia) bei ihm (Lichtkönig) vor, leuchtende Wesen respondierten 
(ani) seiner Stimme.‘ Dasselbe belegt vortrefflich J. 128, wo Mirjai 
erzählt: „... mein Weg trug mich nach dem Tempel (masknä); ich 
ging hin und fand meine Brüder und meine Schwestern, wie sie da- 
stehen und DräS& vortragen (dar$ia): Meine Brüder trugen Dräse vor, 
und meine Schwestern gaben “niäne (= respondierten)...“ Hier 
haben wir also den liturgischen Dialog im Zusammenhang mit der 
Kultstätte. Ein besonders schönes Beispiel für die ursprüngliche 
Wechselrede in der Liturgie liefert ein Passus aus dem Hochzeitsritual 
(Lit. 245ff.); hier ist ein dreigliedriges Schema nachweisbar: Frage 
(„‚Wessen Glanz ist dies... .? Wessen ist dieser Bau... .2°) — Antwort 
(‚Dies ist der Glanz des Hibil... Dies ist der Bau des Jäwar.... .)— 
Bekenntnis (‚Der Glanz des Hibil ist schön...“ ‚Lieblich ist der 
Bäume Duft... .‘‘%)!. Auch Lit. 251ff. zeigt in den drei kurzen Akkla- 
mationen (VI, XII, XVI) die Dialogform. Weiterhin ist dieser ‚‚dia- 
logische Formaltyp“ (Baumstark) besonders im GL II zu beobachten, 
wo die Partner Erlöser und Seele sind, dasselbe zeigt sich auch in den 
manichäischen ‚Totenhymnen‘“?. Ob hier freilich von einem ursprüng- 
lichen Wechselgesang gesprochen werden kann, ist unsicher; offenbar 
liegt hier nur eine ‚‚Dramatisierung‘‘ des Hymnenstils vor®. Deutlich 
sind aber die Masigtähymnen des 3. Buches mit kurzen Responsorien 
versehen, worauf schon Lidzbarski (S. 505) aufmerksam machte‘. 
Säve-Söderbergh bringt dazu Parallelen aus den manichäischen (kop- 
tischen) Thomaspsalmen’ und stützt so die Auffassung, daß nach der 
Rezitation der DräS& von niederen Priestern oder der Gemeinde die 
kurzen Responsorien vorgetragen wurden. Ein charakteristisches Bei- 
spiel für den besprochenen Formaltyp ist auch Lit. 46ff. (XXX). An 


ı Zu 'niäna XXI—XXIV vgl. GR 131 (146), wo diese Verse im Taufgeschehen 
verwendet sind und die Verteilung von Glanz, Licht und Helligkeit durch den 
Licehtkönig geschieht. Ausdrücklich wird hierbei von einem Wechselgesang 
zwischen dem ‚Herrn der Größe“ und Mandä dHaije, dem Täufer (130, 10£.), 
und zwischen dem Herrn der Größe und der „großen Leuchte Jathir-Jathrun“ 
(131, 7ff.) gesprochen. Lit. 146—167 (CP 88ff.): eniänd und dräse für Masbütä 
und Massigtä. Vgl. auch CP 220ff. und 223ff.; 260 mit Anm. 4. Die kurzen Anti- 
phone, die jetzt in den eniäne von verschiedenen Priestern gesprochen werden, 
heißen päsük (ibid. 225 mit Anm. 4). 

2 Vgl. M. Boyce, S. 10ff. und Prol. $S. 188. 

® Dagegen scheint GL 52, 5ff. v. u. (473, 34ff.) und vielleicht auch 64, 6ff. 
(490, 5—10 Preis Adams als aufgestiegener Mänä) eine Gemeindeakklamation 
zu sein. 

* Keine Responsorien haben die Hymnen 37—-62 (außer 39 und 52), sowie 
5, 24, 29, 32 und 34. 

° Studies S. 87£. Der Responsvortrag ist im Manichäischen beliebt (Reitzen- 
stein, EM S. 20). 
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einigen Stellen ist auch der regelrechte Aufruf zum Respons festge- 
halten: ‚„‚Sprecht: das Leben steht fest in seiner Skinä, das Leben ist 
siegreich.‘‘! In GR 61—64 (54ff.) ist ein „‚Buch des Jordans“ erhalten, 
das ein Beichtformular darstellt und sicherlich ursprünglich auch im 
Dialog rezitiert wurde®. 

Die aufgewiesene dialogische Bildung liturgischer Texte hat nun 
vor allem A. Baumstark in seinem Beitrag zur Schrijnen-Festschrift 
19293 besonders im Hinblick auf die christliche Liturgie behandelt 
und sie als „Formaltyp antiken Kultgesangs‘‘ gewertet, der sich im 
christlichen Bereich erhalten hat. Seine Wurzel liegt im Frage-Ant- 
wort-(Dialog-)Schema und hat besonders im Syrischen zahlreiche Bei- 
spiele‘. Für die mandäischen Belege, die er im gleichen Zusammen- 
hang behandelt (vgl. Lit. 244ff.), vermutet er christlichen Einfluß 
oder gemeinsame Quelle im Hellenismus und Judentum (vgl. Ps 24, 
7—10)°5. Da wir gesehen haben, daß dieses Dialogschema in einem 
der ältesten Teile der mandäischen Literatur, dem GL, vorhanden 
ist und auch seine manichäischen Parallelen hat, so kommt nur die 
letztere Möglichkeit in Frage®. 

Anschließend seien die offensichtlich liturgischen Formeln, die sich 
in verstärktem Maße in der mandäischen Literatur niedergeschlagen 
haben (so besonders am Anfang und Ende der einzelnen Traktate) 
zusammengestellt”. An erster Stelle stehe die in verschiedenen Varia- 
tionen überlieferte Doxologie: „Das Leben steht fest (in seiner 
Skinä); das Leben ist siegreich (über alle Werke).‘“® Letzteres auch in 


1 GL 9,4 (429, 29£.); Lit. 63, 10; 93,2; 110, 7f.; auch 109,4. Über die 
Formel s. weiter u. im Text. Vgl. auch die Schlußformeln in den Dräse GR 
389, 10f. und 391, 17f. 

2 Das Stück gehörte vermutlich zum Taufritual; in diesem Zusammenhang 
ist es uns aber nicht überliefert. Jede Zeile besteht aus Anruf (z.B. ‚Unser 
Herr“; Hoher Liehtkönig; Arzt, der seine Freunde heilt; Bewahrer der Seelen; 
Herr aller Seelen usw.) und Bittruf (‚Sieh uns an und verdamme uns nicht! 
Deine Lobpreisung ruhe über uns!‘ usw.). Der letzte Teil enthält nur das 
Sündenbekenntnis im Wir-Stil (vgl. GL 540, 13—29). Auch das türkische 
Khwastwänsft wurde im Wechsel zwischen Priester und Auditores vorgetragen 
(Henning, S. 12). 

3 S. 792ff. mit zahlreichen Belegen. 4 Tbid. 8. 795ff. 

> Ibid. S. 802ff. 

6 Pedersen, Bidrag S. 80, der auch auf ein dreiteiliges Dialogschema in GR 
V, 2 verweist (179, 5—15. 16—21. 22—27); er will das Vorbild für das christ- 
liche und mandäische Dialogschema nicht in der jüdischen Liturgie sehen, 
sondern in den „heidnischen‘‘ Epiphaniusfeiern (Aionfest). Die mand. Form 
ist für ihn dagegen von der christlichen vermittelt worden. Auch @ol. 125ff. 
(LXXV) findet sich ein Dialogschema (vgl. 126, 8ff. mit 127, 5ff. 13ff.; 
Pedersen, S. 84f.). 

? Vgl. schon die Zusammenstellung bei Brandt, MR S.209f. (Eingangs- 
und Schlußformel im Ginzä). Vgl. auch Säve-Söderbergh, Studies S. 30f. 

8 GR 30, 26; 61, 5; 222, 33£.; 429, 31f.; MII S.189, 222; auch Flor. Vog. 
371; Montgomery, S. 252 (Nr. 40); JRAS 1937, S. 595, Z. 318. 341. 383. 392. 
405. 441 usw.; 1943, S. 170,15 (= 176, 13); Nr. 9; ArchOr. IX, S. 104. 
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folgenden Verbindungen: ‚‚Gepriesen sei das Leben ... das Leben ist 
siegreich Mandä dHaije, sowie die seine Namen lieben.“ „Das große 
Leben sei gepriesen im Lichte, Mandä dHaije gefestigt im Sieg.‘ 
„Das Leben wird hochgehalten und ist siegreich, und siegreich ist der 
Mann, der hierher gegangen ist.‘“? „Mgaimitun haije qadmaie‘“ (ge- 
gefestigt sei das erste Leben) wiederholt der Priester 61mal am Ende 
einer Zeremonie (s.o. 8. 88 Anm. 3). Der feste Bestandteil: ‚‚und 
das Leben ist siegreich‘ (uhaije zäkin) ist also sowohl im kultischen als 
auch im magischen Bereich verwurzelt, und das Attribut des „Sieges‘“‘ 
wird himmlischen Wesen wie auch der irdischen Gemeinde erteilt. 
Für das Alter dieser wichtigen Formel?, die einen Wesenszug der 
mandäischen Religion offenbart, zeugen auch die ähnlichen Schluß- 
formeln manichäischer Doxologien®, die um ‚Sieg‘‘ (kopt. k’ro ent- 
spricht dem mand. zäkütä)? bitten, z.B.: “Glory and vietory to our 
Lord Mani and his holy Elect and (or vietory) to the soul of the 
blessed Mary.’’® Auch hier sollte man nicht, wie Baumstark, von 
christlichem Einfluß sprechen, sondern die gemeinsame Wurzel be- 
tonen und den Sinn des „Sieges‘‘ in der Überwältigung der bösen 
Mächte beim Aufstieg der Seele und im Bestehen (,Schuldlossein‘‘) 
des Seelengerichts sehen?. 

Als weitere häufige Formel sei die Eingangsformel genannt: „Im 
Namen des (großen) Lebens ...‘‘, oder: „Im Namen des großen (ersten), 
fremden Lebens aus den erhabenen Lichtwelten, das über allen 
Werken steht“, die auch in den Zaubertexten gebräuchlich ist!°,. Ver- 
bunden ist sie in den Texten oft mit dem „Asütä“, „Heilung und Sieg- 
haftigkeit (zäkütä)... und ein Sündenerlasser ($abiq hataie) werde 
zuteil dem NN.‘“. Diese Verbindung belegt bereits der AbuSadr-Text!!, 


" G(L) 443, 27f.; 587, 37; 500, 11f. Vgl. auch J. 200, 1f.: „Siegreich warst 
du Mandäa dHaijs und machtest siegreich alle, die deinen Namen lieben.“ 

2I7GR 54,.18f: 

® Passim: GL III; auch J. 129, 15f.; 11, 3 (dazu Anm. 6). 

* Ich verweise auf Brandt, MR S. 210. > Siehe o. S. 100 Anm. 3. 

° Säve-Söderbergh, a.a.O. 8.28. 

” Vgl. Widengren, Mes, El. S. 42 Anm. 2. Vgl. die Asütä-Formel („Heilung 
und Sieghaftigkeit werde zuteil dem N.N.‘“). 

® Säve-Söderbergh, S. 30; Ps.-b. 81, 17; 88, 20£.; 168, 18f. 

° Siehe schon Lidzbarski, J. S. 1f. Anm. 3. 

1 Passim (in variierenden Formen), vgl. Brandt, MR S.120); Vog. 353, 1 
(„Im Namen des großen fremden Lebens‘); Iraq V, 36 (49 “In the Name...”) 
u.a.; als Schutzformel gegen die Anschläge (‚Werke‘) der Dämonen und 
Götter (Götzen) verwendet. In der Magie ist auch möglich ‚In the name of 
Libat, mistress of gods and men“ zu sagen (Iraq I, S. 174). Vielleicht liegt 
ehristlicher Einfluß in GR 197, 14f. = 193, 9f. vor (s. Prol. S. 106). Vgl. auch 
DAb. S. 23 mit Anm. 6. 

ı! Vog. 353, 1f.; 361, 115; vgl. Segelberg, S. 26f. Asütä wzäkütä „Heil und 
Sieg‘‘ wird auch als offizieller Gruß verwendet (CP 104 Anm. 2); er begegnet 
häufig im Asüt Malk& (CP 104ff.). 
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doch legt die stark variierende Verbindung ein sekundäres Zusammen- 
wachsen nahe!. 

Eine alte Segensformel ist offenbar: ,‚Kustä erhalte dich heil, Guter, 
und erhalte heil das Wort, in dem du dich geäußert hast.‘ * ‚„Kustä“ 
ist Glied der Grußformel (s. 0.8. 144 mit Anm. 10) und begegnet auch 
in der formelhaften Verbindung: Wie gut ist Kustä für die Guten 
und Mandä dHaije für alle Auserwählten (oder Söhne des Heils?)?. 
Eine Segensformel ist auch: ‚„‚Gesegnet sei das große Leben und ge- 
segnet der Name des Lebens am Ort des Lichtes.‘“* Die bei der KusStä- 
zeremonie u.a. gesprochene Formel: ‚Suche und finde, sprich und werde 
erhört‘‘, gehört offenbar mit zu dem ältesten Bestand mandäischer 
Literatur; sie bildet heute fast das einzige Responsorium der Täuf- 
linge (Lit. 50; MIT S. 116)°. 

Zwei alte Formeln aus der Masigtäliturgie sind: einmal: ‚Das Leben 
stützte das Leben, das Leben fand das Seinige. Das Seinige fand das 
Leben, und meine Seele (die des NN dieses Masigtä) fand, was sie er- 
hoffte‘‘®; zum andern: „Ihr seid aufgerichtet und gefestigt / am Ort, 


1 Die verschiedenen Gliederlängen sind: äsütä (Lit. 10 = 62; DMasb. 50), 
äsutä uzakütä (Lit. 264 Oxf.; DMasb. 55), äsütä uzakütä usäbig hatäiö 
(GR L,X,XT), äsütä uzäkütä, hailä usrärä, säbig hatäi6 (GR III), äsütä 
uzäkütä, hailä usrärä, ‘emrä uSimä, Säbig hatäi6 (GR V; Lit. 125; DMasb. 50), 
äsutä uzäküta, hailä uSrärä, emrä usimä, hatuat libä (‚„Herzensfreude‘‘) usäbigq 
hatäi& (Lit. 3; J. 1); nur „Sündenerlasser“ in GR IV, VI, VIII und IX. Eine 
besonders für das Masigta geprägte Form ist: Laufä, rwähä („Eriede, Seligkeit‘; 
„revivification‘‘?) usäbig hatäi6 (Lit. 116, 2f.; GLII und III). Ferner begegnen 
verschiedene Formen GR VII (= Lit. 146; 232), XII, XIII, GL I; ohne äsütä 
steht die Eingangsformel GR XTIV—XVIII mit Siegelung (hatamtä), Um- 
gürtung (Umbindung, zariztä), und dem großen Schutz der Wahrheit (natarta 
rabtä dSrärä) in DAb.1. Wie diese Formel an den Anfängen der einzelnen 
Traktate steht, so vermutet Segelberg aus dem liturgischen Gebrauch, daß 
sie einen neuen Ritualabschnitt einleitet (S. 26). 

2 ER 95, A£.; 240, 15; 243, 23; Lit. 50, 10ff.; vgl. 53 Anm. 1; MIT S. 171 o., 
176 Anm.1, 2170. 

3 Lit. 81, 1282, 1; @ 142, 13f. und GL 118, 2 (567, 25f.) im Irrealis. 

4 GL 132, 14f. (589, 5f.); 133, 4f. v.u. (590, 33£.); vgl. auch Iraq V, S. 54 
(45): nach Nennung von Hibil, Sitil und Anös „ihre Namen seien gepriesen 
am Ort des Lichtes“. Liegt ein islamischer Einfluß (tasbija) vor? 


5 Vgl. Segelberg, S. 65, der auf die Ähnlichkeit dieser Formel mit den ‚Worten 
Mt 7,7 und Lk 11,9 syr. hinweist. “It ist not impossible that the two formulas 
or texts have a common source.” Vgl. Evang. Veritatis f. XVIr, S. 31, 28—32: 
„Er (der Erlöser Christus) ist geworden Weg für die, welche irrten, und Gmosis 
(saune) für die, welche unwissend waren, Fund (k’ine) für die, welche suchten 
($ine), und Festigung (taZro) für die, welche wankten...“ Ferner führt Segel- 
berg einen Passus aus den Qumräntexten an: wm(satjka) (kj abkwl lbj) adwrSska 
ergänzt auf Grund von Jer 29, 13; vgl. Ps 119,2.10; bei Is. Sonne, A hymn 
against hereties, HUCA 23 (1950), S. 287f. Vgl. auch Ep. Apost. 39 (50): „Du 
hast gesucht und gefunden, hast gebeten und empfangen.“ Nach Widengren 
sind die Termini „suchen‘‘ und ‚‚finden‘“ im kanaan. Kult des sterbenden und 
auferstehenden Gottes beheimatet (Sakralkönigtum S. 74, 78; Early Hebrew 
Myths usw., in: Hook, Myth, Ritual and Kingship, 1958, S. 190). 

© GL (Lidzbarski) 527,23#f.; 542,33#f.; 553, 35ff.; 567,21; 587,26f.; Lit. 114, 
4£.; 163, 5£.; 164, 10£.; 193, 6f. Über die Bedeutung dieser Formel s. Prol. 5.161. 
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möge hier der Spruch genannt sein, der nach der Taufe Hibils (GR 152 
u. [163, 35f.]), von Nitüftä gesprochen wird: ‚Freue dich und sei wohl- 
gemut ob (dieser) deiner reinen Zeichen, die ich über dich gesprochen 
habe“ (liturgisches Gut?). 

Weitere liturgische Formeln werden im Laufe der Arbeit noch auf- 
geführt werden?. Jede religiöse Handlung bedarf solcher durch die 
Tradition geformter und daher „heiliger‘‘ Worte, die Sinn und Wirkung 
des jeweiligen Ritus zum Ausdruck bringen sollen®. 

Aus der ganzen bisherigen Darstellung der liturgischen Gegeben- 
heiten des mandäischen Kultes erhellt, daß von einer ‚Predigt‘ oder 
einem (freien) „‚Vortrag‘'? keine Rede sein kann. Der mandäische Kult 
wird mit Hymmen, Gebeten und Wechselreden gefeiert, besteht also wesent- 
lich aus Rezitationen®. Gebetsordnungen und Hymnen sind nach 
mandäischem Glauben älter als die Finsternis (GR 76, 24f.). Aber auch 
Prosatexte können im Kult verwendet worden sein. So wird laut 
Randglosse GR 142—148 bei der Taufe der Priesterschüler vorge- 
tragen (bei der Priesterweihe offenbar)®. Aber ohne diese direkten 
Hinweise ist anzunehmen, daß ein großer Teil der einzelnen Traktate 
des Ginzä und Dräs& dJahjä liturgisch verwendet worden ist. Das 
legen schon die Anfangs- und Schlußformeln nahe sowie einzelne Hin- 
weise? und die wiederholte Anrede an die ‚„Jünger‘‘ bzw. ‚Nasöräer‘. 


an dem die Guten gefestigt werden.‘‘! Neben der Taufformel (s. $. 192) 


Lit. 45, 13; 95, 10; GR 119, 12f.; s.o. S. 95ff. 

Vgl. auch Schweizer, Ego eimi... S. 64ff. 

Vgl. auch Drower, MIT S. 44f. (Formeln bei der Kindertaufe), 137f. (und 
Siouffi, S. 112f.: Schlachtungsformeln), 65 (bei der Hochzeit), 48 (beim Melken!). 
Das Tischgebet s. o. S. 228. 

* Die Übersetzung Lidzbarskis (bes. im Johannesbuch) „Vortrag‘‘ geht auf 
„dräsä“ zurück und darf nicht zu Mißverständnissen führen. Der GL besteht 
z.B. aus „Dräsö dnismätä (oder nisimtä)‘“ (137, 13), wie auch die Prosatexte 
„Dräs6‘“ benannt werden (J.), s. weiter im Text. 

5 Nach An-Nadim war der „Vortrag‘‘ der Säbier deklamierend und kantil- 
lierend (Chwolsohn II, S. 50). Siouffi, S. 143, spricht von der sonntäglichen 
Schriftlesung der Priester (christlicher Sprachgebrauch). 

° Siehe dazu die Bemerkungen u. S. 301ff. 

” GR 181f. setzt deutlich die Gemeinde voraus (beachte 181, 2 und 182, 3£.!), 
nicht anders ist das 13. Buch zu verstehen (die Brandtsche „Beschwörung‘‘). 
Besonders aufschlußreich scheinen mir die öfter auftauchenden Ermahnungen 
zu sein (J. 101—103) oder die Belehrungen (J. 57, bes. 20#f.). Die „‚Belehrungen 
des Sum-Kustä“ zerfallen in 4 Traktate, die alle denselben Anfang: „Sum- 
Kustä steht da, trägt vor (daris) und belehrt (mafris)‘‘ haben; ebenso 
die „Predisten‘ des Johannes (J. 82ff.). GR 37, 21f. (37, 7£.) heißt es: „Wenn 
eine Seele aus eurer Mitte scheidet, traget den Leuten (ana$a) Dräs6 und Sidr& 
vor und belehret sie (afrisunun), damit ihr Herz nicht strauchele‘‘ — also bei 
der Totenmesse findet Belehrung statt. Die ganze Frage bedarf einer Sonder- 
untersuchung; hier seien nur in unserem Rahmen einige Hinweise gegeben. 
Vgl. Widengren, Ascens. S. 71ff., wo die Bedeutung hl. (‚‚verborgener‘‘) Schrif- 
ten in der mand. Literatur hervorgehoben wird. “It is not always observed 
that the Mandaeans attach much importance to the existence of holy writings 
as the vehicle of revelation.”’ 


1 
2 
3 
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Die Belehrungen und Ermahnungen!, die häufig in den Texten ein- 
gestreut sind, unterstützen unsere Behauptung, da die mandäische 
Religion wesentlich Kultreligion ist und eine konkrete Kultgemeinde 
bildet. deräsä ist im jüdischen Gottesdienst eine ‚Erläuterung und 
Nutzbarmachung‘“ der Perikope, also eine Auslegung, die sowohl 
lehrhaften (ethischen) als auch vor allem erbaulichen Zweck ver- 
folgte?; ursprünglich von jedem Kundigen gehalten (vgl. Mk 6, Lk 4 
u.a.) wird sie dann dem Stand der „Schriftgelehrten‘“ vorbehalten?. 
Um eine ähnliche Entwicklung im Mandäischen anzunehmen, fehlen 
uns die sicheren quellenmäßigen Voraussetzungen. Daß die nach 
obigen Bemerkungen in Frage kommenden Texte einmal aus der 
mündlichen Tradition schriftlich fixiert wurden, ist ja sicher, und 
man möchte vermuten, daß manche Teile der betreffenden Literatur 
aus dem kultischen ‚Vortrag‘‘ stammen (vgl. bes. die ethischen Er- 
mahnungen!). So ist, um ein Beispiel zu nennen, GR V, 2 (177#f.) 
zusammengesetzt aus regelrechten mythischen Bestandteilen, in die 
Ermahnungen und Belehrungen an die Gemeinde eingeschaltet sind. 
Mit Hilfe der Gattungsforschung wird sich vielleicht noch mancher 
wichtige Tatbestand aus der mandäischen Literatur erheben lassen. 
Was den mandäischen Drä$ä betrifft, so hat er sich im Laufe der Ent- 
wicklung speziell auf eine Hymnengattung (wie im Syrischen) einge- 
engt (s. o. $. 213 u. 228), wird aber auch öfters noch auf Prosatexte 
bezogen‘. 

Neben dräse steht mehrere Male sidrä? i. S. von „Buch, Schrift“. 
Im Jüdischen wird damit (sidrä) der ‚„‚Lektionsabschnitt“ als auch 
die Auslegung desselben (,‚Lehrvortrag‘‘) bezeichnet®. Die mandäischen 
Texte meinen damit die verschiedenen Schriften und Traktate, die 
später zu den großen, uns heute vorliegenden Korpora zusammenge- 
stellt wurden, wobei vielleicht der lehrhafte Inhalt betont wurde’. Aus 


1 Vgl. z.B. I. 101ff.; 108, 12—109, 5; 133, 3ff.; 169—172; 174f., 179f.; 
189, 11f£.; 193£.; 200f.; GR 16ff. (Moralkodex); 26, Vs. 170ff.; 179, 28ff. 
(Predigtartige Ermahnungen); 376f.; 388f. Vgl. nun dazu die ähnlichen Stücke 
aus den festen liturgischen Texten: GL 566, 1—15; 583, 10ff.; 591 fs Bit Dot; 
156, 1f£.; 191, 6—-12; 195, 1ff.; 217f. u.a. Vgl. auch Brandt, MR S. 84ff. 

2 Bousset, Rel.d.J.?, S. 174; Elbogen, S. 194—198; Dalman 106a. 

3 Elbogen, Gottesdienst, S. 197. 

4 Siehe o. S. 233 Anm. 4. Vgl. die Glosse GR 126 (142 Anm. 3), wo „dräsä” 
und „sütä‘ parallel stehen. Es kann auch die Bedeutung „Buch“ annehmen 
(Leidener Glossar, S. 144, nach Lidzbarski, J. S.V). 

5 J.59 Anm. 1 (GR 37, 22. 24; 44, 4; 105, 24; J. 213, 3). 

6 Dalman 284b; Elbogen, 8. 120f., 155, 160. Über die Bedeutung „(Gebets- 
ordnung‘ s.o. S. 213 mit Anm. 2. 

?” Vgl. GR 61, 11 (Sidrä des Herrn der Größe oder Belehrung? vgl. zu ra- 
bütä Drower, ATS S. 15); 64, 8 (S. des Jordan); 68,20 (Das S. der leben- 
digen ersten Lehre; dazu Widengren, a.a.0. 8. 72f.: “The holy writing 
is thus, in this case, thought to be a reproduction of the primordial 
revelation”; zu Sütä qadmaitä verweist Widengren, S. 73 Anm., auf pehl. 
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J. 139, 6ff. (134) entnehme ich einen Hinweis auf die liturgische Ver- 
wendung der Sidre: Mirjai hat ein Sidrä in ihrem Schoß aufgerichtet 
und „liest in den Sidr& (der) Kustä‘, wobei von der Aufrichtung des 
„Banners“ (DrabsSä), dem Stabe (Margnä) und dem Gürtel (Him- 
janä) die Rede ist!. In den Sidr& sind die „verborgenen Worte‘ be- 
wahrt?, also wohl die (heilsnotwendigen) Lehren der Gemeinde, die 
Offenbarungsgut der Lichtwelt sind?. Aus dem ‚Sidrä Nhür‘‘ (Licht- 
buch) stammt (bildlich gesprochen) die Offenbarung Mandä dHaijest. 
Da sonst durchweg Sidrä ‚„Gebetsordnung‘‘ bedeutet (s. o. S. 213 mit 
Anm. 2), sind die Sidre vor allem auch Ritualordnungen (so vielleicht 
auch in J. 139). Ein eigener Lehrvortrag ist im mandäischen Kult 
nicht verwurzelt, seine frühere Existenz aus obigen Zeugnissen zu er- 
schließen, bleibt sehr ungewiß. 

In diesem Zusammenhang ist daran zu erinnern, daß im Mandäischen 
vermutlich ein Lehrerstand (vgl. öıöaoxaAa) existiert hat (s. S. 25). 
Eine kultische Funktion desselben ist aus den Texten nicht fest- 
stellbar, doch ist anzunehmen, daß er auch im Kult seine Wirksamkeit 
entfaltet hat; die Bedeutung der ‚‚Lehre‘‘ (Sütä) und der „Belehrung“ 
(afrastä) in den mandäischen Quellen sollte das nahelegen’. Eine 


pöryötkösih „first teaching‘, vgl. z.B. Pandnämak 21, 15ff. und Menöks 
xrat 44, 29); 249, 10 (Das S. des großen Anös...). Das „Buch der Bücher‘ 
(asfar sidrö6) nur GR 245, 9 (245, 30), bezieht sich wohl auf GR III (S. 108). 
Vgl. GR 205, 2ff. (206, 14ff.) Bücher und Gedenkbuch des Dinänükht. Auch 
ktibaä begegnet in gleicher Bedeutung GR 44,4; i.S. von „Handschrift“ Lit. 
54, 11; 60, 3ff. (dafür 121, 1 diwän!). Vgl. aber GR 44, 4 (42, 3: dräse und sidr6 
hören lassen, ktib& und mimrö zeigen) und J. 213,3 (204, 18£.: dräß& und 
sidre), wo die Sonderstellung von Ktib& und die (liturgisch bedingte) Zu- 
sammenstellung von Dräs& und Sidr& aufschlußreich ist (s. J. 68, 11: dräse 
und sidr&; GR 371, 1: dräs& und sidr£, u. o.). 

! Vgl. dazu die Abb. bei Drower, MIT Tafel 12a, 21b und 25b! 

2 GR 79,3 (77, 29£.), vgl. J. 65, 22 (verborgene Sidre), dasselbe meint 
J. 139, 7 (Sidr& Kustä). 

® Vgl. J. 173,7 (172f.) und GR 358, 7 (378); die Sidr& werden voll des 
jenseitigen „Laubes‘ (Bild für das Heilsgut); ähnlich auch GR 371 (396, 15. 
30f.). Vgl. auch Widengren, a.a.O. S.74 mit Anm.1. In den Abschreiberlisten 
wird oft die Auffassung vertreten, daß der betr. Diwän letztlich vom „ersten 
Leben‘‘ selbst abstammt (z.B. CP 71,12 v.u. ATS I, $ 206). 

Lit. 75,4. Daß hier nur ein Bild vorliegt und kein Anklang etwa an ein 
„himmlisches Buch“, zeigen die parallelen Umschreibungen, wie „Schatz Ptä‘‘ 
und „Schatz Nhürä‘‘. Vgl. jedoch Widengren, a.a.O. S. 72—75. 

° Die häufige „Rede‘‘ (mimrä) meint die Heilsbotschaft (personifiziert als 
„lebende, verborgene Rede‘‘), wie sie für die mandäische Gnosis gegeben ist. 
Ihre Fixierung in den Schriften überträgt dann den Begriff auf diese. Vgl. 
GL 434, 24f. (tägliches Hören der Rede des Lebens); 485, 8f. 18f. (täglich 
Stimme, Kraft und Rede vom großen Leben); Vergessen der Rede (J. 66, 1; 
68, 11f.; 204, 19) ist Abfall, Glaube ist Vertrauen auf die Rede (GR 40, Vs. 84). 
Die „Rede der Wahrheit‘ kam zu den Mandäern (Lit. 165, vgl. 214, 7ff.), 
Mandä dHaije richtete sie auf (ibid. 184; vgl. 185, 5f.; T71f.; 74). Die „lebende 
Rede‘ ist die Waffe der Seele (Lit. 87, 4), die „reine Rede“ ist unwandelbar 
(Lit. 151, 4f.; 217, 8). Die Identität von Erlöser und Botschaft zeigt Lit. 
187, 5ff. (= 216, 1ff.: Eine Stimme, eine Rede, ein Mann). Der Plural bezieht 


1} 
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Art ‚„‚Lehrunterricht“ muß auch einmal im Mandäischen bestanden 
haben (vgl. den manichäischen Lehrvortrag)!. 


$ 23. Sünde, Sündenbekenntnis, Sündenvergebung 


Das Sündenbewußtsein ist in der mandäischen Religion besonders 
ausgeprägt?. „Niemand ist sündenrein vor dir, Mandä dHaije; wir 
sind Sklaven (abde), die ganz Sünden (hatai6), du bist der Herr, 
der ganz Vergebung (tiabütä) ist.‘“” Der Fromme ist „Sklave, der ganz 
Sünde ist‘ (abda dkulh hataie)?. 

Wenden wir uns dem Sündenbegriff zu, so ist zunächst zu bemerken, 
daß die mandäische Lehre keinen Sündenfall im biblischen Sinne 
kennt°. Sie weiß nur von der allgemein gnostischen Lehre des ‚‚prä- 
irdischen Falles‘ der Seele® und der Verführung Adams durch Rühä 
und ihre Trabanten?. Das Weltdasein an sich versklavt also zur 
Sünde®. „Meine Tasche, die voll Schandtaten (hizde), will ich vor 
ihm ausschütten. Ich will hintreten und ihm den Umstand erzählen, 
daß alle Welten mich verfolgt haben... .‘“ (Lit. 213,11)? klagt die 


sich auf die ‚‚Schriften‘“ (Schriften und Reden GR 24, 12f.; 42, 3f.; 286, 11!), 
vgl. bes. Lit. 73, 9ff. (geheime Reden rezitieren bringt Vergebung). Siehe die 
Reeister (s.v. Rede). Vgl. OdSal 8,5; 9,1; 10,2; 12,2. Widengren, a.a.O. 
S. 75, bemerkt, daß im Mandäischen die Vorstellung vom Boten, der seine 
Botschaft in mündlicher Form bringt, welche dann später aufgezeichnet wird, 
herrscht: daher fehlt auch die Idee vom ‚himmlischen Buch‘, das der Ge- 
sandte bringt. 

1 Vgl. dazu A. Böhlig, Probleme des manichäischen Lehrvortrags, München, 
1953. 

2 Eine Zusammenstellung von „Peccati e Peccatori presso i Mandei“ gibt 
G. Furlani, MANL Ser. 8, Cl. di Se. morali, Vol. III (1951), S. 303f£f. Vgl. auch 
Brandt, MR 8.173, der das große Sündenbewußtsein als semitisches Erbe 
betrachtet. Vgl. u. S. 254 Anm. 3. 

3 Tit. 65, 11f.; 131, 10f.; 42, 11f. 

4 Lit. 231,2; GR 56, 38; 57, 18; HG S. 30. Vgl. jetzt auch das „Gebet des 
Johannes‘ CP St. 410 (S. 313f.). 

5 Siehe dazu und zum Folgenden Prol. S. 155ff. 

& Vgl. GL 484, 23ff.; 506, 22f.; J. 239, 17f.; Prol. S. 155. 

? &R 123, 25ff.; GL 449, 4f. 10f. Ein Sohn Adams erleidet eine Art „Sünden- 
fall“ (GR 127£f.), s. dazu Prol. S. 155 Anm. 4. 

8 Jonas I, S.178f. Für den Manichäismus vgl. Puech, ErJb. IV (1936), 
S. 249ff. und in: ChrRE II, S. 546f. 

9 Vgl. auch Lit. 79, 6f. (Befreiung der „Gefangenen“ — Sündenvergebung); 
GR 254, 34ff. („Wir haben gesündigt und gefehlt infolge der Schlechtigkeit 
der Engel dieser Welt, die bei uns wirkte‘); GL 449, 3f. (Sündenvergebung, 
da Planeten verführten); 473, 30ff. (Sündenvergebung um der Verfolgung durch 
die Welt willen); 588f. (Klage der Seele, daß sie sich verführen ließ); s. auch 
Furlani, a.a.0. S. 312f. (I. 239, 17f.; GR 21, 12f.; Lit. 161, 9f.; 159, 8—10; 
227, 2). Vgl. auch das ‚‚Tor der Sünden“, das für die frommen Abgeschiedenen 
verschlossen wird (Lit. 13, 11; 64, 6; 65, 8), um ins ‚‚Tor des Lichtes‘ einzugehen 
(vgl. Furlani, S. 314£.). Ist GL 99, 22 Erde, Welt Interpretation von GR 63, 
16£.: Sünde? (s. u. S. 247 Anm. 4). Vgl. u. S. 239 Anm. 3. 
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Seele gegenüber dem ‚Herrn‘. „Blicke auf uns, die wir an diesem 


Orte stehen, der ganz aus Bösen (bie) ... besteht. Wir stehen unter 
Bösen und wohnen unter Sündern (bin® hate). Erlöse uns aus der 
Welt, die ganz aus Sündern besteht... .‘“ (Lit. 42, 6ff.). Ist die Welt 


an sich böse und sündhaft, so sind ihre Machthaber, die Planeten und 
Dämonen, die speziellen Verursacher aller Sünden und Bosheiten!. 
Der menschliche Wille und die Seele sind ihren Angriffen ausgesetzt, 
was ja durch ihre Irdischkeit (Welthaftigkeit) gegeben ist. „Die 
Archonten der Heimarmens sind es, die den Menschen zwingen, bis 
daß er sündige.‘“* Diese Auffassung bedarf jedoch eines „ontologischen“ 
Sündenfalls, der letztlich im ganzen des gnostischen (ontologischen) 
Dualismus verankert ist: den Fall der Seele in die Finsterniswelt 
(= Körper). Auf Grund dieses Sündenverständnisses kommt es not- 
wendigerweise zu einer Einschränkung auf den speziellen Sünden- 
begriff (der Einzelsünde)®. Furlani schließt seine terminologische Zu- 
sammenstellung mit den Sätzen: „La terminologia mandea del peccato, 
del peccatore e dei concetti connessi con questi @ in fondo la stessa 
che si riscontra nell’Antico e nel Nuovo Testamento nonch® nei 
Padri greci. Tuttavia una ricerca porticolareggiata dei rapporti tra le 
due terminologia e anche della terminologia mandea con quella del 
peccato presso i Babilonesi e Assiri sarebbe desiderabile e di certo 
istruttiva. Ci rivelerebbe aleune discrepanza tra gli atteggiomenti delle 
tre religioni verso il peccato“ (a.a.0. 8. 310). 

Die Hauptsünde ist, wie aus der Lehre ohne weiteres folgt, die Auf- 
hebung der ‚Laufä‘‘ mit der Lichtwelt, also konkret gesprochen der 
Abfall vom Glauben*. ‚Wer sich vom Jordan, dem Zeichen und der 


1 Vgl. bereits S. 236 Anm. 9 und Furlani, S. 313f., der aber m. E. zu wenig 
den genostischen Charakter des Mandäismus beachtet. 

® Pistis Sophia ce. 131 (Schmidt-Till, S. 217, 22f£.). Vgl. S. 236 Anm. 7 und 8. 

® Zur mandäischen ‚„Sünden‘“-Terminologie s. ausführlich Furlani, a.a.O. 
S. 304—310. Es werden verwendet: hta bzw. hatia (akk. hitu, hititu unabsicht- 
liche?, verfehlte Handlung, kultische Sünde; W. v. Soden, ZDMG 89, S. 160), 
hanbia, askilata (askilata, aus aksilata), tiglata, SabaSata, husrana, bisia; 
ferner bsar (abnehmen, nachlassen), hgal (abgleiten), npal (fallen), sla (ab- 
fallen, abirren), skal (kSal: töricht sein, af. sündigen), sta (Sta, af. verführen); 
für Sündenvergebung wird gebraucht: Sbag, kpar, Sqal, vgl. auch zka (ob- 
siegen, gerechtfertigt werden), tab (vergeben), salmia (Tilgung); für strafen 
und verdammen steht gzar, agzarta (Verdammung). Die Häufung von mehreren 
verschiedenen Termini für sündhaftes Tun finden wir auch in der babylonischen 
Religion (bis zu 6); v. Soden, a.a.O. S. 160 Anm. 3, erklärt dies damit, daß 
1. der Beter Gott die Entscheidung über das Gewicht seiner Sünden ließ, 
und 2. eine Abwechslung des Ausdrucks bezweckt wurde. Diese Deutung 
können wir uns auch für die mandäischen Sündenbekenntnisse zu eigen machen. 

4 Man vgl. hierzu auch die Gestalt Ptahils, dessen Hybris zur Abschneidung 
von der Lichtwelt führt, der aber schließlich ‚Vergebung des Lebens“ (“tiabütä 
dhaije) erhält (GR 195, 1ff.; 305f.; 311f.) durch die Taufe im „himmlischen 
Jordan‘. Vgl. u. S. 238 Anm. 2. 
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Taufe im Jordan lebenden Wassers abwendet, wer auf den Namen 
des ersten Lebens getauft wird und dann das Leben verleugnet, dessen 
Wurzel wird von den Lichtwelten abgetrennt“ (GR 48, 28ff., vgl. 
419, 30ff.). Daneben werden nun noch drei weitere „schwere Sünden“ 
(Sg. htitä rabtä) aufgeführt, die unvergebbar sind: Tötung eines 
Glaubensgenossen, verstockter Abfall, Anbetung des Satans (aus 
eigenem Willen)!. Fernere ‚Sünden‘ kann man aus GR 16ff., 35ff., 
56f., GL II, 19 und J. 47 (S. 173ff.) entnehmen?. Obwohl die man- 
däische Religion kein ‚Gesetz‘ ähnlich dem jüdischen Dekalog be- 
sitzt, haben sie doch einen ‚„‚Moralkodex‘?, der die Gebote und Vor- 
schriften für den rechtmäßigen Wandel enthält. Denn ‚il mandeismo 
& una religione basata tutta sulla legge ossia sulle norme, sui precetti, 
sui comandi e sui divieti emanati dalla Vita o dalle Luce, insomma 
dalle divinitiä‘‘*. Eine begriffliche Scheidung zwischen kultischen und 
ethischen Sünden ist, wie im Babylonischen?, nicht zu ziehen; morali- 
sche Vergehen werden aber deutlich als Sünde gebrandmarkt (s. u.). 

Als Sünden gelten z.B. Unzucht und Ehebruch, Diebstahl, Lüge 
und Falschheit, Rechtsverdrehung und Betrug (vgl. GR 21ff.), Ver- 
achtung der Eltern, „Zwinkern und Deuten“ (vgl. J. 174, 25ff.); 
speziell-kultische Sünden sind: Verlieren des Gürtels, Vernachlässigung 
der Reinheitswaschungen, Essen ungesetzlich geschlachteter Tiere, 
Taufe ohne Pandämä, Unreinheit des Priesters, Heiraten einer Witwe 
oder einer Nichtjungfrau u. a.°. Also “Sin is not necessarily ‘sin’ in the 


1 GR, I Vs. 138; auch 35, Vs. 29—31 (16, Vs. 94 warnt nur: Tötet keine 
Menschenkinder). Diese 4 Hauptsünden bespricht Furlani, 8. 326ff. Nach 
Drower sind „‚theft, murder, adultery‘‘ Hauptsünden, die mehr als eine Taufe 
verlangen (MIT $. 102). Vgl. auch Siouffi, S. 126ff. (zählt 5 schwere Sünden: 
Ehebruch und Hurerei, Diebstahl, falsches Zeugnis, Unglauben, unversöhn- 
licher Haß). 

2 Sämtliche „Listen, Verzeichnisse und Aufzählungen von Sünden‘ stellt 
Furlani, S. 317-333, zusammen; $. 333f. folgt außerdem eine Aufstellung der 
29 „guten Eigenschaften oder Tugenden“ und der 42 „qualita peccaminose‘. 
Im Weiteren hat F. sich der Mühe unterzogen, ein alphabetisch geordnetes 
Verzeichnis der Sünden bzw. Gebote in 145 Abschnitten anzulegen (S. 346 —393), 
das in zwei Abteilungen zerfällt: ‚‚in quelli che hanno attinenza alla vita reli- 
giosa e rituale e nei peccati di ordine morale e sociale.“ Erstere umfaßt 46 
Nummern, letztere die restlichen 99. Nach Petermann II, S. 121, haben die 
Mandäer heute ein System von 180 Geboten (und 4 besonderen für die Priester); 
vgl. dazu die jüdischen 248 Gebote und 365 (!) Verbote (Brandt, MR S. 173). 

3 Brandt, MS S. 24ff. Die Manichäer haben dagegen in Anlehnung an den 
Dekalog 10 Gebote für die Auditores aufgestellt (s. Flügel, Mani S. 95f.; Bang, 
S. 76£. und 212f.; Puech, Le manich. S. 89). 

4 Furlani, S. 310ff. Vgl. auch Prol. S. 86 mit Anm. 1. 

5 W.v. Soden, ZDMG 89 (1935), S. 161#f. 

6 Siehe die Zusammenstellung bei Furlani, S. 347—370. Vgl. Iraq I, S. 179. 
“A ganiba is a person disqualified or polluted by a ritual fault or uncleanness’’ 
(Drower, HG 74 Anm. 4). Auch die rituelle Schlachtung wird als eine „Sünde“ 
(des Tötens) betrachtet (MII S. 138); vgl. dazu u. 8. 297 Anm. 9. Jetzt auch 
ATS passim (s.o. S. 90 Anm. 2); das rituelle Vergehen, die Unreinheit, ist 
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Christian sense: it may be a ritual blemish, a eircumstance over which 
the sinner has no control. It is a condition of darkness, which is death, 
or non-life, a state of temporary imperfection.’”’! Über die entsprechen- 
den Lustrationen, die solche ‚Befleckungen‘ erfordern, ist schon 
8. 109ff. ausführlich gehandelt worden. Hier interessieren uns die mit 
der allgemeinen Sündhaftigkeit des In-der-Welt-Seins gegebenen kon- 
kreten Einzelsünden?. Da die Sünde vor allem in ritueller Unreinheit 
besteht bzw. diese nach sich zieht, ist die Wiederherstellung der 
kultischen Reinheit ein vordringliches Anliegen. Die Sündenvergebung 
ist daher ein wichtiges kultisches Element und hat in den meisten Riten 
ihren Platz erhalten. Nur durch Sündenerlaß kann die Beziehung 
zur Lichtwelt aufrechterhalten bleiben und das einstige Heil erlangt 
werden, denn Sünde ist ‚a condition of darkness‘‘ bzw. eine Unter- 
brechung der ‚„Lauf@‘‘®. „Die Seele wird nur verächtlich durch häß- 
liche Werke, die sie begeht“ (GR 24, 24f., vgl. dazu den Bittruf 
56, 30). Unvergebbare Sünden müssen in den himmlischen Straforten 
(den Matarätä) abgebüßt werden: hartnäckige Sünder verfallen der 
ewigen Höllenstrafe®. Von hier aus erklärt sich auch die wiederholte 
inständige Bitte um einen „Sündenerlasser‘ (Säbig hatäie). 

Letzteres ist eine ständige Bitte im „Asütä“ bzw. in der Einleitungs- 
formel der Textabschreiber (s. o. $. 232 Anm. 1), begegnet aber auch 
sonst?. Der Ausdruck ist nicht als Personifikation oder Abstraktum 
zu fassen®, sondern als Subjekt des Genetivausdrucks? ist immer die 


eine mhitä ‚Wunde‘, die durch eine besondere Zeremonie „geheilt‘‘ werden 
kann (s.o. S. 101 Anm. 7); vgl. ibid. das Stück II, 3a (Mhitä wäsütä). 

1 Drower in: Gaster Anniversary, 8. 93; vgl. auch HG S. 27: “Pollution is 
regard as a kind of death by any pious Mandaean.’” 

® Daß in der ganzen Auffassung ein Widerspruch enthalten ist, dürfte 
offenkundig sein: Trotz der notwendigen Sündhaftigkeit wird die Schuldigkeit 
betont und bedarf der Vergebung. Hier haben wir die für viele Religionen 
kennzeichnende Antinomie zwischen der „bösen Welt‘, die Ursache der Sünden 
ist, und dem Verantw ortungsbewußtsein des Gläubigen vor uns. Der Mani- 
chäismus versucht die Sündlosigkeit bei den Eleecti durch radikale „Minimali- 
sierung aller Weltbeziehungen‘‘ (Jonas) zu erreichen — einer der konsequen- 
testen Versuche, das Problem zu lösen (vgl. Jonas I, S. 313ff.; beachte GR 
320, 12f£.!). 

® Verursacht durch die „Leiter der Welt‘ (die ‚Sieben‘ oder Zwölf‘): 
GR, 54 Vs. 163; 232, 20f.; 254, 34ff.; vgl. auch Lit. 221, 11 und GR 57, 15 mit 
GL 540, 26; o. S. 236 Anm, 6 und 8. Hibil bedarf der Taufe nach seiner Reise 
in der Finsternis (DMasb.). Vgl. auch DAb. passim. 

4 Siehe Brandt, MRS. 173; Siouff, S. 92; MIIS. 190; GR, 53 Vs. 161; 254f.; 
287, Aff.; 320f.; GL444ff.; 588ff.; 595f.; I. 174£.; Lit. 132,5 (,,...stelle 
uns nicht mit den Schuldigen der Welten auf und schneide uns nicht vom Leben 
ab‘). Vgl. die Vorstellung vom Seelengericht (s. Prol. S. 124f. und 161f.). 

GR 19, 28; 148,12; 286, 37; 286£4; 592, 1257 Lit. 52,78; 5425 116,3 
(hier stehen Laufä und „Sündenerlasser“ parallel!); 179, 6f.; 230, 6; vgl. auch 
Drower, MIT S. 189 und 216ff. 

° So Brandt, MR S. 172 und MS S.4 Anm. 1. 

” Siehe Nöldeke, Gramm. S. 310 mit Anm. 1. 
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oberste Gottheit oder einer ihrer Boten zu denken!. So besonders 
deutlich ER 17, 2£. (19, 3£.): ‚Er, der hohe Lichtkönisg, ist mitleidsvoll, 
nachsichtig und barmherzig, er ist ein Erlasser der Sünden und Ver- 
gehen‘ ($äbiq hatäie uhaube). Oft ist Mandä dHaije der „„Erlasser 
von Sünden und Vergehen‘?. Der junge Traktat GR XIII hat auch 
die Bedeutung ‚‚Sündenbinder“ (asär hatäie 290, 11); sie ist dem 
erstarrten (und verselbständigten) positiven Ausdruck nachgebildet. 

Hervorgegangen ist diese sekundäre Bildung aus der einfachen Bitte 
um Erlassung der Sünden und Vergehen?. Wir haben schon betont, 
daß der Sündenerlaß Voraussetzung für die Erlangung des (jenseitigen) 
Heils ist und insofern seine kultische Bedeutung hat. Dieser wenden 
wir uns jetzt zu. 

1. Bei der Taufe (Masbütä) tritt die Sündenvergebung nicht als 
deutlich abgehobener Teil hervor, sondern zieht sich durch die ganze 
Handlung bzw. ist Bestandteil einzelner Gebete (abgesehen vom 
Asütä). Ich fasse diese Belege zusammen: vor der Taufe: Lit. 14, 3—5 
(mit letztem Bezug auf das Masigtä) und im Rahmen des Gebetes 
LXXV (125ff., vgl. 15, 1), welches eine Art „Beichte‘‘ enthält (131, 1ff. 
verbunden mit dem Exorzismus), bei der Ölsalbung (29, 14f., s.o. 
S. 84f.), bei der Versiegelung eine Bitte um Vergebung der ‚Sünden, 
Vergehen, Torheiten, Strauchelungen und Irrungen“ (42, 5—13, im. 
Zusammenhang mit dem Exorzismus; auch 45, 5f.: „die vor dir als 
Schuldbeladene sitzen, mögen als Schuldlose — Sieghafte — auf- 
stehen“); vor dem Mahl auf Grund des Gebets ‚„Täb täba ltäbä (109£. 
LXXII), zugleich eine Bitte für die Vorfahren und abgeschiedenen 
Seelen (52, 6ff.). Das Sritä des Weihrauches faßt zusammen: „Der 
Erlasser der Sünden, Vergehen, Torheiten, Strauchelungen und 
Irrungen wird... vergeben... diesen Seelen, die zum Jordan hinab- 
gestiegen sind und getauft wurden (und das reine Zeichen annahmen)“ 
(54, 2f.; 53, 3f.; rezitiert am Ende der Handlung!). Ebenso bittet 
das Qaijamtä des Weihrauchgebetes (8. 90 LVII) um Erlassung der 
Sünden für die getauften Seelen (rezitiert im Anschluß an XXXI). 
Inwieweit GR II, 2 („‚das Buch des Jordans‘‘) in der Taufliturgie ver- 
wendet wurde, ist nicht mehr zu sagen. Es ist ein eindringliches Sünden- 
bekenntnis in Responsform und wird uns noch weiter unten beschäf- 
tigen („‚Beichte‘‘). Bei den Waschungen wird keine ausdrückliche Bitte 


1 Vgl. auch Lidzbarski, J. S.3 Anm. 5 („‚die Gottheit werde zum Sünden- 
erlasser‘‘). Der Ausdruck gehört offenbar nicht zum ältesten Gut, sondern 
ist eine sekundäre und erstarrte Bildung (z.B. ist GL 592, 11f. deutlich Glosse; 
GR XIII ist jung, ebenso GR 148, 11ff.). 

2 Lit. 42, 10; 54, 2; 90, 7; 110; 131, 6 (‚Der Erlasser der Sünden, Vergehen, 
Torheiten.... bist du, Mandä dHaije‘‘). 

3 GR 306, 14; 321, 1f.; GL 440, 4; 473, 33; 485, 33f.; Lit. 72, 2f.; 73, 11; 110 
u.ö. Vgl. Furlani, S. 342ff. 
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um Sündenvergebung oder ein Sündenbekenntnis gesprochen, obwohl 
sie natürlich die rituelle Reinheit herstellen sollen: der Ritus beab- 
sichtigt speziell diesen Aweck (s. 0. 8. 109#F.). 

2. Stärker als bei der Taufe tritt Sündenbekenntnis und -vergebung 
im Zusammenhang mit den Totenzeremonien auf. Der Grund dafür 
liegt in der strengen und letzten Ausrichtung des Rituals auf den 
Aufstieg der Seele, der nur in Sündenreinheit bis zum ersehnten Ziel, 
der ungestörten, ewigen „Laufä“, vollendet werden kann (s. o. 8. 239)!. 
Nach dem @olastä ergibt sich folgendes Bild: Bereits bei der Eröffnung 
des Masigtä (63, 6—10 und 64, 5—12) eine Bitte um Sündenvergebung 
für „die Seelen dieses Masigtä (nebst den Verstorbenen und ‚Freunden 
des Namens der Kustä‘)“; dann anschließend im Gebet ‚für alles 
Gute“ (65. XXXV; starkes Sündenbewußtsein, s.o. 8. 236); das 
Pihtä verleiht Sündlosigkeit am Liehtort (76, 1f.); dann wie bei der 
Taufe bei der „Aufrichtung‘‘ des Weihrauchgebetes (90) und im 
Rahmen des „täb täba Itäbä“ (109; mit eingeschlossener Absolution: 
vgl. 119,7: „Erlaß ihm seine Sünden und Vergehen‘“!); ebenso auch 
bei der Rezitation von LXXV (131ff.). Ausdrücklich wird in der 
Priesteranweisung (123, 4f.) ermahnt: . Zeige dich demütig (hla) 
bei den Dräse, bete für die Seele und erlaß ($bg) ihr ihre Sünden.“ 
Diese Zeugnisse werden durch die Berichte Lady Drowers bestätigt. 
Doch auch die Masigtä-Hymnen des GL zeigen uns die Wichtigkeit 
von Sündenbekenntnis und -erlaß für den Aufstieg der Seele?. Auf 
die Beichte der Seele antwortet Mandä dHaije mit Vollmacht: ‚Wenn 


" Val. z.B. Lit. 64, 11f.: „Mögen die Seelen dieses Aufstiegs ohne Sünden, 
Vergehen, Verfehlungen, Strauchelungen und Irrungen emporsteigen und den 
Lichtort und die glänzende Wohnung schauen‘, Z. 6f.: „Vor ihnen mag das 
Tor der Sünden geschlossen und ihnen das Tor des Lichtes geöffnet werden 
(s. 0. 8. 236 Anm. 9). Mögen sie der Verbindung (Laufä) mit dem Leben teil- 
haftig werden, für die es keine Trennung (Psägä) gibt.‘ (Also die einstige 
himmlische Laufä ist unzerstörbar, während die irdische Laufä durch die 
Verfehlungen und Sünden immer wieder zerstört wird.) Lit. 116, 3£.: „Die 
Laufä und der Friede des Lebens und der Erlasser der Sünden werde der Seele 
des N br N zuteil mit diesem ‘ngrtä und masigtä.“ 

2 MIT S. 189 (Sündenvergebung beim Lofäni; vel. Lit. 52, 7£.); 190 (bei 
der Beerdigung Vergebung der irdischen Sünden, damit der „Sonntag“ die 
Seele durch die Matarätä passieren lasse); 216; 217; 218; das „‚Abahathan 
Qadmäiß‘ ist zugleich ein Gebet um Sündenv ergebung für die Verstorbenen. 
Vgl. auch DMasb. S. 45 (bei der Bereitung des Tariänä). 

® GL 473, 33 („Weil du die Verfolgung ertrugest, werden wir dir alle Sünden 
erlassen‘‘); 485, 33ff. (Sündenerlassung für die treue Seele); 585,20ff. (‚„Weh 
mir, was habe ich getan... innerhalb dieser Welt‘‘); 588f. (s. o0.); 591f. (Beichte 
der Seele: ‚Guter, ich habe gesündigt und zur Sünde verleitet, doch du erlasse 
mir meine Sünden und Vergehen“); 596, 5ff. (Sündenbekenntnis und Bitte 
um Sündenvergebung, die aber nur dem Wachsamen zuteil wird). Über GL III, 

19 (539£f.) s.u. 8. 247ff. Vgl. auch das eingeschobene Lied GR 306, 7—16 
(». .. wir werden zum Licht emporsteigen; unsere Sünde und Schuld wird uns 
erlassen werden...) und 254, 34—37 (Sündenbekenntnis der Nasöräer bei 
dem jenseitigen Gericht). 


16 7697 Rudolph, Mandäer II 
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deine Vergehen erledigt und alle deine Sünden beendet sind, steigest 
du auf dem Aufstieg empor ... Wenn deine Sünden nicht erledigt 
und alle deine Vergehen nicht beendet sind, wirst du, Seele, eines 
zweiten Todes sterben, und deine Augen werden das Licht nicht 
schauen‘ (GL 132, 9ff. bzw. 588, 32ff.). 

Für die Auffassung und Entwicklung des Sündenbegriffs, besonders 
im Hinblick auf den Seelenaufstieg, ist sehr aufschlußreich, was uns 
GL 134, 18—23 (592, 3—12) und auch 100, 14—22 (541, 15—33) über- 
liefert. Nachdem die Seele ihre Sünde bekannt und um Vergebung ge- 
beten hat, damit sie nicht am ‚abgeschnittenen Orte“ zurückgelassen 
wird, unter Bezugnahme auf die guten Werke der Eltern!, antwortet 
das „Geleite der Guten‘ (541, 1ff. u. 23) ihr: ‚Dein Vater, der Brot 
verteilte, tat es für sich; deine Mutter, die Almosen (zidgä) spendete, 
tat es für ihre Seele‘ (592, 7ff.; 541, 24ff.). „Was sind deine Werke, 
die du für dich getan, daß wir dich mit uns in unserem Geleite hin- 
führen?“ (541, 32f.). Also die Verantwortung (Schuld) für ihr Tun 
trägt die Seele selbst und kann sich nicht auf die Hilfe anderer be- 
rufen. Vermutlich liegt diesen Abschnitten eine indirekte Polemik 
gegen die (aufkommende?) Schätzung und Inanspruchnahme von 
Verdiensten anderer zugrunde (vielleicht im Gewande gewisser, später 
beherrschender ‚Seelenaufstiegsmahlzeiten‘!). Dieselbe Anschauung 
von der eigenen Verantwortlichkeit der Seele (im Seelengericht) findet 
sich durchweg in den Masigtähymnen (vgl. bes. 137, 6ff. bzw. 596, 5ff.: 
nur der Wachsame erhält Sündenerlaß)?. Im heutigen Textzusammen- 
hang folgt aber GL 134, 21f. ein sekundärer ‚‚Trostschluß‘ aus späterer 
Zeit: „Erlasser der Sünden, Vergehen wird euren Seelen erlassen 
werden wegen der Tugend der Frommen und der Kustä der Gläubigen“ 
(vel. GL 106, 1f. bzw. 548, 35ff.!)?. In GL 113, 7ff. (559, 21ff.) wird 


1 Der Text ist wohl nicht ganz vollständig: ‚‚(wegen) mein(es) Vater(s), 
der Brot (lhamä) verteilte, und meine(r) Mutter, die Almosen (zidgä) spendete‘“ 
(vgl. Lidzbarski z. St. und GL 100, 16). Ob man hier die Totenmahlzeiten 
zugrunde legen soll (Lofäni mit dem Lhamä Zidgä brikhä; vgl. MII S.187#f.), 
ist unsicher (vgl. die vorhergehende Beichte und GL 541, 15f£f.!). 

2 137, 6f. geht auf die gleiche Formel zurück wie 134, 18f. (vgl. u. S. 249 
Anm. 4). Pedersen, Bidrag S. 129ff. Vgl. auch GR 24, 6f. („Wenn ihr sie, die 
Kinder, belehret, sie aber nicht lernen wollen, werden sie wegen ihrer eigenen 
Sünden zur Rechenschaft gezogen werden“), GR XVII, 2 (405, 21ff.) und 
J. 174f. (u. a.: der jenseitige Richter „richtet jedermann gemäß seinen Werken 
und seinem Verdienst“). Furlani, S. 317, stellt fest: ‚‚Se cosi la persono i Mandei, 
dei, esse dimistranno di occupare nella dottrina della responsibilita per il 
peccato una posizione alquanto superiore a quella nazioni dell’Orienta antico...‘ 
Für den manich. Bereich vgl. z.B. sogd. Fragment TM 393 (ed. Henning, 
JRAS 1944, S. 137ff.): in der Hölle gibt es keine Hilfe, „weder Sohn noch 
Tochter, weder Frau noch Konkubine, weder Mietling noch Freund... kann 
dir helfen.‘ Vgl. dazu Mönök® xrat II, 108ff. (Nyberg I, S. 39). 

3 Vgl. dazu auch Pedersen, a.a.O. S.133ff. „Det sterkt etisk moment, 
som vi har treffet i III, 19 og 59, har her veget pladsen for det rituelle og 
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ausdrücklich durch Mandä dHaije (polemisch?) festgestellt, daß 
„Linderung‘“ (niaha) für die gefangenen Seelen durch Armenspeisung 
der Zurückbleibenden beschafft wird. Diese Aussage von der Anrech- 
nung fremder Verdienste steht im strikten Gegensatz zu der in den 
vorhergehenden Versen gemachten Feststellung. Die Verdienste der 
Väter und Frommen sind ein Schatz, der der Gemeinde zur Verfügung 
steht. Diese Erweichung der ursprünglichen Auffassung von der per- 
sönlichen Sündenschuld und -bestrafung zeigt sich auch noch an 
anderen Stellen!. 

Ein ähnliches Abgleiten tritt uns in der Auffassung von der durch 
wiederholtes Rezitieren von Gebeten verdienbaren Sündenvergebung? 
entgegen. Das alte Verständnis drückt sich in der einfachen Fest- 
stellung aus: ‚Uns, die wir unseren Herrn preisen, wirst du unsere 
Sünden und Vergehen erlassen.‘‘® 

Die täglichen Rahme-Gebete enthalten einzelne Hinweise auf die 
Sündenvergebung?. So ist, wie im Judentum, das tägliche Gebet mit 
einem Sündenbekenntnis verbunden?. 

Eine Sonderbehandlung bedarf die Frage nach einer Beicht- 
ordnung im mandäischen Kult. Von einer solehen spricht ausdrück- 
lich Siouffi® und schildert sie ähnlich der römisch-katholischen Ohren- 


magiske: sjelens sk&@bne efter doden gores afhengig af Massigta’ens afhol- 
delse‘“ (134f.). P. bemerkt allerdings dazu (135 Anm. 1): „Om det er en til- 
fojelse i litteralkritisk forstand, har vi ganske vist ingen midler tilat bedomme, 
men traditionshistorisk betragtet er det det... Men mandzerne ved nu, 
trods alt, ogsaa lidt om, at sjelen ikke frelses paa grund af gode gerninger, 
men ved syndsforladelse.‘“ 

! Lit. 216, 5ff. („Du wirst uns erlassen unsere Sünden und Vergehen, die 
wir in der Welt vergangen haben, ob des Verdienstes (hailä eig. Kraft) der 
Gerechten, ob der Wahrhaftiekeit (kustä) der Gläubigen“); GR 37, 11ff. 
(gute Werke für die tote Seele), vgl. aber Rezension A (21, 18ff.): nur Für- 
bitten und Masgätä für die Seele sind zulässig. Vgl. auch Furlani, S. 316f. 
Heute ist diese Auffassung von der Zurechnung fremder Verdienste gang und 
gäbe: sie zeigt sich in der Ausgestaltung der reichhaltigen und umfangreichen 
Totenzeremonien (s. $$ 25—27). Vgl. J. 61, S£.! 

® Lit. 72, 1ff. (das Reden in der ‚„Sütä kasıtä“ = [St. XXXIX?] bewirkt 
eine 64malige tägliche Sündenvergebung im Lichtorte, vgl. Segelberg, S. 83); 
73, 9f. (7Tmalige Sündenvergebung); 74, 7ff. (Tmalige Rezitation des ‚„‚Gebets‘“ 
XLII bewirkt 7malige Sündenvergebung); GR 320, 33—321, 6 (60malige 
Gebetsverrichtung erwirkt ‚Heilung‘ von 61 Sünden,,schlägen‘‘); vgl. auch 
Lit. 179, 5ff. und 230, 10f. (Sündenvergebung auf Grund des Gebets Oxf. R. X‘). 

® Lit. 156, 6; 187, 9; 216, 5; 222, 8; GL 583, 7f. (Glosse). 

* Lit. 179, 4ff.; 187,9; 216, 5ff.; 213, 1ff.; 228, 5ff. (Sündenbekenntnis- 
formel?); 230, 5f. 

> Vgl. Elbogen, Gottesdienst S. 75. 

®$ S. 91f.: sumhätä (‚cehomhoto‘‘) sei „la confession‘‘ oder „die Beichte‘‘. 
Davon wissen die Quellen nichts. Das Wort ist Plur. fem. von $Sümä (vgl. 
Nöldeke, Gramm. S. 171) und kann in der Bedeutung ‚Benennung‘ (nämlich 
der Sünden) in Gebrauch gekommen sein. Ich halte übrigens die Angabe 
Siouffis für ein Mißverständnis (s. o.). Als „Sumhätä‘ ist in OP St. 173 (S. 157, 
t. 199m, aus D.C. 3) eine etwas erweiterte Form der Nameninvokation nach 
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beichte mit Sündenbekenntnis, Contritio, Beichtgeheimnis usw. Eine 
dreimalige Vergebung einer Sünde ist dabei möglich, bei einem 
weiteren Vergehen gibt es kein Mittel, den Matarätä-Strafen zu ent- 
gehen — den letzteren gilt die Hauptfurcht, von ihnen möchte man 
befreit werden! —, außer daß man bestimmte Sühnewerke auf sich 
nimmt?. Nun hat bereits Brandt bemerkt, daß von einer solchen 
„katholischen‘‘ Beichtordnung in den mandäischen Schriften nichts 
zu finden ist, und Ignatius a Jesu, der im 17. Jh. die Mandäer besuchte, 
versichert ausdrücklich, daß die Mandäer keine Beichte beim Priester 
kennen?. Petermann und E. S. Drower wissen davon ebenfalls nichts. 
Es handelt sich also entweder um eine begrenzte (zeitweilige?) Ein- 
richtung einer mandäischen Gruppe (unter christlichem Einfluß?) oder 
eine christliche Interpretation von Siouffis Gewährsmann, der ja 
katholischer Christ geworden war. Furlani, der sich zuletzt über diese 
Frage geäußert hat, bemerkt dazu jedoch: ‚‚Sebbene non si passa dire 
che le descrizione della confessione e penitenzia dataci dal Siouffi 
s’attagli del tutto al sacramento cattolico della penitenza, pur nulla- 
meno non si puö negare che i Mandei conoscono molto bene la con- 
fessione dei peccati e la penitenza“ (S. 337). Diesem Tatbestand 
wenden wir uns jetzt zu. 

Halten wir uns nämlich an die Texte, so können wir in unserer 
Frage folgendes feststellen: die Mandäer kennen eine dreimalige Buß- 
möglichkeit, erst beim vierten Male erfolgt der Ausschluß (, Exkommu- 
nikation‘“‘). Diese ‚‚Kirchenordnung‘“* ist in GR I niedergelegt; ich 
stelle beide Varianten interessehalber nebeneinander: 


„Neigt sich (salia) jemand einmal weg, ,‚‚Neigt sich einmal irgendein Böser aus 
so richtet ihn wieder auf (agmuia) und euerer Mitte und vom Wort seines 
stützt ihn (sumkuia). Neigt sich eine Herrn weg, so richtet ihn wieder auf 
Seele zum zweiten Male weg, so richtet und stützet ihn. Neigt sich ein Wein- 
sie wieder auf und stützet sie. Neigt stock (! güfnä) zum zweiten Male weg, 


der Taufe (Lit. 28) überliefert, aber ohne Erwähnung einer Sündenvergebung; 
es ist eine Beschwörung. Das gleiche Wort bezeichnet auch im nestorian. 
Dukhränä ein Gedenkgebet. 

1 Vgl. auch Brandt, MR S. 173, und Pettazzoni, RGG? I, Sp. 1392. 

2 Siehe Siouffi, S. 92, und Brandt, a.a.O. S. 174. Es kommen in Frage: 
Geldbußen, Almosen, Auslösung Gefangener, Abschreibenlassen von heiligen 
Schriften auf eigene Kosten (dazu vgl. auch Petermann, Thesaurus usw., 
praefatio, S. 3f. ATS TI, $$ 200, 215, 297). 

3 Brandt, a.a.0. S. 120; 173 Anm. 3; Ignatius a Jesu, Narratio originis, 
Ritum, et Errorum Christianorum Sancti Joannis, Romae 1652, S. 23 und 86f. 
Dazu jetzt auch Furlani, a.a.O. S. 335f.: „Da questi passi della Narratio si 
pua concludere che i Mandei non hanno una vera penitenza nel senso cattolico. 
Tuttavia vedremo anche da non pochi passi dei lore scritti sacri che conoscono 
la confessione dei peccati, tanto la positivo quanto la negativa, e l’ivocatione 
della remissione di questi e del perdono da parte della Vita o Luce e del loro 
inviato.‘“ Vgl. dazu o. S. 245ff. 

4 Reitzenstein, MBHG S. 12 Anm. 1; dazu Furlani, S. 345f. 


sich eine Seele zum dritten Male weg, 
so richtet sie wieder auf und stützet 
sie. Lasset sie die Ktab& und Mimr6, 
Bütä und Tusbihtä eures Herrn ver- 
nehmen. 

Wenn ihr sie stützt, sie sich aber nicht 
stützen läßt, so reißet den bösen Wein- 
stock(!) aus, bringet einen guten und 
pflanzt ihn an seine Stelle!. 


Beichtordnung 


so richtet ihn wieder auf und stützet 
ihn. Neigt sich ein Weinstock zum 
dritten Male weg, so richtet ihn 
wieder auf und stützet ihn. 


‚Wenn ihr ihn stützet, er sich aber nicht 
stützen läßt, so reißet den bösen Wein- 
stock aus, bringet ihn an das Tor des 
Tempels (! masknä), lasset ihn Dräs6 


und Sidre hören, zeiget ihm Ktib& und 
Mimr6, damit sein Herz und Sinn 
durch sie (l. dbgauaihun) erleuchtet 
werde. Wenn er hört, bezeugt und 
sich erwecken läßt (l. mitaiar), so 
liebet ihn, bringet ihn an seine Stelle 
und verdammt sie nicht (matagsrun). 
Wenn er nicht hört, bezeugt und sich 
erwecken läßt, so wird er durch den 
Machthaber (! salitä) getötet werden. 
Getötet wird er durch den Machthaber 
und fällt in das lodernde Feuer (nürä 
djaqdä). 

Weil man ihm ins Ohr gerufen, er Weil man ihm ins Auge zeigte, er aber 

aber nicht hören wollte, man ihm ins nicht sehen wollte, man ihm ins Ohr 

Auge zeigte, er aber nicht sehen wollte, gerufen, er aber nicht hören wollte, 

man ihm zeigte, er aber mit dem Auge soll er ein Anteil des verzehrenden 

nicht sehen wollte, soll er am Tage Feuers (nürä d aklä) werden.“ 

des Endes (jömä dsüf) ein Ende neh- 

men. Er fällt in die Marter (tasnigä). 

in die die Bösen fallen, ohne empor- 

zukommen.‘ 


(GR 22, 20 


25, 3 bzw. 24, Vs. 161) (GR 43, 22-44, 11 bzw. 41f., Vs. 97) 


Der klare Aufbau von Rezension A ist in B nicht erhalten und teil- 
weise „banausenhaft‘“ (Brandt) verändert?; doch zeigt die Rezension 
B, daß wir uns hier in einer Zeit der mandäischen Geschichte be- 
finden, in der die Exekutive nicht (mehr?) bei der Gemeinde lag, 
sondern bei der weltlichen Herrschaft?, damit kann sowohl die per- 


! Vgl. Röm 11, 17ff. Man erwartet im mandäischen Gleichnis, daß die 
Rebe am Weinstock beseitigt wird. 

® Während Brandt davon ausgeht, daß B auf A zurückgeht, hat Reitzenstein 
nachgewiesen, daß beide Fassungen auf eine Grundschrift zurückgehen; doch 
kann ich ihm in unserem Falle nicht beistimmen, daß B ‚‚den echten Wortlaut 
des Archetyps‘‘ wiedergibt, sondern umgekehrt bin ich der festen Meinung, 
daß A dies tut: B knüpft an „reißt den bösen Weinstock aus‘ eine weitere 
Beichthandlung an, darin liest ein Widerspruch. Man muß jedoch auch die 
Fehler der Abschreiber berücksichtigen (Angleichung?). Vgl. auch Furlani, 
8.317 („Qualche scriba, o magior numero di copisti, ha fatte senza dubbio 
opera piü di redattore, correttore, completatore che di scrupolose copiatore‘‘). 

® So auch Lidzbarski z. St. (S. 42 Anm. 3) und jetzt Furlani, S. 344 (bezieht 
die Stelle auf die islamische Herrschaft), bemerkt aber, daß diese Angabe nur 
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sische als auch islamische gemeint sein. Diese Kirchenordnung richtet 
sich an die Gemeinde! und belegt schön, wie die ‚Beichtordnung‘ 
eine kultische Handlung gewesen sein muß (Rezitieren heiliger Schriften 
am Tor des Tempels). Während A nur eine dreimalige Buße gestattet, 
bringt es B auf eine viermalige Sündenvergebung, stellt also eine 
Erweiterung dar. Daß die dreimalige Möglichkeit der Buße primär 
ist, zeigt auch ihr Vorkommen in Lit. 222, 1ff., wo deutlich die Buß- 
zeremonie zugrunde liegt?. An den gleichen Zusammenhang erinnert 
der Schlußteil des 13. GR-Traktates, wo der Priester quasi als ‚‚Sünden- 
erlasser und Sündenbinder“ auftritt?. Von einer Bußleistung, wie sie 
Siouffi berichtet, wissen die Texte aber nichts; es genügte also das 
reuige Bekenntnis, die Beichte, wie im Manichäismus (s. u. S8. 250ff.). 
Für die dreimalige Bußmöglichkeit sei außerdem auf die jüdische 
und auch persische Parallele verwiesen?. 

Eigenartig berührt, daß von keiner Taufe gesprochen wird, die 
doch auch Sündenvergebung vermittelt; es sei denn, man faßt das 
dreimalige ‚„aqmuia‘ i. S. von „festigen, taufen‘‘, was wohl schwerlich 
angeht. Wir hätten also eine eigene kultische Zeremonie der Buße 
und Sündenvergebung vorauszusetzen, die in besonderen Fällen eine 


eine theoretische sei: ‚il Mandeo rinnegatore del la Vita e della Luce e da 
riguardare come non Mandeo, & recise della communitä dei credenti nazorei. 
Anders Reitzenstein, a.a.O.S. 12, der „Machthaber“ auf die Gottheit bezieht (?). 
Auch GR II, 1, 8$ 54 und 97 bezieht sich auf die irdischen Machthaber (vgl. 
Pedersen, S. 167£f.). Die Bestrafung der Sünder erfolgt für mandäisches Denken 
nur im Jenseits, in den überirdischen Zwischenhöllen (vgl. o. 8. 239). Zur 
Meinung über die ‚Machthaber‘ vgl. die Stellen bei Furlani, S. 289 (Nr. 125). 
Bemerkenswerterweise spielt HG S. 13 offensichtlich auf den einstigen Verlust 
der Gerichtsbarkeit der mandäischen Gemeinde an; das Ereignis wird natürlich 
auf den bösen Einfluß der Rühä zurückgeführt. 

1 Vgl. auch Brandt, MR S. 120. 

2 „Einmal rief ich dem Bösen zu... Zum zweiten Male rief ich dem Bösen 
zu... Zum dritten Male rief ich dem Bösen zu... Ich werde den Bösen töten 
und in das Ende der Welt (saufh dalma) werfen... denn ich habe ihm ins 
Ohr gerufen, doch. er wollte nicht hören mit dem Ohr, ich habe ihm ins Auge 
gezeigt, doch er wollte nicht sehen mit dem Auge, darum soll er am großen 
Tage des Endes (joma rba d suf) ein Ende nehmen“ (vgl. GR 24, 15££,!). „Uns, 
die wir unseren Herrn preisen, wirst du unsere Sünden und Vergehen erlassen.‘ 
Über die charakteristischen Formeln s. weiter im Text (S. 247ff.). 

3 290 (286f.): „Wir Priester (tarmide) belehren sie und wecken sie, doch 
sie wollen nicht hören und nicht glauben, so werden sie denn wegen ihrer 
eigenen Sünden zur Rechenschaft gezogen werden. Wenn sie sich jedoch 
belehren lassen... nach dem Willen ihres Herrn und dem, was die Priester 
ihnen sagen, handeln, so wird ihnen ein Sündenerlasser zuteil werden. Wenn 
sie nicht handeln und nicht hören .. .. nicht fest (im Glauben) stehen und ihren 
Priestern nicht glauben, so wird ihnen kein Sündenerlasser zuteil werden. 
Wenn sie nicht tun, was man ihnen sagt, sich nicht an die Ordnung (btaksa, 
gr. td&ıs) halten, die Lehre, die der erste Gesandte ihnen anempfohlen (vgl. 
GRILL, s. Furlani, S. 317ff.), nicht bezeugen, so werden sie einen Sündenbinder 
haben ....! Vgl. Furlani, S. 337. 

1 Belege s. u. $S. 252 Anm. 3 und 8. 252f. 
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Exkommunikation (vgl. dazu unten) ist. Da wir aber aus der sonstigen 
kultischen Praxis nichts davon wissen und Taufe oder Waschungen 
die rituelle Unreinheit beseitigen, erstere aber die Verbindung zur 
Lichtwelt darstellt, die durch die Sünde unterbrochen ist, so kann 
man nicht umhin, auch die Beichtordnung im Taufritus verankert zu 
wissen!. Diese Vermutung erhält noch mehr Wahrscheinlichkeit, 
wenn das ‚„Beichtformular‘‘ GR II, 2 als ‚Buch des Jordans“ bei der 
Taufhandlung verwendet worden ist (vgl. S. 230 Anm. 2). 

Diesen ‚‚Beichtformularen‘‘* wenden wir uns jetzt zu. Wir besitzen 
in der mandäischen Literatur zwei deutliche Belege dieser Art: GR 
II,2 und GL III, 19 (99, 22—100, 2)3; beide Texte setzen die Be- 
teiligung der Gemeinde voraus. Der GL-Text geht aber offensichtlich 
auf GR 63, 16—64, 1 (57, 2—17) oder eher auf einen gemeinsamen 
Archetyp zurück; denn beide zeigen den gleichen Aufbau, nur gibt 
der GR-Text die vollständige Reihe der ‚Sinne und Glieder‘ wieder, 
während die GL-Rezension offenbar interpretiert‘. Dazu kommen 
noch drei weitere Variationen desselben Typs (Lit. 162; J. 59£.; 
GR 18), die ebenfalls deutlich die Verwurzelung in der „Beicht- 
ordnung‘ zeigen’. Wir haben hier also einen alten Typ eines Stückes 


! Dazu kommt, daß ein großer Teil der im Moralkodex, den ja unsere 
„Kirchenordnung‘‘ warnend beschließt, erwähnten Handlungen einer Wasser- 
lustration bedarf (s. o. S. 238f.). 

°® Vgl. dazu jetzt auch Furlani, S. 337£f., der aber nicht auf die gegenseitigen 
Abhängigkeitsverhältnisse eingeht. 

® Das Stück ist in den Masigtähymnus an nicht unpassender Stelle ein- 
geschaltet, stammt aber deutlich aus einer anderen Quelle (s. o. weiter im Text). 

* Kopf (GR: ging in die Sünde ein; GL unklar: drang in die Erde ein; 
vielleicht vom Umarbeiter mißverstanden oder durch die Gleichsetzung von 
Erde, Welt = Sünde interpretiert! Furlani, S. 342 Anm. 2, kommt zu einer 
ähnlichen Erklärung: ‚pensieri terreni, come l’adorazione dei demoni.. ze); 
Auge (gab unkeusche Winke), Ohr (GR: erhorchte Böses; GL: lauschte an 
Türen), Mund (schwatzte Lügen; fehlt GL), Hand (GR: beging Mord; Lit. 
162, 6), Herz (GR: ersann böse Gedanken; GL: war zwiespältig), Körper 
(trieb Unzucht), Knie (GR: beugten sich vor den Bösen; GL: beugten sich 
vor den Sieben, also wieder eine Interpretation! Vgl. Lit. 162,7), Fuß (ging 
barfuß; vgl. aber o. S.59 Anm. 1!). Bei GL fällt die Neigung auf, Konkretes 
an die Stelle der in der GR-Fassung stehenden Abstrakta zu setzen (vgl. 


Sünde — Welt?; Böses erhorchen — an den Türen lauschen; Böses er- 
sinnen — zwiespältig sein; die Bösen — die Sieben), aber auch zu steigern 
(Diebstahl — Mord, aber Konkretisierung von „Böses tun“). Vgl. Anm. 5 


(weitere Varianten). 

° Lit. 162: die Planeten wollen die Seele verführen und ihren „Sinn zwie- 
spältig machen‘: „Von meinem Herzen, das mit Kustä erfüllt ist, sagen sie: 
wir wollen es von uns her straucheln lassen‘‘ usw. Ich fasse die für uns wichtigen 
Begriffe zusammen (s.o. Anm. 4): Auge gab unkeusche Winke; Mund sprach 
Lügen; Hände verübten Mord (vgl. GL); Kniee verneigten sich vor den 
Sieben (GL); Füße gingen barfuß. Dieser Text ist offenbar von GL und GR 
abhängig, aber unvollständig. Am vollständigsten, aber von Lit. abhängig, mit 
Auffüllungen, ist J. 59f. (63£.): Sum bar Nü verteidigt sich gegenüber den 
Planeten (die „Verführer der Welt“): „Meine Augen, die zum Leben empor- 
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der mandäischen Beichtliturgie vor uns. Das Alter dieser Texte legt 
auch der ähnliche Typ manichäischer Beichtformulare nahe, wie sie 
uns z.B. das Khvastvänöft belegt!. Besonders deutlich ist die Berüh- 
rung in der für die Beichtformulare offenbar typischen ‚Aufzählung 
der Sinne und Glieder‘. Auf der anderen Seite sind hier die persischen 


schauen, zwinkern nicht dieses Gezwinker‘‘ usw. Ich stelle wieder zusammen: 
Ohren lauschen nicht eitlem Gesange (der Dämonen, s. o. S. 47); Mund brachte 
keinen frevelhaften Gesang; Hände begehen keinen Mord; Herz wurde nicht 
zum Frevel verleitet (rs); (Seele — nur hier! — und Körper, ‘stuna, fallen 
nicht ins lodernde Feuer); Körper trieb keine Unzucht (vgl. GR); Kniee beugen 
sich nicht vor den Götzen, Kapellen und Idolen (deutliche Interpretation); 
Füße gehen nicht in Lug und Trug. Der J.-Text unterscheidet sich von den 
anderen durch seine positive Fassung, ist aber deutlich vom Grundtyp ab- 
hängig. Die dritte Variante steht im ‚‚Moralkodex““ GRI (8.16) und dient 
dem Ausdruck der mandäischen vergeistigten (symbolischen) Fastenauffassung; 
sie hat keinen eigenen Wert, sondern setzt die Fastenpraxis der christlichen 
Kirche voraus (das jüdische Fasten war keine Volkspraxis, sondern nur Zeichen 
besonderer Frömmigkeit): Das Auge soll „fasten“ (swm) vom Zwinkern, die 
Ohren vom Horchen an Türen, der Mund von Lüge und Falschheit, das Herz 
von bösem Sinn, Haß, Eifersucht und Zwiespalt, die Hände von Mord und 
Diebstahl, der Körper vom Ehebruch, die Kniee vor der Satan- und Götzen- 
anbetung und die Füße vor listigem Gang. Der Text enthält Auffüllungen des 
Grundtyps und setzt diesen voraus. Wir finden im Sad-dar ce. 83 (West III, 
S. 348) die gleiche Auffassung des Fastens (vergeistigt), ausgedrückt ebenfalls 
durch das „Fasten“ (= Sich-entfernt-halten) von den Sünden der Augen, 
Zunge, Ohren, Hände, Füße und des Denkens. 

ı Vel. Bang, Manichäischer Laienbeichtspiegel (Le Museon 36, 1923). Zwar 
fehlt im Mandäischen das Bekenntnis bzw. das dogmatische Interesse (Bang, 
S. 139f., auch Henning, Bet- und Beichtbuch, S. 13), doch hat der grobe 
Aufbau gewisse Ähnlichkeiten: kurze Akklamationen, die das Wesen der 
Gottheit und ihre Heilstaten beschreiben, jeweils abschließend die Bitte um 
Gnade (Khvastvan.: ‚„...so bitten wir jetzt um Vergebung unserer Sünden. 
Manastar hirza“, d.h. ‚Meine Sünden erlaß, vergib!‘“); im letzten Drittel 
folgen dann die eigentlichen Beichtformeln. Besonders in die Augen fallend 
ist die Parallele zwischen dem Abschluß des Kp. XV des Khvastvänöft und 
mandäischen Beichtformeln: ‚Mein Gott! wir sind voller Mängel und Sünden, 
wir sind tief verschuldet... . und wiederum sind wir voller Mängel und Sünden... 
so begehen wir (eben) jeden Tag und jeden Monat Sünden und Vergehen 
(= mand.!): (darum) bitten wir... um Vergebung der Vergehen und Sünden“ 
(vgl. dazu GR 54, 28f.; 88, 31f.; 112, 8f.; Lit. 65f.; 131). Aber auch eine fünf- 
gliedrige Reihe von Körperteilen begegnet: Auge, Ohr, Zunge, Hände, Füße 
(vel. GL 540). Weitere manichäische Beichttexte finden wir bei Henning 
(a.a.0.) und Waldschmidt-Lentz, Stellung Jesu, S. 123f. Beide Formulare 
enthalten die möglichen Sünden (bei Henning, S.32ff.). Vgl. bes. Henning, 
S.25, Z.23 (Sündenerlaß), 34ff. (‚„...für alles dieses: Verzeihung!“), 38: 
„Also wenn ich die Augen zum Sehen, die Ohren zum Hören, die Nase zum 
Riechen, den Mund zu unziemlicher Speise und unschönen Reden (,,offen‘“ 
gelassen habe)... wenn ich also meine ‚Tore‘ offengehalten haben sollte... ., 
so daß der Seele Schatz, die ‚Lebendige Seele‘, von mir verlorenging: für alles 
dieses Verzeihung!‘ (zu diesem Formaltyp s. Text S. 248 mit Anm. 2), 46 (Bitten 
an Mani um Sündenerlaß, die an die Form der Anrufungen GR II, 2 erinnern: 
„Mar Mani, herrliche Majestät, schöne Erscheinung .. .. erlaß meine Sünden... 
© Mani, Beleber herrlichen Namens, rette mich... erlaß meine Sünden!‘), 
49f. (Beichtordnung für den Electen, s. o. 8. 251). 

2 Ich kann hier auf die Analyse Säve-Söderberghs, Studies usw., S. 98ff., 
verweisen, der besonders die terminologische und metrische Seite bearbeitet 


Beichtformulare 249 


Patits (mp. „Sühnung‘; aw. paititi) heranzuziehen!, die ihren festen 
Typ besitzen: Bekenntnis bzw. Lobpreisung, ausführliche Beichte 
aller Art ‚„bewußter oder auch nicht bewußter‘‘ Sünden, mit der 
refrainartigen Bitte: „‚Verzeihe, o Herr, ich bereue die Sünde‘, Be- 
teuerung des festen Glaubens? Auf die manichäische und persische 
Bußdisziplin wird noch einzugehen sein, es geht uns hier nur 
um den Nachweis einer gewissen Gemeinsamkeit im Aufbau der 
Beichtformulare, besonders zwischen manichäischen und mandäi- 
schen®. 

Das bisher gewonnene Bild von der mandäischen ‚‚Beichte‘“ kann 
durch Beachtung einiger weiterer Formeln noch deutlichere Konturen 
erhalten. Die Eröffnung des Beichtformulars ER II, 2 (‚Unser Herr! 
Wir haben gesündigt und gefehlt; erlaß uns unsere Sünde und Schuld“) 
begegnet öfters in anderem Zusammenhang, aber ohne Verlust seines 
liturgischen Stils und Sinns*. Weiterhin fällt die feste Form auf, die 
die drei Gebete Lit. 42, 65 und 131 zeigen, so daß man auch sie 
zu einer Art Beichtformularen zählen bzw. die Verarbeitung von 
Texten dieser Art vermuten kann’. Auch das bekannte „Täb täbä 
ltäbä“ trägt den Charakter eines Sündenbekenntnisses® und enthält 
sogar eine — sonst nicht ausgesprochene — Absolution?. Wir besitzen 


(s. bes. S. 101f.). Es kommen außer dem Khvastvänöft und soghdischen Beicht- 
buch (s. 8.216 Anm. 2) in Frage die koptischen Texte Keph. c. 56, Psalmen 
Thomae XVIII (Ps.-b. S. 225, 6ff.) und Ps.-b. 150, 22£f. (in den ‚Psalmoi 
Narakötön‘). 

! Vgl. schon Bang, op. eit. S. 140. Widengren, Numen II, S.64, erinnert 
an die notwendige (besonders terminologische) Untersuchung der persischen 
und manichäischen Beichtformulare. 

® Texte bei Spiegel, Avesta III, 8. 207—229 (Patit-i Atürpat, P. Khüt, 
P. Iränig; vgl. West im Grundriß der iran. Philologie II, S. 109£.). Die Laster- 
kataloge, S. 209ff., 213, 223#ff., weisen viele mandäische Parallelen auf, über- 
haupt ist die ganze Art des Sündengefühls und die Betonung der rituellen 
Sünden der mandäischen Auffassung sehr ähnlich. 

® Ich verweise nochmals auf Säve-Söderbergh, a.a.0©. 8. 98ff., und Widen- 
gren, a.a.O. 8. 64f. 

* GR 88, 31f. (hier im Zusammenhang, eines individuellen Sündenbekennt- 
nisses: „Wenn es jemand gibt, der größer ist als du, so sei nachsichtig gegen 
mich. Verdamme mich nicht, weil ich gesündigt habe; sei nachsichtig gegen 
mich. Unser Herr!... Sei nachsichtig gegen mich, und wir alle wollen uns dir 
unterwerfen‘); 112, 8f. (die Bösen stürzen vor Mandä dHaijs hin, legen ihre 
Hände auf ihr Gesicht, erklären sich als Schuldige und sprechen: „Unser 
Herr!...‘“ Liegt hier eine Reminiszenz an die liturgische Haltung bei der 
Beichte vor?); ähnlich GL 134, 18 (592, 3£.: Ich-Stil) und 137, 6£. (596, 5£.: 
Wir-Stil). Vgl. die Parallelen aus dem Khvastvänöft XV (o. S. 248 Anm. 1). 

> Vgl. bes. 42, 1ff. mit 131, 1ff.; 65, 10ff. mit 131, 10ff. „Was wir getan 
haben, vergib uns, und was wir tun, vergib uns‘ (42, 9f.; 131, 5). 

° Siehe o. 8.241. Die Reihe: Sünden (hataie), Vergehen (haubä), Tor- 
heiten (Skilätä), Strauchelungen (tiglätä) und Irrungen (Sabasätä) ist typisch 
und begegnet oft (z.B. Lit. 42, 63, 131). 

? 110, 6£.; vgl. 123,4 (der Priester erläßt der Seele Sünden) (s.o. S. 246 
Anm. 3). 
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jedoch auch eine Exkommunikationsformel, zumindest ist diese Ver- 
mutung gerechtfertigt in Anbetracht der textlichen Stellung der 
gemeinten Formel: „Weil man ihm ins Ohr gerufen, er aber nicht 
hören wollte [(man) ihm zugerufen, er aber nicht mit dem Ohr hören 
wollte], man ihm ins Auge zeigte, er aber nicht sehen wollte, man ihm 
zeigte [er aber mit dem Auge nicht sehen wollte], soll er am Tage des 
Endes ein Ende nehmen.‘‘! Das auffallend typische Vorkommen 
dieser symmetrischen Sätze in den Zeugnissen für mandäisches Beicht- 
ritual macht es nicht möglich, ihren Sinn nur als Antwort auf das un- 
gläubige Verweigern der Heilsbotschaft (vgl. J. 218) zu sehen, sondern 
beweist ihre konkrete liturgische Abkunft bei der Exkommunikation 
eines unbußfertigen Sünders als ursprünglichen ‚‚Sitz im Leben‘ (vgl. 
GR 24; J. 175 und Lit. 222). 

Wir sind jetzt gerüstet, die parallelen Zeugnisse aus der Umwelt 
des Mandäertums, vornehmlich die persischen und manichäischen, 
heranzuziehen und für unser Problem fruchtbar zu machen. Der 
Manichäismus steht dem Mandäismus schon durch seine ähnlichen 
Beichtformulare und -wendungen nahe (s. o. 8. 248). Über die mani- 
chäische Beichtordnung ist folgendes bekannt?: eine wöchentliche 
regelmäßige Beichte am Montag? und eine jährliche am Bema-Fest!; 
außerdem sieben tägliche Beichtgebete°. „Zu jeder Zeit sollt ihr zum 
Erlassen und Abbitten (?) der Sünden zusammenkommen (?); erlasset 
und erbittet voneinander: wer nicht erläßt, dem wird nicht er- 
lassen.‘‘® Sowohl Auditores als Electi waren zur Beichte verpflichtet”. 
Über die Bedeutung der Sündenvergebung äußert sich ein Turfan- 


1 ER 23, 1f. (24, 15f£.); 44, 11f. (42, 10ff. nur zweigliedrig); Lit. 222, ff. 
(Ich-Stil; viergliedrig); J. 177, 10f. (175, 23f. dreigliedrig, beachte den Subjekts- 
wechsel!); 237, 7ff. (218, 19ff. viergliedrig nach Lit. 222. Dieselbe Formel 
findet sich auch in den manich. Thomaspsalmen (Ps.-b. 218, 7 XI 16): 
„sie riefen ihm (dem Sünder) ins Ohr, er hörte nicht‘; 221 (X'VI, 25f.): ‚Der 
in dessen Ohren gerufen wird, ohne daß er hört, soll zerteilt werden in alle 
Welten ... denn man rief in seine Ohren (ohne daß er) hörte“; vgl. Adam, 
S. 18 und 21f. 

2 Vgl. Baur, Das manichäische Religionssystem, S. 262ff. und 283ff.; 
Polotsky, Sp. 259f.; RGG? I, Sp. 1392 (Pettazzoni); Puech, Le man. S. 89ff. 
Ungedruekt: Stig Wikander, La confession des peches dans le manicheisme 
(nach Widengren, Numen II, S. 64 Anm. 241). 

3 Khvastvänöft c. XIII, ed. Bang, S. 27; Henning, 8.13. 

4 Khvastvänöft e. XIV (Bang, S. 27f.); Henning, a.a.0. Über die Stellung 
der Beichte in der Liturgie dieses Festes s. ibid. S. 10 (vor dem Electen- 
mahl!). 

5 Henning, 8.13. Ein tägliches Beichtgebet zum Sonnenuntergang für die 
Electi und Auditores bei Waldschmidt-Lentz, 8. 123f. Vgl. die in den täglichen 
Gebeten der Mandäer enthaltenen Sündenbekenntnisse (s. 0. S. 243). 

® Henning, S. 40, 16ff. (Buch 739—744). 

? Das türkische Khvastvänöft ist ein ‚„‚Laienbeichtspiegel‘‘ (Bang, vgl. dazu 
Henning, S. 12), dagegen sind die von Henning edierten Texte „Beichtformulare 
für die Erwählten‘‘ (S. 12). Vgl. Puech in: ChrRE II, S. 557f. 
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fragment (M 528)! dahin, daß alle vollbrachten bösen Handlungen, 
auch Diebstahl und Mord, ‚‚vor den Göttern“ als „ungetan (gelten...)‘“. 
Diese Anschauung folgt aus der manichäischen Lehre, daß die Seele 
(der Lichtfunken) nicht verantwortlich ist für die Taten des Körpers; 
„wird sie sich der begangenen Sünde bewußt, kehrt sie... reumütig 
zur Erkenntnis ihrer Herkunft und Bestimmung zurück, so ist auch 
ihr Recht auf Heimkehr ins Lichtreich wiederhergestellt“2. Die 
Beichte ist Ausdruck der Reue (metänoia) der Seele?, das Recht auf 
die Heimkehr in das Lichtreich wird dadurch gewährleistet, wenn 
auch mit einer Verzögerung als gewisse Strafe?. „Eine kirchliche Buß- 
disziplin hat im M.ismus schon aus diesem Grunde keine Stelle, 
wohl aber die Beichte....‘“® Doch sind die Dienste und Gaben (Al- 
mosen!) der Katechumenoi teilweise als gewisse Bußleistungen anzu- 
sehen®. Ein unbußfertiger Sünder des Elektenstandes erhält die 
„schwerste Strafe, die überhaupt denkbar ist, die ‚Sperrung‘ der 
Absolution mit ihren bitteren Konsequenzen: Ausschluß aus der Ge- 
meinschaft, Zunichtewerden aller früheren oder späteren Taten, Ver- 
lust der Aussicht, erlöst zu werden, keine Hoffnung auf Wieder- 
aufnahme in die Gemeinde‘. Für den Elektenstand gibt es quasi nur 
„einmal die Sündenvergebung‘“®. 

Dieser Überblick hat uns belehrt, daß die mandäische Beicht- 
ordnung auch in dieser Form Gemeinsamkeiten mit der manichäischen 
besitzt; der Bußakt ist wesentlich eine Beichte?, die Sündenvergebung 
erfolgt auf Grund der Reue, Verzögerung der Erlösung als Strafe und 
Exkommunikation bei unbußfertigen Sündern. Die Unterschiede er- 
geben sich aus der Zweiteilung der manichäischen Gemeinde und der 
straffen bzw. anders aufgebauten Ordnung. Eine Nachricht über die 
mandäische Beichtordnung fehlt uns leider; die täglichen Gebete ent- 
halten ‚„Beichten‘ und Bitten um Sündenerlaß, ebenso viele der 
Nitualgebete (s. 0.)10, 


! Bei Henning, 8.48: dazu aber S.13 (Generalabsolution beim Eintritt 
in den Electenstand?). 

® Polotsky, Sp. 259, 58ff. 

® Zur „Reue“ in ihrer Bedeutung s. Puech, a.a.O. 8. 547. 

“ Polotsky, a.a.O. Vgl. die Mattarätä-Strafen bei den Mandäern. 
> Ibid. Sp. 260 0.; RGG?T, 1392. Vgl. Puech, ErJb. IV, 1936, S.281f., der den 
inkonsequenten Zug der öffentlichen Beichte als ein äußeres Heilsmittel betont. 

® Vgl. Puech, Le manicheisme, S. 83f.; Prol. S. 189 Anm. 6. 

” Henning, S. 13,nachM 139 (fe. £. 1—-50), ibid. S. 49f. Vgl. diemandäischen 
Exkommunikationsfolgen (o. S. 244f.). 

° Ibid. S. 49, 1ff.; Söderberg, S. 253£. 

° Die auferlegten Strafen, die die Neueren berichten, finden in den Quellen 
keine Stütze und sind eine spätere Entwicklung (vermutlich persischer Ein- 
fluß). Vgl. o. S. 246. 

0 Vielleicht hat ursprünglich jeden Sonntag und am Neujahrstag eine große 
Beichte der ganzen Gemeinde stattgefunden (vel. Lit. 176f.: Sündenvergebung 
für den Sonntag durch die Gläubigen; über das Neujahrsfest s. $ 33). 
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Betrachten wir die persische Bußdisziplin, so fällt als Parallele 
sofort die dreimalige Bußmöglichkeit auf!. Im Zoroastrismus gibt es 
unsühnbare Vergehen (Vd. 8, 27) und sühnbare (Vd. 15, 1ff.); letztere 
wurden ursprünglich mit Schlägen gebüßt, später trat an deren Stelle 
die Verrichtung guter Werke (Vd. 5, 26)?. Erst in der Sassanidenzeit 
wurden die Sünden durch Beichte bzw. reuiges Bekenntnis (paitita, 
patet) und Sühnwerke beseitigt?. ‚Mit dem Hersagen der Beicht- 
formel und dem Tragen der Buße ist die Sünde erloschen.‘‘! Letzteres 
hat offenbar im Mandäismus Anklang gefunden und zur Übernahme 
gereizt. Doch ist nicht ausgeschlossen, daß auch andere Erscheinungen 
der mandäischen Beicht- und Bußpraxis auf persischen Einfluß 
zurückgehen, besonders die Betonung der rituellen Vergehen. Wir 
wissen jetzt, „daß Beichte und Buße ein wichtiges Institut der alten 
Herbad-Religion war’, die von den Mobads übernommen wurde, 
welche als direkte Nachfolger der medischen Magier den Zoroastrismus 
im Westen mit den ‚„pedantischen Vorschriften“ ritueller Art (vgl. 
Vidövdät) bereicherten bzw. umgestalteten®. 

Aber wir müssen auch die jüdische Wurzel anerkennen (ist doch 
selbst die persische Bußdisziplin kein originäres Gewächs)”. Sünden- 
bewußtsein und Bitte um Vergebung spielten bekanntlich hier eine 


1 Siehe Modi, S.69f.; schon Brandt, MR S.203 Anm.3; vgl. Vid. 18 passim. 

2 Pettazzoni, Modi Mem. Vol. S. 438£.; RGG?I, Sp. 1391f.; ERE V, S. 664ff. 
Eine neuere Monographie fehlt. Spiegel, Awesta I, S. 293f. und II, S. LIX 
vertritt eine besondere Auffassung, indem er die genannten Schläge auf das 
Töten schädlicher, ahrimanischer Tiere bezieht. 

3 RGG? I, Sp. 1392; Pettazzoni, a.a.O. 8.437 und 439f.; L.-C. Casartelli, 
La philosophie religieuse du Mazdeisme sous les Sassanides, Paris 1884, S. 157. 
und 159ff.; Tavadıa, SnS S.104ff. (c. VIII). Über die neuere Praxis vgl. 
Spiegel, Awesta II, S. LIXff. _ 

4 Spiegel, a.a.0. S. LXI. Über die Beichtformulare (patets) s.o. >. 249: 
„Den Sterbenden muß, wie die Riväiets sich ausdrücken, die Beichte von den 
Verwandten in den Mund gelegt werden, das heißt wohl, sie müssen sie statt 
seiner sprechen‘ (Spiegel, a.a.0. Anm. 3; vgl. Sad-dar ec. XLV, 9). Die spätere 
Entwicklung entspricht auch der mandäischen: man kann für andere die 
Beichtformel sprechen (ibid. S.LXIT mit Anm. 1). Gegenüber der tätigen 
Buße nimmt später das Hersagen der Gebete die Überhand (ibid. 8. LX). 
Die Beichte muß möglichst vor einem Priester oder Dastür abgelegt werden 
(ibid.; vgl. Sad-dar e. XLV). Gebeichtete, aber nicht gebüßte Sünden ziehen 
Strafe nach dem Tode nach sich (SnS c. VIII, 16). “When one is in repen- 
tance for the root of sin, he becomes (free) from (that), for which sin he 
was in repentance; because, except on account of non-repentance, till them 
Ohrmazd does not leave His own creatures unto ‘Evil Spirit’” (ibid. 23b, ed. 
Tavadıa, S.115). Nach Sad-dar c. 45,10 befreit zwar das ‚Bekenntnis‘ (patit, 
tatıhat) von der Hölle, zieht aber zeitweilige Strafe im Jenseits nach sich. 

5 St. Wikander, Feuerpriester in Kleinasien und Iran, S. 185. 

6 Nyberg, RAI S. 336ff.; Widengren, Numen II, S. 64 und 68ff.; Wikander, 
op. eit. S. 44ff. und 205ff. Damit wäre ein neues Zeugnis für die Missionskraft 
des parthischen Mediens geliefert, was durch die terminologische Untersuchung 
noch gesichert werden müßte. 

? Darauf macht Pettazzoni, a.a.O. S. 440, aufmerksam; vgl. Anm. 5 und 6. 
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charakteristische Rolle!. Eine besondere Radikalisierung des Sünden- 
bewußtseins treffen wir in der Qumränsekte an: der Außenstehende, 
der Böse, ist rettungslos der Sünde (= Finsternis) verfallen, aber 
auch die Sektenangehörigen, die ‚Kinder des Lichts und der Wahrheit“, 
hören nicht auf, Sünde zu tun, da sie „Fleisch“ sind? Daher wird 
das Sündenbekenntnis öfters wiederholt?; gegen die Sünder gibt es 
detaillierte Strafbestimmungen?. Die sog. Damaskusschrift belegt nur 
eine zweimalige Buße für Gesetzesüberschreitungen, beim drittenmal 
erfolgt die ‚Verurteilung‘. Im offiziellen Judentum gehört das 
Sündenbekenntnis zum täglichen Gebet (s.o. $. 243 Anm. d), ganz 
besonders am Versöhnungstage®. Eine ganze Klasse von Gebeten hat 
sich zu diesem speziellen Zweck herausgebildet, die Seliha”. Im 
babylonischen Talmud wird die dreimalige Bußmöglichkeit für eine 
begangene Sünde, wie ursprünglich auch in der mandäischen Religion, 
vorausgesetzt“. Aber eine „das Heil verbürgende Bußdisziplin‘“ hat 
die Synagoge nicht ausgebildet?. 

Andererseits kennen wir aus dem Gebiet der Gnosis „Mysterien der 
Sündenvergebung‘‘, wie besonders in der Pistis Sophia, die Beichte 
und Sündenbekenntnis im Zusammenhang mit einem eucharistischen 
Mahl bezeugt!?. Auch hier ist die Sündenreinheit Voraussetzung für die 
Aufnahme der Seele ins Lichtreich. Über die ganze Beicht- und Buß- 
vorstellung der hellenistischen Mysterienkulte hat Reitzenstein ge- 


! Vgl. Bousset, Rel.d.J.?, S. 388; Elbogen, S. 149£f. 

° Vgl. dazu Braun I, 41—47, bezüglich der Qumränregel im Habakuk- 
kommentar wird diese Linie des eigenen Sündenbewußtseins wieder verlassen 
(ibid. 63f.). Vgl. ferner M. Burrows, Mehr Klarheit, S. 250ff, 

® Regel 1, 21—2,1 (in der jährlich wiederholten Aufnahmefeier); vgl. die 
Sündenbekenntnisse 10, 11; 11, 9—15. Eine Beziehung zwischen GR II, 2 und 
der Beichte in der Sektenregel (1. QS I, 24—- II, 1; auch CDD XX, 28—30) 
erkennt F.M. Braun, S. 218. 

* Ibid. 6, 24 — 9, 11 (mispatim); endgültige Vergebung und Entsühnung 
erfolgt erst im Eschaton (2, 8. 15, vgl. 4, 21). Vgl. Braun I, S. 44. 

> Text A2 IX, 16b—22a (Bardtke, Qumran, S. 226£.). 

© Elbogen, 8. 149, 277; an Festtagen, S. 127 und 225. Zum Versöhnungstag 
vgl. auch Joma f. 73bff. (VIII), Goldschmidt, Bd. II, S. 207f£. 

” Elbogen, 8. 221ff. („Bußgebete, Sündenbekenntnisse, Klagen nebst den 
damit verbundenen Bitten und Hoffnungen“). 

® bab. Joma f. 86b (Goldschmidt III, S. 256): „es wird gelehrt: R. Jose 
b. Jehuda (2. Jh.) sagte: Wenn jemand einmal eine Sünde begeht, so vergibt 
man sie ihm, zum zweiten Male vergibt man sie ihm ebenfalls, zum dritten 
Male vergibt man sie ihm ebenfalls, zum vierten Male vergibt man sie ihm 
nicht mehr... .“ 

° Siehe Bousset, a.a.0. S. 199 mit Anm. 1. 

10 Schmidt-Till, S. 243ff.; vgl. dazu Fendt, Gnost. Myst. S. 33ff., nur sehe 
ich hinter dem Ganzen das tatsächliche Vorhandensein eines solchen Ritus. 
Die himmlischen Wesen sind „Sündenvergeber‘‘, „Reiniger der Missetaten‘“ 
(244, 12. 18ff.); die Beichte erfolgt 244, 30ff. (wissentliche und unwissentliche 
Sünden; Hurerei, Ehebruch, Missetaten). Vgl. das Register s.v. Sünden- 
vergebung. 
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handelt! und besonders die orientalischen Wurzeln berücksichtigt”, 
zu denen auch unsere Mandäer gehören. So hat, was für uns besonders 
wichtig ist, eine Beichtpraxis im syrischea Kult der Atargatis be- 
standen. 


$ 24. Mysterien (rdze) 


Dieser Abschnitt soll die Bedeutung und Anwendung des Begriffes 
„räzä‘ im Mandäischen skizzieren, vor allem in bezug auf die kulti- t 
schen Phänomene. Eine erschöpfende Studie über diesen Terminus 
im Mandäischen hat kürzlich G. Furlani vorgelegt, auf die ich be- 
sonders verweise?. 

Für die Mandäer ist die Welt voller Mysterien?, die alle ein geheimnis- 
volles Geschehen umfassen, das für den „Wissenden‘ seine tiefe (oft 
symbolische) Bedeutung hat. Die ‚Tiefen des Nasöräertums“ (“umge 
dnasirütä) bestehen in Weisheiten und Kenntnissen aller Art, die das 
ganze mikro- und makrokosmische Geschehen betreffen®. Vornehmlich 
aber sind die mit dem Heilsgeschehen und der Lichtwelt? verbundenen 
Dinge „Mysterien‘‘, die ja für die ‚Welt‘ an sich nicht wahrnehm- 
bar, sondern ‚verborgen vor den Welten‘ sind (vgl. Kol 1, 26). Der 
Heilsruf, die ‚Rede‘ des Boten, ist ein „‚Mysterium‘®, sowie die ganze 


1 Die hellenist. Mysterienrel.°, S. 137ff. 

2 Vgl. auch MBHG 8. 12 Anm. 1 (Tibull I, 2, 80ff.) und jetzt M. P. Nilsson, 
Geschichte der griech. Religion, Bd. II, 1950, S.553f. Über Babylonien in 
dieser Beziehung informieren immer noch gut J. Morgenstern, "The Doctrine 
of Sin ete., 1903, und J. Hehn, Sünde und Erlösung nach bibl. und babylon. 
Auffassung, 1903, dann besonders Jean, Le pech& chez les Babyloniens et les 
Assyriens, Paris 1925, und Van Selms, De babylonische Termini voor Zonde, 
Wageningen 1933; vgl. auch W. von Soden in: ZDMG 84 (1935), S. 158ff., und 
Widengren, Psalms, S. 145ff., 150ff., 170ff., 1T4ff., 274, 2778£.; letzte Zu- 
sammenfassung bei Dhorme, S. 239f. und 250. 

3 Siehe R. Pettazzoni, La confessione dei peccati, Vol. II, 3, 1936, S. 11—25. 

4 In den MANL 1956, Ser. 8, Vol. VII, S. 447ff. (I significati di mand. 
raza — mistero, segreto). 

5 Vgl. I. 167£.; GL 570f. (die vier Mysterien auch Iraq V, 8. 40—51); 
GR 297, 22ff. Über die Bedeutungsvielfalt s. die Zusammenfassung Furlanis, 
S. 508ff.: „Raza & sinonimo di rimza, acceno, allusione, e vale quindi simbolo, 
segno, significato, allegoria, enigma, analogia, indicazione, comparazione, 
confronto, tropo, senso metaforico o traslato, manifestazione, nonch6 ‚come‘, 
colla quale parola si pu& talvolta tradurre il nostro termine...“ (8. 510 ult.). 

6 Siehe GR 197ff. (bis hin zum Vorgang der Kindesentstehung); vgl. bes. 
202, 13: „geheime Worte‘ (malalia kasia); auch 245, 20ff. (Adakas-Mänä an 
der Spitze aller Mysterien, die Welt und Mensch betreffen). J. 167—169 
(166—167): „Die Mysterien‘‘ (vgl. dazu Furlani, S. 465ff.). Vgl. jetzt auch 
Drower, Secret Adam, pass.; ATS Register s. v. Mystery; IT $ 264: wie alles 
4 Ecken hat, so hat auch alles 4 Mysterien. 

? Das Tor hinter Abathur ist die ‚‚Pforte der Mysterien“ (Iraq I, S. 180). 
Vel. Lit. 78, 3f. (Tor des Hauses Abathur). 

8 J. 207, 20; vgl. Lit. 62, 1f. (Mysterium des Glanzes, das auf dem Mund 
des ersten Lebens ruht); das Mysterium des Heilsweges GR 392, 28f. 
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Heilslehre mit ihrem gesamten Inhalt!. Den obersten Rang nimmt 
das „große Mysterium‘ (räzä rbä) ein?®, womit das ‚‚Leben“ um- 
schrieben ist. Die „gewaltigen Mysterien des Lichts“ befinden sich 
unter dem Thron des Lichtkönigs? und werden als finsternisbesiegende 
Kräfte den Liehtwesen verliehen‘, Der (innere) Adam ist als Abbild 
der Lichtwelt in der irdischen Welt ‚Herr der Mysterien‘‘. Den 
Mysterien der Lichtwelt (räze dnhurä)® stehen die Mysterien der 
Finsternis (räze dhSukä) gegenüber”, zu denen Rühä und ihre Tra- 
banten gehören. Ihre Mysterien beherrschen die Welts: es sind die 
„häßlichen Mysterien“ (räze saine)°. Aber bevor diese ‚‚rebellischen 
Mysterien‘“ (räz& marde) entstanden, bestanden die „ruhigen My- 
sterien“ (räz& nih6)1%. Den ‚leuchtenden und feststehenden Mysterien“ 
stehen die „vergänglichen Mysterien‘ dieser Welt (räz& dhazin almä) 
gegenüber!!. Besonders aufschlußreich für diese Vorstellung sind die 


I GR 65, 27 (M. der Lehre); 142, 15f. (‚Dies ist das Mysterium, das Buch...‘“); 
150, 30 (das M., das Buch, das geheime Gebet); 197, 13 („Dies ist das M. und 
das Buch...“, vgl. 220, 10f. und 438, 21); 193, 21ff. (Mysterien der Licht- 
könige); vgl. 345; GL 593, 7f. (leuchtende und feststehende M.n); 483, 19ff. 
(Mänä wächst unter den M.n auf, die durch ihn leuchten); Lit. 193, 1f. (ver- 
borgene M.n offenbarte der „Mann‘‘); 223,2 (verborgene M.n den Uthras 
offenbart); J. 36, 21ff. (Lichtkönig offenbart Nsab-Ziwä Mysterien); 243, 4 
(M.n der Weisheit des Anö$); Montgomery, S. 244, 6 (M.n und Verordnungen 
des lebendigen Gottes); Irag V, S.43 (52: Mänä lehrt M.n); 33 (46: Mandä 
dHaij6 als Mysterium). Vgl. Furlani, S. 508. 

® GR 111,27; 143, 30(2); 144,1; 153, 5.26; 403,2; Lit. 11,1 (d 
M. des Glanzes aus dem Mandä dHaije hervorging, vgl. 62, 3f.; 28, 
des großen Mysteriums). Zusammenstellung bei Furlani, 8. 472#f. 

® GR 381, 17; vgl. auch die „verborgenen Mysterien‘“. 

* Vgl. bes. GR 152ff.; hier ist das M. auch als sprechende Person eingeführt 
(155, 6. 17; 161, 25£.; 162, 16; vgl. 220, 21) bzw. als „Mann“ bezeichnet (163, 5); 
HG 33 (Hibil erhält hehre Mysterien). Vel. J. 208, 10ff.: Irag V, S. 33 (46, 6 
v.u.) wird Mandä dHaij& gepriesen: “Thou are mysteries, thou are fullness 
of days.” 

> Vel. GL 577,1 und GR 245, 20ff.; Furlani, S. 500f. Vgl. dazu den Tafsir 
Fagrä, ATS II $$ 212ff. S. 161#f,). 

° J. 13,7; 15, 11; GR 381, 17f.; GL 63, 3f. (495, 30£.). 

” Vgl. GR 15, 1; 33, 8£.; 161, 36#£.; I. 14, 6£.: 64, 17 (großes M. der Bösen — 
Welt); vgl. auch Pognon, Inseript. S. 30, 6. 

°® Vgl. bes. GR 120, 27ff.; 121, 12#f.; 123, 30; 124, 17, 169, 42£.: 222, 21; 
267, 5f.; 297,22 (M.n der Namrüs); Lit. 4, 10ff. (1000 mal 1000 M.n der Planeten 
aus der Bosheit). Die 7 und 12 Mysterien GL 455, 5; 577, 5: vgl. Furlani, 
8. 493f. (I misteri dei Sette, dei Settimani, della sette stelle); aber GR 202, 1; 
316, 12; Lit. 148, 1 belegen 7 Licehtmysterien, d.h. 7 Uthras (s. Furlani, S. 498; 
vgl. auch Iraq I, S. 182). Sieben Mysterien als Diener der Sieben (Planeten) 
CP 158 (St. 175, t. 199r, 15£.). 

° GR 264, 36ff. Das Mysterium der Bösen ist zugleich ihre Schöpferkraft 
(GR 337£.). 

10 GR 356, 5f.; GL 488, 1f.; 495, 30f.; bekanntlich sind die bösen Mächte 
„Rebellen‘‘ (mard6); vgl. Widengren, Mes. El. S. 43£., und Prol. S. 180 Anm. 4; 
Furlani, S. 504, Mistero — complotto (GR 263, 35 — 264, 1; 252, 19£.; 259, 16f.; 
258, 16ff. 245, 34£.). 

ıl GL 489, 28ff.; 502, 29; 593, 7£. Furlani, $.482f. Die fremden (falschen) 
Religionen sind die „hinfälligen Mysterien“‘ (raz& naple, GR 320, 31). 
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magischen Texte, in denen der Kampf zwischen den Mysterien- 
kräften, der Licht- und der Finsterniswelt, erbittert zum Austrag 
kommt!. Zur Rolle des Namens in diesem Zusammenhang vgl. man 
das oben 8. 195ff. Ausgeführte. 

Wie die Heilswahrheiten der mandäischen Religion ‚Mysterien“ 
sind, so sind es auch die kultischen Verrichtungen; vgl. Lit. 124, 1f.: 
„Jeder, der diese Mysterien vollzieht (abid) ... ‘“. Taufe, Masigtä und 
Ölsalbung sind „‚Mysterien“ (CP t. 99, 10f.). Durch „geheime My- 
sterien‘“ steigt der Fromme zur Lichtwelt empor (Masigtä)”; das Heil 
der Taufe (Masbütä) ruht im ‚Mysterium des lebenden Wassers‘ ?; die 
Gebete des Öls enthalten dessen Mysterien?; die (7) Elemente für das 
Masigtä-Mahl sind Mysterien®, das Pihtä ist „Schatz“ (ginzä) und 
„Mysterium“ (räzä)®°; von vier rituellen Mysterien spricht DMasb.”, 
für das Hochzeitstariänä sind neun Mysterien (räz6) nötig®, usw. Auch 
die Ritualgebete bzw. liturgischen Texte werden EP=717. (6. 99-9) 
„Mysterien‘“ (räze) genannt. 

Erläutert kann diese ganze Auffassung werden durch die gleiche 
Vorstellung im Gesamtbereich der Gnosis. H. Schlier” hat bereits eine 
dreifache Bedeutung des Begriffes „Mysterium“ festgestellt und be- 
legt: 1. geheimnisvolles Geschehen, 2. sakramentale Handlungen, 
3. Weissagung und allegorische Verhüllung (vgl. Apk 1,20; 17,1; 


1 Vol. Flor. Vog. S. 363, 150 (den Engel Qargel beim Mysterium packen); 
367, 199ff. (Die M.n der Dövs sind bei Rühä und Jörabbä verborgen, vgl. 0. 
S. 255 Anm. 3); Montgomery, 8.248, 7 (“evil mysteries’” raze bise); vgl. 
ER 120, 30: M.n der Zauberei. Die magischen Texte sind „Mysterien“ (JRAS 
1937, S. 595, Z. 342. 393; 1938, S. 9; 1943, S. 172 Nr. 8, S. 176 Nr. 20; Or. 15, 
S. 333; 345), d.h. Beschwörungen. Vgl. auch GR 144, 1ff. und 152ff.; J. 64 
und Furlani, S. 504ff. (Mystero = scongiuro). 

2 J. 201, 2£. Vgl. auch Lit. 122 (L); 124, 2; 78, 2. “The word ‘Taza’ ‘mystery’ 
is especially applied to ritual meals consumed in the name of the dead’”’ (Drower, 
HG S. 19 Anm. 1). Vgl. jetzt Drower, Adam S. 66ff. (Mysteries and the Great 
Mystery). 

3 GR 44, 3£. (47, 22£.); vgl. auch 124, 17ff. (112, 12—14): Mysterium des 
Wassers (Magie?). ATSIIS5 

4 Lit. 121, 7£. (s. o. S. 162). Vgl. Furlani, S. 484. 

5 Lit. 122, 6—8 (dazu Furlani, S. 499 o.; vgl. o. 8. 107£f.). Vgl. auch GR 
228, 21 (christliche Mysterien). ATS, S. 156 Anm. 9. 

& Belege aus den Pihtägebeten (ZDMG 105, S.129ff., s.o. 8. 117ff.) bei 
Furlani, S. 503; ginzä steht hier synonym mit räzä (vgl. auch DMasb. 67 
und 73f.). Dieser Gebrauch von ginzä oft in ATS: vgl. S. 15 und 191 Anm. 5. 
„Jeder Schatz umfaßt andere Mysterien und Könige‘ ($ 287; t. 58, 16). 

2 8. 63ff.: Wasser (yardnä), Datteln (sindirkä), Wein (hamrä), Myrte (äsa). 
Vgl. auch ATS, II, $5 (die 4 Mysterien des Lichtes: Äther, Jordan, Feuer, 
Pihta). 

3 S4Q 6, 7—9 (tr. 8.35): Salz, täbütä, Grünzeug (Salat, Kraut), Fisch, 
Datteln, Weintrauben, Walnüsse, Mandeln, mit Salz vermischtes Sesamöl. Auch 
ATS, 8. 268 Anm. 4. 

9 Religionsgeschichtliche Untersuchungen zu den Ignatiusbriefen, 8. 26f. 
mit Anm. 1. 
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Eph 5, 32; J. 167£.)!. In letzter Zeit hat sich dann A. Böhlig in einer 
Gastvorlesung über „Mysterien und Wahrheit‘ verbreitet und einen 
kleinen Beitrag zu der noch fehlenden Monographie geleistet?. Für die 
Gnosis kommt auch er zu einer mehrfachen Anwendung unseres 
Wortes: Bezeichnung der Riten und Sakramente (äußere Mysterien), 
der Geschehen des Makro- und Mikrokosmos, der himmlischen und 
dämonischen Welt (Mysterien der göttlichen und dämonischen Wesen), 
eines Tatbestandes oder Vorganges?. Wir sehen also dasselbe Bild 
vor uns, wie es die mandäischen Belege bieten. Ich gebe noch einige 
Einzelheiten: 

Besonders auffällig ist wiederum die Berührung mit den manichäi- 
schen Anschauungen. Mani bekommt offenbart das Mysterium der 
Welten und Generationen, das Mysterium der Tiefe und Höhe, des 
Lichts und der Finsternis, des Kampfes, des Krieges, der Erschaffung 
Adams, des Baumes der Erkenntnis, der Apostel® — also alle Heils- 
lehren (s.o. 8.254). Auch Naturereignisse (z.B. Sonne und Mond, 
Tag und Nacht) sind „Mysterien‘‘s. Dagegen sind „heilige Hand- 
lungen‘ keine Mysterien, sondern ‚„hylische Institutionen‘, Eine 
große Rolle spielt der Begriff in den koptisch-gnostischen Sshriften?, 
aber in einer charakteristischen Entwicklung: in den älteren Texten 
(Evglm. Mariae, Apkr. Joh., Sophia Christi) bezeichnet ‚‚Mysterion‘“ 
den Inhalt der gnostischen Lehre, in den jüngeren Schriften (Pist. 


2 Wiss. Ztschr. d. Univ. Halle, Ges.-Sprachw. Reihe, 4 (1955), S. 361—-374. 
Ich verweise außerdem auf den guten Artikel „Mysterien“ im ThWB IV, 
1942, 809—834 von G. Bornkamm. 

® Böhlig, a.a.O. 8. 372f. Im NT ist der Heiland Christus das Mysterium, 
das in die Welt einbricht (ibid. 369#f£.: vgl. Mk 4, 10ff.; Mt 13,10ff.; Lk 8, 9f.) 
und alle anderen Mysterien überhöht und beseitigt. = 

* Keph. e.I (S. 15); Schmidt-Polotsky, Ein Mani-Fund in Asypten, SPAW 
1933, S. 4ff. Vgl. weiterhin die Register der Hom. und des Ps.-b., s. v. mysterion. 
Henning, BSOAS XII, 1947, S. 45£. (v’z). 

> Keph. 8.160, 15; 163, 9ff. 

° Vgl. Böhlig, a.a.O. S. 372 Anm. 135; Prol. S. 188£. Doch ist offenbar der 
Vorgang der Lichtläuterung beim Mahl der Electi auch als ein Mysterion anzu- 
sehen (s. Keph. 8. 15,9). Vgl. Henning, a.a.0 8.46 (M 219, 20: r’z „‚sacrament‘‘). 

” Siehe das Register bei Schmidt-Till, s.v. Mysterium (S. 414); vgl. auch 
Böhlig, a.a.O. 8. 373b., und W. Till, Die Gnosis in Ägypten: La parola del 
passato, XIT (Neapel 1949), S. 242f., 245, 247£. 

° W. Till, Die gnostischen Schriften des kopt. Papyrus Berlinensis 8502, 
1956, S.38 Anm.1; vgl. auch Quispel, Gnosis als Weltrelision, S. 11. Im 
Mandäischen kann diese Tatsache nicht so klar aufgewiesen werden, obwohl 
die Bezeichnung der Riten mit „Mysterien‘‘ gegenüber dem anderen Sprach- 
gebrauch zurücktritt und in den jüngeren Texten (vgl. ATS) zunimmt. 
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Deren Heilsnotwendigkeit wird streng betont, „ohne Mysterien wird 
niemand in das Lichtreich eingehen, sei es ein Gerechter, sei es ein 
Sünder ...‘“t. Im (valentinianischen) Philippus Evangelium Spr 68 
werden Taufe, Salbung, Eucharistie, Erlösung (vgl. Iren. I, 21) und 
„Brautgemach‘“ (Heiliger Kuß?) als ‚‚Mysterien‘“, die der „Herr“ 
brachte, bezeichnet?. Für die syrisch-christliche Gnosis verweise ich 
auf ActThom c. 27 und 39 (Offenbarung verborgener Geheimnisse)? 
und das „Buch des heiligen Hierotheos‘“, in dem räzä vornehmlich 
zur Bezeichnung geheimnisvoller Lehren verwandt wird. Vgl. auch 
ActJo c. 96 (‚‚Verschweige meine Mysterien‘‘) und den Naassener- 
Id hymnus, wo der Erlöser alle ‚„Mysterien“ erschließt, besonders die 
IN des heiligen Weges der Gnosis?. 

Die iranische Wurzel von räzä (neupers. räz, mpers. räZ, awest. 
razah) hat das Mandäische mit dem Aramäischen gemeinsam’. „In 
den Sektenrollen von Khirbet Qumrän begegnet man bezeichnender- 
weise oft dem iranischen Lehnwort räz, Geheimnis, Mysterium ...“®, 
und zwar wird der Begriff hier bereits im gnostischen Sinne auf 
Heilserkenntnis und -geschehen angewandt’. Das Talmudische hat 
außerdem noch das griechische waorzjoiov übernommen (mistirin)® und 
setzt das Wort der Mi$nä gleich: also ebenfalls der Heilslehre?, wie 


ı Pist. Soph. e. 133, ed. Schmidt-Till, S. 226, 36ff. und 227, 20ff. 

2 Betr. der valentinian. „Mysterien“ s. die Zusammenstellung bei Sagnard, 
S. 426ff.: es sind vornehmlich die ‚‚Geheimnisse‘‘ des Pleromas, deren Kennt- 
nis das Heil verbürgt. 

3 Wideneren, Mes. El. S. 171f. 

4 Siehe Jonas I, S. 123f.; vgl. GL 593, 5ff. und Keph. S. 38, 8; o. S. 143. 

5 Vgl. Gesenius-Buhl””, 925a; Levy IV. S. 437; Brockelmann?, 722b; Fur- 
lani, a.a.O. S. 449ff.; Widengren, Kulturbeg. S. 100. 

6 Widengren in: Numen II, S. 110; Kulturbeg. 8.55; vgl. auch Allegro S. 115; 
zum Problem iranischer Mysterien vgl. Böhlig, a.a.O. S. 366, und P. de Menasce, 
Les Mysteres et la religion de l’Iran, in: ErJb XI, 1944, S. 167#f. 

? Vgl. z.B. Loblied Kol. II, 13 (,,... du machtest mich... zu einem Dol- 
metsch der Erkenntnis durch wunderbare Geheimnisse. ...“, ThLZ 1956, 
Sp. 590); IV, 27£.; VIL, 26 („... durch deine wunderbaren Geheimnisse hast 
du mir Erkenntnis gewährt‘, a.a.O. S. 602); negativ V, 36 (‚Geheimnisse der 
Sünde“). Nötscher gibt S. 71ff. eine Übersicht über „Geheimnis“ (räz) in den 
Qumräntexten; es werden damit bezeichnet: Worte der Propheten, das Tun 
und Wissen Gottes, alle göttlichen Pläne, die Himmelsleuchten, kosmische 
und Zeitmaße; auch ‚„‚Geheimnis der Bosheit‘‘ (75); synonym zu räz wird swd 
gebraucht (76f.). Dem „Geheimnis‘“ korrespondiert die Offenbarung desselben 
durch Gott an den Gläubigen, der dadurch zu übernatürlichem Wissen gelangt 
(73). Im ‚„‚Buch der Geheimlehren‘“ (Fragm.) wird vom „zukünftigen Geheimnis“ 
und von „wunderbaren Geheimnissen‘ gesprochen (Bardtke, Qumrän 8. 292f.; 
69£.). Vgl. dazu bes. auch K. Schubert, ThLZ 1953, Sp. 495ff.: „Der Sekten- 
kanon von En Fe$ha und die Anfänge der jüdischen Gnosis‘‘; s. Prol. S. 174f. 
Vgl. ferner E. Sjöberg, Der Menschensohn im äthiop. Henochbuch, Lund 1946, 
Kap. V (Geheimnisse). 

8 Dalman, S. 243a; Böhlig, a.a.O. S. 367a. 

° Böhlig ibid. Anm. 56 (Pesik r. S. 5 Anf. 7b); Levy III, S. 166; vgl. auch 
Aboth VI Bar. (,‚Die Mysterien der Thora‘‘)! 
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auch im Mandäischen. Die mandäische Mysteriumvorstellung wurzelt ıl) 
in der gnostischen und gehört, wie die Zeugnisse lehren, somit zum 
ältesten Gedankengut dieser Religion!. 


V. Totenzeremonien 


Vorbemerkung: Wie bereits aus den bisherigen Ausführungen zu ent- 
nehmen ist, hat die mandäische Gemeinde in ihrem heutigen Zustand 
eine ganze Anzahl von kultischen Begehungen um den Toten bzw. 
den ‚Aufstieg‘ (masigtä) der Seele ins Lichtreich gesammelt: das 
eigentliche „Masigtä“, die Totenmahle (Zidgä-brikhä und Lofäni)? 
und Totengedächtnisfeiern (Dukhränä), die Bestattungsfeierlichkeiten. Inil] 
Wir werden hier nur diese einzelnen Riten beschreiben, vornehmlich 
das Masigtä, und die eigentliche kritische Schlußfolgerung über Be- 
stand und Ursprung der Zeremonien dem 2. Teil (S. 409 ff.) überlassen. 


$ 25. Die „Totenmesse‘‘ (Masigtä) 


1. Name, Ort und Zeit 


Masigtä (Plur. masqätä) ist „„Aufstieg‘‘, nämlich der abgeschiedenen 
Seele auf dem (gefährlichen) Weg zum Lichtreich?. Das Wort ist 
zugleich term. techn. für die kultische Zeremonie, die bei dem Ab- 
geschiedenen vorgenommen wird und die ihre wirksame Bedeutung 
für den Seelenaufstieg hat (worüber noch Näheres gesagt wird); es 
wird in dieser Bedeutung meist mit qrj verbunden (‚das Masigtä 


ı Auf babylonische Wurzeln zurückzugehen versage ich mir und verweise 
statt dessen auf H. Zimmern, ZDMG 76 (1922), S. 42, der bestreitet, daß das 
babylonische „‚Geheimwissen“ (vgl. Meißner II, S. 139ff.) als „Mysterium‘‘ im 
spezifischen Sinne (des Hellenismus) zu verstehen sei. Die Bedeutung des 
Verborgenen, Nicht-jedermann-Zugänglichen liegt natürlich beiden Auffassungen 
zugrunde. Zu den drei akkad. Termini piristu, nesertu und puzro, puzurto für 
„Mysterium, Geheimnis‘ s. Furlani, S. 455f£. 

2 Vgl. GR 37, 21ff. (37, 7ff.): „Wenn eine Seele aus eurer Mitte scheidet... 
gebet für sie Almosen (zidgä), verteilt für sie Brot (rma lhamä), leset für sie 
Totenmessen (qra masgätä), verrichtet für sie Gebet und Lobpreisung, Hymnen 
und Gebetsordnungen.‘‘ Diese Zusammenstellung begegnet nur hier; die 
Rezension A erwähnt nur das Masigtä! Vgl. dazu o. S. 139 Anm. 3. 

° Vonslg, aufsteigen, steigen; vgl. masgänä, das Aufsteigen (talm. massqänä). 
Talm. massagtä f. das Hinaufsteigen (Dalman, 8. 244a); syr. masagtä ascensio, 
ascensus (Brock. 477b). Es sei schon hier vermerkt, daß in der syrisch-christ- 
lichen Mystik (Hierotheos) das Wort ebenfalls term. techn. für den (ekstati- 
schen) Aufstieg des göttlichen Geistes (haunä) zur Unio mit Christus bzw. 
Gott ist (s. u. S. 419ff.). 
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rezitieren‘‘ bzw. „eine Totenmesse lesen‘). Während in den heiligen 
Schriften nur von einem (einfachen) Masigtä die Rede ist!, berichtet 
Lady Drower (MII 8. 210f. und WW, S. 242) von sieben Arten?, 
die bei jeweils bestimmten Gelegenheiten veranstaltet werden, so- 
wohl bei Lebenden und Verstorbenen: 

1. Masigtä des Sualiä (masigta dbukhra), beim Eintritt in den 
Priesterstand (s. ATS I, $ 66; II $$ 75. 76. 78: masigta bukarta). 

2. Masigtä des Mandi (Kulthütte)°, bei der (wiederholten) Tempel- 
weihe. 

3. Masigtä des neuen Ganzibra (auch: masigta d’ingirtha). 

4. Masigtä des Sitil (auch: masigta dbukhra), für einen, der ohne 
Klilä (Myrtenkranz) gestorben ist (s. ATS I, $ 78: M. dSitil Rabbä; 
$ 199; II, $$ 74ff.; 103%: Ritual). 

5. Masigtä des Zahrun-Räzä-Kasiä (d.i. Zahrun des verborgenen 
Mysteriums), für einen, der an einem (astrologisch gesehen) ‚„‚kleinen 
Unglückstag‘‘ (mbattal) gestorben ist (Ss. ATS TI, $ 76). 

6. Masigtä des Adam, für einen, der an einem „großen mbattal- 
Tag‘‘ gestorben ist, aber auch für einen Ermordeten, Verunglückten 
und einen, der ohne Totenzeremonien starb (8. ATS I, $ 74: M. 
dAdam rabbä). 

7. Masigtä des Samandriil (ein Vegetationsgott? „‚Vine-Blossom’), 
für einen, der von der Palme gestürzt, verbrannt oder im Fluß er- 
trunken ist (s. ATSI, $ 75: M. dSindirka Samandri‘il; $ 77; II $ 75). 

Außerdem werden in ATS noch erwähnt: Masigtä des Vaters der 
Uthras (m. d aba d utria: I $ 76. 78); M. des (großen) Sem (m. d 
Sum rba: I 8 79; II $ 74. 299); M. des Haijasum (I $ 79; IL $ 77); 
Großes Masiqtä (m. rabtia: II $ 299); M. der Kanath-Nituftä (I 579); 
M.des Adam (II $ 776. 181. 300); M. des Hibil und seiner Brüder 
(II $ 86, vgl. Drower, Adam $8. 31 Anm. 1). Verpönt wird ib. II 4, 
$ 211 (t. 90, 2; trs. 259, 5) ein „‚Masigtä für Adönai“ (!). 

Der Unterschied dieser Zeremonien untereinander liegt einmal in 
der verschieden starken Beteiligung der Priester (bis zu acht) bzw. 
eines Ganzibras, zum anderen in den rezitierten Gebeten!, wozu 


1 Siehe die Register s. v. Totenmesse und Masigtä. 

2 DMasb. Z. 1083ff. (l) belegt „sieben erstgeborene Massigtäs“ (= 2. 756f.). 
Vgl. jetzt ATS pass. 

3 Dafür WW S. 242: “The Dabahata or Tabahata: celebrated in the names of 
a male and female, and linked with the celebration of a Dukrana Ihdaia rba 
zadiga.” Dabahata — Tabahata = dabähätä ‚der Eltern‘ (oder: Väter). 
Vgl. ATS I, $ 199 (S. 157 mit Anm. 11), das Ritual ibid. II, 4 ($$ 139£f.) und die 
Belehrung $$ 209ff. (S. 258ff.). 

4 Drower, MII $S.212. Am gebräuchlichsten ist ein Masigtä mit einem 
Ganzibra, drei Priestern und ein oder zwei Sgandas (WW S. 211). 
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natürlich noch gewisse Veränderungen in der Abfolge der Riten 
gehören!. Wie bei der Taufe können wir auch hier eine Verviel- 
fältigung der einen Zeremonie feststellen, die bis zu sechs oder sechzig 
Masigtäs gehen kann?, womit eine wohlbeabsichtigte Steigerung erreicht 
ist, die die (für die Seele) hemmenden Umstände3 beseitigen soll. 

Von allen diesen Ausgestaltungen ist, wie gesagt, in den für uns 
maßgebenden Texten nichts bekannt?. Die ‚„Totenmesse“ findet beim 
Abscheiden eines Mandäers statt; von einem „Masiqtä für Lebende“ 
ist nirgends die Rede, es sei denn in der Fürbitte für einen unge- 
hemmten Aufstieg ‚dieser Seelen, die durch diese Messe hervorgerufen, 
gefestigt und gezeichnet wurden... sowie (für die) unserer Väter, 
Brüder und Schwestern, die aus ihrem Körper geschieden sind und 
die noch in ihrem Körper weilen‘“®. Man legt bei den Ritualen größten 
Wert auf die richtige Erwähnung der notwendigen Namen der Per- 
sonen, für die die Messe gelesen wird; ein solcher Passus heißt ‚zährä“ 
(Einschärfung, Einschub)?. 


ı 2.B. zusammen mit dem Zidgä-brikhä; vgl. ibid. S. 210f. Entsprechend 
sind auch die Kosten verschieden (ibid. 212). Das Masigtä des Samandrül 
kostet etwa £ 12 (160 Rupien), das Masigtä des Sitil £3 15sh. (50 Rupien). 
Siouffi erzählt von 100—600 fr. (S. 95). 

2 Drower, MIT S.211; DAb. 26 werden 60 Masigtäs zur Erlösung einer 
während der Menstruation verschiedenen Frau aus dem Purgatorium gefordert. 

° Als da sind: Tod in der Fremde, Tod (einer Frau) während der Geburt 
oder Taufe. Beim Tod während der Hochzeit oder der anschließenden Woche 
findet keinerlei Totenzeremonie statt (a.a.O.). Zahlreiche rituelle Versehen 
zählt ATS I, $$ 179ff.; IT, 3b (bes. $$ 65-81 bzw. 61—98) und Va $$ 223ff. 
(bzw. 283ff.) auf. Die schwersten Fehler erheischen 50 oder 360 Taufen und 
(bei Toten) 60 Masigtäs (ibid. $$ 184, 189, 190, 198; II, 88 31—33, 38, 79), 
auch 61 Masigtäs (ibid. II, 5a, $$ 286ff. passim) und gar 360 Masigtäs (IT, 
88 78, 80f., 289, 301f.). 

* Vgl. jedoch GR 157, 7f. (166, 30ff.): Der „Vater“ (Leben) las täglich 
eine Messe für den in der Finsterniswelt weilenden Hibil; J. 56, 10 (61, IE 
Rezitation von Masgätä (Pl.) am Todestag; Lit. 131£., (später Text) spricht 
von sechzig Masgätä, womit aber die Fatire-Konsekration gemeint ist (8. u.). 

> Vgl. GR 21, Vs. 136 (37, Vs. 50); 153, 1f.: „Deine Gestalt wird dort 
bleiben (nämlich in der Finsterniswelt) bis wir dir die Totenmesse lesen“ 
(also bis der Tod eintritt und dich befreit!); GL 7, 1ff. (427f.: Tod und Aufstieg 
Adams); 49, 1f. (468, 20ff.: Tod und Totenmesse gehören zusammen); J. 61, 7f. 
(s. Anm. 4). Vgl. auch Brandt, MR S. Sif. GR 220 (219, 20f.) werden Zeiten 
genannt, in denen die „Männer von erprobter Gerechtigkeit nicht getötet 
und gehemmt werden‘ (was sonst durch Rühä verordnet ist): der 10., 15. 
und 20. Tag (voller und halber Monat: Voll- und Halbmond?). 

° Lit. 2. Teil: LIV, LVIII, LXV, LXXT (S. 108). Weiteres über das Masigtä 
des Lebenden s.u. S.270f. Bemerkenswert ist der Passus aus GRIX, 2, 
236, 1ff. (237, 4ff.): wer die Gestalt (des Lichtes) verrät, wird das Licht nicht 
schauen, wer es aber verwahrt „im Verborgenen“, „wird Tag um Tag empor- 
steigen (nisag), den Lichtort schauen, und von meinem Glanze wird ein Teil 
auf ihm ruhen‘. Liegt hier eine mystische Vision oder Ekstase vor? Vgl. auch 
ATS II, 4, $$ 214-216. 

” Drower, DMasb. bzw. HG S. 39 mit Anm. 8 (injunction, insertion); vgl. 
2.12, 19 u.ö.; jaram zhr ‚warnen‘; zehürä „Vorsicht‘‘; syr. zehirä, cautus, 
providus; observans (Brock. 190). 
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Der Ort der Handlung ist einmal das Haus bzw. der Hof des Ver- 
storbenen, zum anderen die Kulthütte mit dem Areal (Mandi)!. 


2. Die Handlung 


Bei unserem jetzigen Thema ist aus dem GR für die Abfolge oder 
Gestaltung des Rituals, wie bei der Taufe, kaum etwas beizubringen. 
Ebenso steht es mit dem GL, der uns nur Aufschluß gibt über Sinn 
und Bedeutung des Masigtä. Wir sind deshalb nur auf das @olastä 
angewiesen und seine Priesteranweisungen, die wir durch die neueren 
Berichte, besonders Lady Drowers, ergänzen können. Wir haben im 
Folgenden das Masigtä für den Toten im Auge — wie es ja ursprün glich 
gemeint war —, müssen aber die anderen Formen (Masigtä bei 
Priester- und Tempelweihe)? mit heranziehen. Zugrunde legen wir das 
Qolastäritual (Lit. 62—124; CP 32—71, t. 46—-98)?. 


a) Waschung (‚‚Taufe‘‘) und Bekleidung 


Der Sterbende ‚is watched carefully day and night so that he may 
not die in his lay elothes“*. Ist der Tod nahe, so windet der Priester 
einen Myrtenkranz und vollzieht ein Risämä (kleine Waschung), 
danach erfolgt die Rezitation mehrerer Gebete für Krone (Tägä) und 
Kranz (wie bei der Taufe)°. Darauf wird der Abscheidende entkleidet, 
mit Fluß(Jordan-)wasser dreimal übergossen „from head to foot“. 
Dabei muß er (oder der Sganda) Gebete rezitieren”. Daß hier ein 
Ersatz für die Volltaufe (Masbütä) vorliegt, geht auch aus Lit. 115, 3ff. 
hervor: nach der Übergießung soll eine (dreimalige) Ölsalbung (Zeich- 
nung) stattfinden und die „Laufä hergestellt werden“ (Kustä)®. 


1 Das richtet sich nach Art und Weise des Masigtä: vgl. MII S. 132, 156, 
178ff. Das Masigtä der Priester-, Ganzibra- und Tempelweihe findet nur im 
Tempelbereich (Mandi) statt (s. u. S. 265). Vgl. 0.8.19. 

2 Über diese „Masqätä der Lebenden‘ wird gesondert noch gesprochen 
werden (s. u. S. 270f.). Vgl. auch $$ 29 und 30. 

3 Nebst den Berichten bei Lady Drower, MII S.167ff. und 178ff., bes. 
WW S. 244 —255, und Siouffi, S. 120ff. Vgl. auch “The Agreed Form of the 
Masigtä of Sitil, of the Dabahata and the Dukrania” (Paimana d Sitil br 
Adam uDabahata uDukrania) in ATS II, Teil IV (S. 76ff.; $$ 103£f.), eine 
schlechte Komposition, aber für Einzelheiten des Ritus aufschlußreich, be- 
sonders für die mit den Rezitationen verbundenen Vorstellungen bzw. Wirkungen 
auf den Seelenaufstieg. „Es darf kein Fehler in deinem Masigtä(ritus) sein! 
Sei vorsichtig... lies mit Inbrunst (siluta)‘“ heißt es $ 217. 

4 MII S. 178; Adam, S. 74; Siouffi, S. 120. 

5 MIL S. 178f.; es sind Lit. XIX (29f.: zweimal); € (165f.); II (6£.); IV (8); 
VI (9£.). Vgl. o. S. S1f. 

6 MII S. 170,179; s. auch Secr. Adam, S. 109; Siouffi, S. 121; Lit. 115, 3f. 
Bei dieser Zeremonie ist angewärmtes Wasser erlaubt. 

? So Siouffi, S. 121; aber auch Drower, MII S. 170 (beim Ingirtä); vgl. 
Lit. 139, 10ff. 

8 Vel. MIT S. 171 beim Masigtä der Ganzibräweihe (Ingirtä). Diese Handlung 
entspricht der „letzten Ölung“, vgl. S. 263f. Anm, 6 und 7. 
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Nachdem man den Sterbenden mit dem Gesicht nach dem Norden 
(Qibla!) gelegt hat!, bekleidet man ihn mit einem neuen Rasta, das 
mit Gold und Silber verziert ist (ein Priester erhält seinen vollen Or- 
nat). Der Kranz (Klilä) wird unter dem Turban festgenäht. Erst beim 
Eintritt des Todes wird der Gürtel (Himjänä) geknotet:. 

Der Tote muß ebenfalls konstant bewacht werden ; neben ihm steht 
ein Wassergefäß (‚constantly renewed‘‘), ein Stein („earth‘“?) und 
ein Licht (‚the fire“), und zwar drei Tage lang?. 


b) Die Ingirtha (‘ngirta)? 


Diese Zeremonie der ‚Botschaft‘ oder des „Briefes‘‘ findet für jeden 
Sterbenden statt? ; beim Masigtä der Ganzibraweihe muß dieser Ritus 
an einem „Vollkommenen‘ ($almänä) vorgenommen werden und hat 
einen ganz besonderen Heilswert für den Sterbenden®. Sie wird auch im 
Qolastä vorausgesetzt und hier als „die Ölung erteilen‘ (mna misä) bzw. 
„Ölung‘‘ bezeichnet”, offenbar weil zugleich der Sterbende mit einer 
dreimaligen Salbung ausgezeichnet wird®. Der Ritus gleicht der oben 
zusammengestellten Handlung, nur daß im Mittelpunkt das kleine 
Ölfläschehen steht, welches der Tote in seine dasha des Sadrä bekommt. 
Über den Vorgang und seine Bedeutung wurde schon oben S$. 163£. 
gehandelt. Die Zeremonie ist eine sekundäre Ausgestaltung’, stößt 


Lit. 115, 6f.: die Stelle, wo sie ihn hinlegen, soll mit Wasser besprengt werden. 

° Erholt sich der Betreffende wieder, so kann das Rasta nach Entfernung 
der Verzierungen und der Kürzung der langen Stola (nasifa) wie jedes andere 
verwendet werden, aber nicht wieder für einen Sterbenden (MIT S. 179). Für 
den Fall, daß der Sterbende während der Zeremonie stirbt, müssen gleich- 
altrige und -gestaltige Stellvertreter (‚‚proxies‘‘) anwesend sein; vgl. Lit. 
115,8 = CP 3, 6 v. u. („und sie sollen zu ihm Gleichartige bringen‘‘). 

° Hier liegt die weitverbreitete Anschauung der vom dreitägigen Verweilen 
abgeschiedenen Seele beim toten Körper vor (vgl. J. 122 mit Anm. 5; Drower, 
Hibb. J. 37, S. 444; MII S. 203 Anm. 16). Auch aus dem Ginzä wird drei Tage 
lang rezitiert (MII S. 196). 

* Zur Etymologie s. o. S. 163 Anm. 9. 5 So jetzt Drower, Adam S. 73. 

® Tbid.; MIT S. 169ff.; Drower, MII S. 169ff. Der Tote erhält vollkommenen 
Sündenerlaß (die Sündenvergebung tritt im Ritual besonders hervor, s.o. 
S. 241) und freien Durchzug durch die Wachtstationen zur Lichtwelt auf Grund 
der „Botschaft“. ATS II, $337: „der ‚Brief‘ ist ein Bote (parwangä; auch 
Erlöser, Geleiter) und ein Fährmann (mambartä) der Seelen.‘‘ Vgl. auch Furlani, 
RILS 89, S. 91 mit Anm. 2, der jedoch letzte Ölung und eigentliche Ingirta- 
zeremonie nicht auseinanderhält! Vgl. o. S. 161 Anm.1. DAb.30f. (Eut. 
Taf. 9). “However, those souls that bore oil but for whom they celebrate no 
masigta remain in this purgatory of the sun...” 

? Lit. 116ff. — CP 61—68, t. 90—95 (Anhang zur „Totenmesse‘‘), vgl. 
GR 326, 10ff. Diese „Ölung‘ steht parallel zur Fatir6-Ölung (s.u. S. 266f.), 
darf aber nicht mit der Ölzeiehnung am Sterbenden verwechselt werden (s. o.). 
ATS passim (s. Reg. s. v. Letter), z.B. II, $$ 289#f. 

° Lit. 115; MIT S. 173. DAb.3 und 5: term. techn. „einen Brief an den 
König schreiben“ (ingirta Imalka kadbin). 

9 Auch sie wird in die Urzeit zurückverlegt: Bihräm, der Sohn Adams(!) 
vollzog sie erstmalig an seiner Mutter Hawwä im Beisein Hibils(!): Lit. 120, 
12f. Zur Interpretation von GR 321 (326) s. o. S. 161f. 


264 1. Teil, V. $ 25. Die ‚‚Totenmesse‘“ (Masigtä) 


sie sich doch mit der „letzten Ölung‘‘! und knüpft an die mytho- 
logische Bedeutung des „Briefes‘‘ in der gnostischen Symbolsprache 
(Seele und Bote bzw. Botschaft)?. Der Abschluß dieser Handlung 
besteht nach Lit. 120, 7ff. in Mahl (Pihtä und Mambühä) und Kustä 
des Priesters. 
c) Das Masigtä 

Nach dem Begräbnis (s. $ 26) erfolgen heute bei einer einfachen 
Totenzeremonie die Totenmahle (Lofäni, Zidgä-brikhä, s. $ 27), bei 
besonderen Fällen ein „Masigtä‘, und zwar erst vom dritten Abend 
nach dem Eintritt des Todes an, da sich die Seele erst jetzt vom Körper 
und der Erde löst, um ihre (45tägige) Reise zum Lichtreich zu be- 
ginnen®. Doch wird auch während dieser drei Tage laufend, d.h. 
Tag und Nacht, besonders aus dem Ginzä rezitiert (MIT 8. 196). 
“This is to help the bewildered and defenceless soul, which still 
lingers on earth.” Aus dem Qolastä fehlen uns diese Angaben, doch 
Em sie deshalb nicht als sekundär zu betrachten (vgl. die weitver- 
breitete Vorstellung von der besonderen Bedeutung der ersten drei 
Tage nach dem Tode), sondern wurzeln in alten mythologischen Vor- 


Stellungen“; 
Die ‚‚Totenmesse‘‘ wird — wie auch die Ingirtä-Zeremonie und alle 
Totenzeremonien überhaupt — im Namen lan Verstorbenen (auch 


1 Sie geht offenbar vor allem auch zurück auf den Gedanken der Sicherung 
und Verstärkung der „letzten Ölung‘‘, an deren Stelle sie im Laufe der Ent- 
wieklung quasi getreten ist (vgl. Furlani, a.a.O.). Daß die Flasche ursprünglich 
W asser enthielt (Wassersiegel!), haben wir o. S. 164 vermutet. 

2 Vol. GB 317, 9; I. 199, I£f.; 244, 10ff.; auch GL 552f. — Lit. 111ff., wo der 
Brief der Kustä‘“ ursprünglich nur mythologische Rede Er die ‚‚Seele‘“ ist; 
andererseits ist es der „Ruf“ bzw. der „Bote“ (Lit. 87; 95; J. 94: 241, 20f., 
dazu Furlani, a.a.0. S.95f£.; CP t. 483, 5 „Brief der Kustä‘“ zusammen mit 
sidrö, buta und tusbihtä); Sundberg, S. 65ff. DMasb. 35 zeigt bereits die Ver- 
quiekung der mythologischen Vorstellung vom Brief — - Antwort (Hilfe) und 
der rituellen Handhabung! Vgl. Beitzenstein, EM S. 66ff.; Jonas I, S. 324; 
bes. OdSal 23, 5ff. (der Erlöser als versiegelter Brief eggirthä), dazu Widengren, 
Muh. S. 143f. Auch im Manichäismus ist diese Dy mbolik bekannt, sie findet 
z.B. Keph. c.75 (S. 182) ihren Ausdruck wie im Mandäischen: der „Ruf“ 
und die „‚Antwort‘‘ (des Urmenschen), sowie der Lieht-Nous (Lichtfunke!) 
Be als ‚Brief‘ (&ruoroAN) bezeichnet. Vgl. auch M(anichaica aus Turfan) 
6, 112—117 (Brief der Gemeinde an den Lie htkönig mit der Bitte um Sünden- 
vergebung: SPAW phil.-hist. Kl. 1934, S. 867, ne Übrigens sei daran 
erinnert, daß es in Altmesopotamien üblich war, Göttern Brie fe zu schreiben, 
die Bitten u.ä. enthielten (Frankfort-Wilson-Jacobsen, Frühlicht des Geistes, 
S, 226: Falkenstein-von Soden, Akkadische Hymnen und Gebete, 8. 218f.). 

3 MII S. 172: Siouffi, S. 90. Die Reise wird durch Totenmahle unterstützt 
(s. u. S. 281ff.). Am 3. le wird auch das Siegel am Grabe gebrochen (s. $ 26). 
Vgl. was o. S. 263 Anm. 3 über die „drei Tage“ gesagt wurde. Vgl. auch die 
Bemerkungen in ATS II s$ 331—334. 

4 Nach Lit. 121f. scheint die ‚‚Messe‘“‘ gleich im Anschluß an das “Ingirtä 
gelesen zu werden, „wenn der Sterbende nicht darauf drängt, ihn fortzutragen. 
Doch ist der Ausdruck „Masigtä‘ hier auf die bei der Ölune (des „‚Briefes“ 
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um mehrere Verstorbene kann es sich handeln) gehalten!. Dabei 
werden vier Priester (einer davon muß ein Ganzibra sein) und ein 
„Diakon“ (asganda) benötigt?. Die Handlung findet (als einzige) nur 
in der Kulthütte (Tempel) statt®! Sie Beginn mit den gewöhnlichen 
Eröffnungs- und Weihegebeten (FR Zahme)A und dem Aufbau der 
kultischen Geräte und Utensilien’. Die Bitte um Sündenvergebung 
„für die Seele dieses Masigtä‘ tritt besonders hervor: Lit. Steck. 
XXXIII (62f.), XXXIV (63f.: Spruch über den Weihrauch), XXXV 
(65 ff., das berühmte „Bit mi$kal“), LXXV (125ff.; gleichzeitig Kranz- 
windung), LXXIV (133f. zugleich Herstellung des Traubensaftes), 
das Preisgebet LXX VII (141ff.)®. Alle diese Gebete nehmen in hervor- 
tretendem Maße auf den Seelenaufstieg im Zusammenha ang mit der 
Erlösungslehre Bezug”. Die Zubereitung des Pihtä erfolgt unter der 
Rezitation weiterer neun Gebete, die w enthieh: in Bobpreisungen der 
Lichtwelt bestehen und den Heilswert des Sakramentsbrotes betonen 
(XXXVI—-XLIIN)®. Darauf erfolgt die Bereitung des Mambühä (bzw. 
Hamrä) unter zwei Gebeten, die den ‚Quell des Lebens‘ preisen und 
seine Heilsbedeutung beschreiben (XLIV—XLV)°. Nachdem der Kranz 
(Klilä) mit zwei Gebeten (V = XLVI und XLVII)! geweiht ist, 
wird der „Spruch der Messe‘ (pugdämä dmasigtä) über dem ‚reinen 
Öl“ (mißä dakiä) gesprochen!!: eine Schilderung der Erlösungstat 
Mandä dHajijes. 

und der Fatir6) rezitierten Ritualtexte bezogen (120, 4!). Der Zusammen- 


hang von “Ingirtä-Ritual und Masigtä scheint aber aus Lit. 87 (LIII) hervor- 
zugehen. 

" Bei der Ganzibraweihe symbolisiert der Ganzibraanwärter den Toten 
(MIT S. 172). Vgl. 0. S. 263 Anm. 2. 

?2 Drower, Numen III, S.75 (vgl. Tafel 3, Fig.2) und ZDMG 105, S. 123 
Anm.1. 

° Ibid. 8. 123 und Numen a.a.O. “The masigtä is the only Mandaean sacra- 
ment which cannot be seen by a layman. Its mysteries are hidden from lay 
eyes and take place within the four reed-and-mud walls of the small eult-hut, 
illuminated only by the narrow opening on its southern wall” (Drower, WW 
242f.). Auch Lady Drower ist hierbei kein Augenzeuge gewesen. Für die Ab- 
haltung der Zeremonie zieht man den Sonntag vor (ibid. S. 244). 

% Lit. 62ff.; MIT S. 159; WW S. 244££. 

> MIT 8. 156ff.; WW S. 246249 mit Figur 24 (auf S. 250); Lit. 122, 6f. 
(notwendig ist: Fleisch, W: asser, Weihrauch, Pihtä, Hamrä, Myrte, Öl); vel. $5. 

® Vel. zu diesen Gebeten MIT S. 159£. (hier ist die Reihenfolge: ERXVE 
LXXVII und XXXV); WW 249f. und ATS II, 4, 8$ 143ff. (im "Rahmen der 
Dabahata-Zeremonie). 

” Lit. 64, 14f. nennt sie daher richtig „Gebete des Masigtä“. 

8 Lit. 69-76: die „Stücke vom Pihtä‘‘ (1—8) beginnen mit: ‚„Sagıidna 
sahabana umsSabana....“). Vgl. MIT S. 160; WW S.250; ATS IL, 4, ss 148 ff. 
(Kommentar dazu). 

° Lit. 76f.; MIT S. 160. Zur Mischung des Hamrä mit „Wasser des Gebets‘“ 
(77, 9£.) vgl. o. S. 44f. und 124. © 

10 Lit. 8f. und 78; MIT a.a.O0.; WW S. 251 o.; ATS a.a.O. $$ 152f. 

1! XLVII (78f.), dazu MII S. 161 o. und WW S. 251, Z. 18ff.; dabei findet 

der Ritus der „Kranzbekleidung‘‘ statt, d.h. der Pihtäteig wird über dem 
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Nach diesen ‚Präliminarien‘‘ beginnt der Kern und Höhepunkt 
der ..Messe‘t: das Ritual der Fatire?. Diese Konsekration der 60 
Brotblättchen (s. 0. 8. 132f.) besteht in der dreimaligen Zeichnung 
derselben mit Öl (mi$ä), sowie in der Verbindung mit Taubenfleisch® 
und dem ‚Täbütä‘‘ (s.o. 8. 133f.)*; das geschieht unter Rezitation 


von Stücken XLIX-—-LII’. Diese Gebete beziehen sich auf die abge- 
schiedene Seele (bzw. Seelen) bei ihrem Aufstieg (der ausführlich ge- 
schildert wird), geben aber keinen Hinweis oder Anlaß auf die von 
Lady Drower dabei beschriebene Zeremonie; nur Lit. 121f. (Ge- 
brauchsanweisung) bezieht sich darauf®. Aus diesem Tatbestand geht 


Myrtenkranz auf dem Tariänä in bestimmter Weise gefaltet (s. dazu AURSCIL, 
4, $ 154: Symbol der Wiedervereinigung von Seele und Geist!). 

1 Lit. 79, 14 endet: ‚lies die Totenmesse”. Das Folgende findet in der Kult- 
hütte statt. Dieser 2. Teil des Masigtä wird von den Kommentaren zur „Vater“ - 
seite gerechnet (s. jetzt Drower, Adam S. 15L.): 

2 MIT S. 161f.; ZDMG 105, S. 123f.; WW S. 251ff.; vgl. o. S. 133#f. 

3 Die Schlachtung einer Taube ist daher unbedingt bei jedem Masigtä 
nötig; s. darüber Drower, MII S. 134 und 156: WW S. 247f. (dem Ba); Siouffi, 
S. 98. 

4 Ihid. S. 158 und 161; WW S. 251f. 

5 MIT S. 161 fehlt LI („Ich bin getauft... .‘‘), gehört aber mit L eng zu- 
sammen: Hinweis auf die Taufe (Totentaufe?); vgl. S. 134 Anm. 2. Nach WW 
S. 252 erfolgt eine fünfmalige Zeichnung der Fatir&: dreimal während St. XLIX, 
je einmal während St. L und LIT. St. LIII wird unter Handauflegung auf das 
geschichtete Häufchen der Fatir6 rezitiert, woran noch einmal St. XLIX 
(Nukraiia) anschließt; bei „Wachthaus des Abathur‘‘ (82, 4) wird jetzt das 
„Vorvätergebet‘‘ (CP St. 411) eingeschoben. 

6% Daher hat Lidzbarski den Text nicht vollständig verstehen können. Mit 
„60 Masgätä‘‘ ist offenbar das Ritual der 60 Fatirö gemeint. Vgl. jetzt CP 67 
““Masigta of the sixty” (“i.e. & masigta at which 60 fatiria are made and 
signed’ Anm. 3).; auch ATS II, 4, $ 212 (90. 7f. masigta dSitin, raz& dsitin = 
60 fatir& S. 259 Anm. 3). 60 Masgätä sind für besonders schwere Fehler vor- 
geschrieben (s.o. S. 261 Anm. 2). Was die „sieben arabata‘“ sind, ist jetzt 
klar (auch Furlani, MANL 1956, S. 499, verzichtet auf eine Erklärung). Lady 
Drower schreibt mir auf meine Anfrage hin (v. 12. 3. 59), daß arabata in anderen 
Texten als arawata, rahbata und rahwata begegnet und von den heutigen 
Priestern mit ‚‚food-offerings, ritual food‘ erklärt wird; sie leitet es von rhb, 
rwh, rwwh(?), „to be wide, extend‘‘ ab und übersetzt das Wort demnach mit 
„that which is spread out (i. e. for eating); vgl. engl. „‚a spread‘‘. Somit würde 
sich der Ausdruck auf die ausgebreiteten Elemente des Tariänä beziehen, und 
zwar auf die 122, 6f. genannten sieben notwendigen Dinge oder „Mysterien‘“ 
(Z. 8) für die Messe: Fleisch, Wasser des Gebets, Weihrauch, Pihtä, Wein, 
Kranz und Öl (121, 13; 122,10 qria al...), die konsekriert werden (121, 13; 

122, 10: gria al...). „Sieben Mysterien‘ auf dem gin(n)ä auch ATS I, $ 194 
(S. 156 mit Anm. 9: Brot, Datteln, Salz, Trauben, Myrte, Wasser, Früchte). 
Lady Drower übersetzt das betr. Wort allerdings jetzt in CP, 8. 67f. mit 
„seven foodtrays‘‘, „seven trays' , „seven rahbata‘‘ (? t. 95,19 hat jedoch, 
soweit ich es erkennen kann: w$aba dabahata). M. E. ist das Wort noch nicht 
restlos erklärt: vielleicht von rhb (rwh scheidet aus). Gesprochen wird das 
Wort arawätha, wie mir R. Macuch schreibt. Vgl. ferner ATS TI, $ 177 (39, 11 
v.u.: rihbata, rahbata; 153, 2: ‚food offerings“); $ 289 (58, 16 v.u. rihbata; 
191 ult. „altars‘‘); II, $30 (66, 7 rihbata lgina; 206, 4 ‚„‚morsels of ritual food 
on the gina“); $ 173 (84 ult. rihbata, rahbata; 248, 5 v. u. „trays of food‘). 
Vgl. auch das persische Mahl der Sieben (Reitzenstein, Vorgesch. S. 85 Anm. 3). 
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hervor, daß die Fatir& die Seelen darstellen sollen! und ihnen durch 
den magischen Ritus Kraft zum Aufstieg zugeführt werden soll (s. o. 
S.135 u. 295). Die gleichen Konsekrationsgebete werden auch bei 
der Ingirtä-Zeremonie gelesen (Lit. 117) und beziehen sich hier auf 
die ‚Zeichnung‘ der kleinen versiegelten Flasche?. Wir haben also 
deutlich ein festes Schema der Ölzeichnung der Seele in Gestalt von 
Surrogaten vor uns?. Die Stellung von Lit. LIII (87) setzt die Ver- 
bindung mit der Ingirtä-Zeremonie voraus. 

Die Beendigung der Fatire-Konsekration ist nach Lit. 87,8 zu- 
gleich ‚der Abschluß (hatmä) der Totenmesse‘*. Es folgt ein Mahl 
des Priesters, das „aus einem Stück von einem oberen und unteren 
Fatirä'“ des aufgeschichteten Berges der Fatir& besteht’, die beide 
mit einem besonders (nur beim Masigtä) hergestellten Pihtä® und 
etwas (Tauben)Fleisch” zusammen in den Hamrä getaucht und ver- 
zehrt werden (nach ATS II 4, $ 166 in Stellvertretung für die Seele). 
Das Mambühä wird aus ‚‚Wasser des Gebets‘‘ (= konsekriertes Wasser) 
und Hamrä unter Rezitation von LIV (88f.)° gemischt und dann 
getrunken (s. o. 8. 124). 


Es ist jedoch auch möglich, daß die „60 Messen‘‘ mit den 60 (61) Ingirtäs aus 
GR 321, 14f. (326, 17f.) in Verbindung zu bringen sind. 

1 Nach Lit. 122, 5f. sind die abgeschiedene Seele und die ‚Seelen unserer 
Väter‘ damit gemeint (vgl. auch 88, 8ff. und passim). Siouffi, S. 99, berichtet, 
daß die Seele, der das Masigtä gilt, noch 60 andere Seelen erlösen kann, infolge- 
dessen würden sich die 6 restlichen Brote auf die Seele des Toten beziehen (?). 
Ein „Masigtä‘ würde sich dann auf eine Seele beziehen (bzw. die Konsekration 
eines Fatira), 60 auf 60 Seelen (?). Vgl. jetzt auch Drower, Adam 8. 76 (“the 
sixty fatiria.... which today represent the souls of the dead”) und ATS II, 4, 
$$ 157—166 (Kommentar!). Vgl. u. S. 275. 

2 Siehe o. S. 163f. An den gleichen Stellen der Texte werden Fatire und 
„Brief“ gezeichnet. 

® Ob ursprünglich nur der Tote selbst gezeichnet wurde, kann vermutet, 
aber nicht sicher bewiesen werden. Das Gebet XLIX enthält keinerlei Be- 
ziehung dazu (s. o. S. 134 Anm. 2). 

* Hatmä „Siegelung‘‘, Abschluß, Ende hat also hier die Bedeutung wie im 
Syrischen hatmä = Bezeichnung des Schlußgebetes (vgl. Segelberg, S. 20). 

5 Siehe o. 8.134 und MIT S. 162 (= Lit. 88, 1ff.); WW S. 252f. Dabei 
sprechen die Zelebranten: “‘One, two, three; I have cut off, divided and taken 
a portion of the Ba and taken from the higher and lower fatiria.’’ Vgl. dazu 
jetzt ATS II, 4, 3 166 (84; 246f.): Der Priester ißt für die Seele! 

® Vgl. ZDMG 105, S.123; WW 8.253. Dieses Pihtä besteht aus salzlosem 
und nur „symbolisch gebackenem‘“ (also ungebackenem) Teig, der durch einen 
rituellen Akt (ibid. und MII S. 171 o.) mit einem Myrtenkranz in Verbindung 
gebracht wird _(s.o. S. 265 Anm. 11). Es ist das „hohe Pihta‘ Siouffis. Vgl. 
Lit. 87, 9! ATS a.a.O. (s.o. 8. 135 Anm. 3). 

” Lit. 88, 1 = CP 71, 18f.; s. o. S. 134 mit Anm. 3. 

® Bihrah JökaSsar |(i)braia übersetzt Drower mit “Yukasar chose her that 
passeth (crosseth) over’ und bezieht das Suff. der 3. Sg. auf die aufsteigende 
Seele; Ibraia, libraia, l’braia (so D.C. 3) faßte Lidzbarski als ‚„Jenseitiger‘“ 
(vgl. ZDMG 61, (1907), S. 698), offenbar ist damit die Seele gemeint, und man 
übersetzt dann besser ‚J. erwählte die Jenseitige (Abgeschiedene, Hinüber- 
gegangene)‘‘, aram. leibräiä. Auch dieses Gebet hat keine unmittelbare Be- 
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Es folgen jetzt eine Anzahl Gebetslesungen (,‚Festigungen”)', die 
| um „Erlösung, Rettung und Bewahrung‘ der „gefestigten' und ge- 
zeichneten Seelen‘ bitten, die Heilskräfte der kultischen Insignien 
preisen (Kranz, Öl, Pihtä und Mambühä), die Zusage enthalten: 
„Euer(e) Mänä(s) wird (werden) im Licht aufgerichtet werden .... 
ihr werdet dort im Lichte gefestigt werden‘ (96, 3f.). Stek. LXVI— 
LXX (96—104) sind typische Aufstiegshymnen, wie sie im GL ent- 
halten sind?. An dieser Stelle werden offenbar noch weitere Hymnen 
| (Drä&e), soviel der Priester vermag, eingeschaltet 3 also wohl auch die 

GL-Texte*. Es folgt dann die Zäsur durch das ‚„Brikh6 umSab& haije 
dSum bar Nu“ (LXXI, 105ff.)’, dem noch einmal das ‚„Brikhe um- 
$ab& haije dniSmata“ (LXX, 103f.) angeschlossen wird‘, worauf das 
bei allen Totenzeremonien rezitierte Gebet ‚„Täb täbä Itäbä“ (LXXII) 
gesprochen wird’. [Nach Drower, MIT S. 164, schließt sich dann die 
Konsekration der sechs restlichen Fatir@ an unter Wiederholung der 
ganzen Zeremonie. (!)] 

Der Abschluß der ganzen Handlung wird von der Kustägabe 

zwischen Priester und Gehilfen® und einem einfachen Mahl (Pihtä 


ziehung zur Handlung; es enthält die Bitte, „‚diese Seelen (symbolisiert durch 
die Fatir6), die durch diese Messe hervorgerufen, gefestigt und gezeichnet wur- 
den... sowie die unserer Väter, Lehrer, Brüder und Schwestern, die aus ihrem 
Körper geschieden sind und die noch in ihrem Körper weilen‘“ (vgl. o. S. 267 
Anm. 1) gnädig ins Lichtreich aufzunehmen. Vel. dazu Drower, CP S.49 Anm. 1 
(s.0. 8. 135). Den Kommentaren nach soll die Mischung von Wein und Wasser die 
Vereinigung von „Vater‘‘ und ‚Mutter‘ sein (S. WW S.253; ATS IL, 4, $ 167), 
was aber deutlich eine sekundäre Symbolik gegenüber der in Lit. 77, gff. vor- 
| liegenden ist (s. o. $S. 124 Anm. 1). Ibid. $ 416 wird dieser Ritus ‚„‚gabin rba‘“ 
| (Drower: great Nuptial Rite) genannt. Vgl. auch Drower, Adam 8. 79f. 

I! 1 Lit, 90-94 (vel. MIL S. 162 u.); 94—105 (ibid. S. 163 über dem Tabütä); 
Kell s. dazu auch den Kommentar ATS II, $$ 103—112; 167—170. 

W 2 LXVIII = GL III, 20 (101f., 543f.); LXIX = GLIIN,5 und 6 (80f., 
513ff.); ATS II, 4, $$ 116, 170£f. 

s Lit. 105,4 (udrasö hurins khmä dmziit): vgl. XCI-C (156ff. und Drower 
MII, S. 163. Vgl. auch Lit. 122, Sf.; 123, 3 („Bindungen und Lösungen‘). 

4 Vel. jetzt CP 68 Anm. 2. 

5 So Lit. 105,5 und 109, 6. Nach Drower, a.a.O., heißt erst das folgende 
Gebet LXXII “tab taba Itabia of Shum son of Noah (Nau, Nu or Nuh)”; 
jetzt CP 58ff. (t. 85—88). Vgl. ATS II, 4, $ 173 (85, 3f.; 248 ult.). 

° Vel. Lit. 109, 6f. und 165, 9. Nach Drower, a.a.O., ist dieses Gebet ‘the 
little “Brikhi um$abbi’’” im Unterschied zum “big ‘Brikhi umsabbi’’”. Beide 
Gebete werden mehrmals gesprochen. =, 

? Lit. 109£.; GP 60£. (t. 88—89); MIT a.a.0.; WW S.253; ATS II, 4, 
$8 173£., vgl.o. 8.134. Die Abfolge bei Drower stimmt nicht ganz mit unserem 
Qolastätext überein, aber das ist für uns unwesentlich (die verschiedenen 
Masgätä differieren in den Rezitationen): das „täb täba ltäbä‘ wird dabei 
mehrmals rezitiert. Laut ATS II, 4, $ 174 (85, 11; 249) wird daran anschließend 
das Sal Sultä rezitiert (Text ibid. S. 108; Übers. S. 292; s. auch CP St. 171, 
S. 154£.). 

8 Lit. 105, 7£.; 166, 8f. (Laufä vollziehen); MII S. 164. Lit. 167, 5f. (Hände 
auflegen) bezieht sich auf das Ausstrecken der Hände über das Täbütä (MIT 
S. 163 0.); damit erledigt sich Lidzbarskis Unsicherheit über die Stelle. 
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und Mambühä) wie bei der Taufe gebildet!. Mit der Dekonsekration 
der Priesterinsignien endet die ganze Zeremonie?. Über das Schicksal 
der Fatire s. o. 8. 135. 

Die oben ausführlich wiedergegebene Masigtähandlung zeigt ihre 
verwirrende Ausgestaltung und ihren großen Umfang}, Eeleicı h aber 
ihren sekundären und im Laufe der Entwickl lung zugenommenen Aus- 
bau. Als Hauptelemente der Totenzeremonie halten wir folgendes 
fest: 

Waschung (Taufe), Salbung und Bekleidung des Toten, 
Bestattung, 

(Totenmahl) 

Masigtä (am dritten Tage), 

(laufende Totenmahle). 


Das Masigtä selbst ist die höchste und heil igste Handlung der 
Totenzeremonien?; es besteht aus der Rezitation von Hymnen und 
Gebeten, die auf den Seelenaufstieg Bezug nehmen. Als rituelle Hand- 
lung wird die Herstellung und Zeichnung (Konsekration) der Fatire 
sowie des Hamrä zugrunde gelegt’. Wir sehen daraus, wie der Schwer- 
punkt des Rituals heute auf diesen Gebräuchen liest, zuungunsten 
der Gebetsrezitation, die nur als Folie der Handlung gilt. Diese 
Hymnen selbst setzen die magisch-symbolische Handlung der Fatire- 
handlung nicht voraus, sondern sind offensichtlich erst sekundär mit 
ihr in Verbindung gebracht worden (als Surrogate). Der vermutliche 
a der Handlung wird uns noch beschäftigen (vgl. schon o. 
8. 138f., u. S. 290ff.). 

an die Fatirehandlung beiseite, so sehen wir als Grund- 
bestandteile des ganzen Rituals Taufe, Zeichnung, Bekleidung und 
Hymnenrezitation an, zu denen man noch die Totenmahle stellen kann 
(s. u.). Ein Mahl mit dem Sterbenden ist nicht bezeugt (sondern nur 


! Lit. 105,9; MIT a.a.O.: “an ordinary (water and bread) sacrament’’ 
im Namen des Priesters, der die Handlung vollzog. CP 58 mit Anm. 1 (‘the 
pihta and mambuha of the masigta are consumed by the priest as proxy of 
the deceased’’). 
2 Siehe MIT S. eb) WW S. 254f.; vgl. Lit. 53, 7£f. mit 105, 10f. und 120, 9ff. 
Nach ATS II, 4, $180 findet die „Ehrung der Krone‘ beim Sitilmasigtä 
nicht statt, da die (sieben) Priester „das Gewand der Seele tragen‘ (86, 3). 

® Die Handlung dauert mehrere Stunden! Nach Siouffi, S. 95, besteht die 
Masigtä-Handlung in einer Ttägigen Gebetszeremonie(?). Er verwechselt ent- 
weder die Gebetsrezitationen, die nach dem Tode laufend gehalten werden, mit 
dem Masigtä (vgl. ibid. S.125) oder vielmehr die Dauer des Noviziats bei der 
Priesterweihe (MII S. 17 Anm. 4). 

* Drower, MII S. 210. 

° Nach Drower ibid. gehören zum Hauptteil der Masigtä-Zeremonie: Tauben- 
schlachtung, Herstellung und Konsekration der 66 Fatire, deren Verbindung 
mit Taubenfleisch und Tabüta, ihre Signierung mit Öl, die Mischung des Hamrä 
und dessen Trunk, Begraben der geschlachteten Taube und der 66 Fatire. 
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für den Priester), dafür aber die Kustähandlung. Betrachtet man so 
den Aufbau des Masigtä-Rituals, so fällt die Parallelität mit der 
Taufhandlung (Masbütä) auf: 


(Präliminarien) (Präliminarien) 
Taufe Übergießungstaufe 
Zeichnung (Zeichnung?) 
Ölung (Salbung) Ölung (Salbung) 
s.$ 15 Bekleidung 

Kustä Kustä 


Mahl (Pihtä und Mambühä) Mahl (des Priesters). 


Wir hätten dann in beiden Handlungen die Ausgestaltung eines 
Grundtyps vor uns oder die Angleichung der Masigtähandlung an die 
Taufzeremonie; die festen Handlungsiypen (Taufe, Zeichnung, Kusta, 
Mahl)* bilden die Bausteine der beiden zentralen kultischen Begehungen 
der Mandäer. Dabei ist die Taufe aber auch in der 'Totenzeremonie 
von zentraler Bedeutung: sie bildet ja den wesentlichen Unterpfand 
des Heils, neben Zeichen bzw. Siegel und Name°. Die Verbindung der 
Taufe mit dem Masigtä gehört demnach zum ältesten ursprünglichen 
Bestandteil der Totenzeremonie (vgl. o. $. 96f., auch über den be- 
deutungsmäßigen Zusammenhang zwischen Taufe und Masigtä)®. 
Wie schon erwähnt, kann heutzutage das Masigtä sowohl für Tote 
als auch für noch Lebende veranstaltet werden‘. Brandt? sprach 
(nach Siouffi) vom „‚Masigt@ für Lebende‘‘. Aus den Berichten Lady 
Drowers geht nun aber klar hervor, daß die Anlässe dafür nur be- 
grenzt sind; es sind dies: 1. die Tempel- oder Mandiweihe (s. $ 30), 
9. die Priesterweihe®, und 3. die Ganzibraweihe (s. $ 29). Die Masgätä 
dieser Art zeigen nur in Einzelheiten Abweichungen (8. 0. S. 260£.) 
und haben den gleichen Aufbau wie das einfache Masigtä. Die Person, 


1 Die sekundäre Stellung der Ölung trifft auch für das Masigtä-Ritual zu; 
hier hat sie offenbar die ursprüngliche Zeichnung mit Wasser ganz verdrängt. 
Vgl. die Wichtigkeit der Wasserzeichnung beim Seelenaufstieg! (s. 0. S. 155ff.). 

2 Vol. z.B. Lit. 80ff.; s.o. über den engen Zusammenhang von Taufe und 
Masigtä (96ff.). 

3 Vel. GR 51, 18ff.; 193, 26ff.: Taufe des Johannes im engen Zusammenhang 
mit seinem Tode. Man denke auch an die Vorstellung von der himmlischen 
Taufe der Seele (s. o. S. 93£.). 

4 Vgl. MIT S. 210 (dazu S. 222 Anm. %: auch im Persischen gelten die Riten 
Toten und Lebenden; s. dazu u. S. 414). @ewisse Ansätze bieten die Formu- 
lierungen in den Gebeten, die neben der aufsteigenden Seele und den Seelen 
der Väter auch um die ‚noch in ihrem Körper weilen‘‘ bitten (Lit. II, LIV, 
LVIIL, LXV, LXXII). Vgl. o. S. 261f. ATS II, $$ 338ff. werden Anweisungen 
für Masigtäs gegeben, die für die „nicht den Körper verlassenden Seelen“ 
gelesen werden. 

5 MRS. 82, nach Siouffi, S. 96ff. Vgl. auch Furlani, Peccati S. 362. 

$ Darauf bezieht sich Siouffis Bericht (a.a.O.); vgl. die Richtigstellung 
auch bei Drower, MII S. 17 Anm. 4. 
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in deren Namen das Masigtä gehalten wird, gilt als ‚tot‘ oder ‚‚voll- 
endet“!, und sie benimmt sich dementsprechend bei der Zeremonie:. 
Nur bei der Ganzibraweihe ist ein sterbender Mandäer unbedingt 
erforderlich, in dessen Namen die ‚Messe‘ gelesen wird. Bei der 
letzteren Handlung ist übrigens die künstliche Verbindung von 
Priesterweihe und Masigtä deutlich bemerkbar: der „ganzibra-to-be 
impersonates the dead carrier of the ‚ingirtha‘“, und muß 42 Tage 
(= Zeit der Seelenreise ins Lichtreich) in einer „cut-off‘‘-Existenz 
verbleiben?. Auch die noch zu besprechenden anderen ‚‚Seelenzere- 
monien“ (die Totenmahle) werden dem ‚„Masigtä für Lebende“ an- 
geschlossen, wie beim eigentlichen Totenritual. 

Für einen ungetauft und unbekleidet (mit dem Rasta) verstorbenen 
Mandäer muß (am Pandafest) eine besondere Zeremonie an einem 
entsprechenden Stellvertreter vorgenommen werden: ‚‚the Giving of 
Clothes“ (ahäbä dmäne)*. Sie entspricht im wesentlichen dem Zidgä- 
brikhä (mit Fatir& und Sä), nur steht im Mittelpunkt Taufe, Be- 
kleidung (mit dem Totenrasta), Bekränzung und Kustägabe (die zu 
Abathur gelangen soll!) am Stellvertreter, der „‚nafaga“ (‚the depart- 
ing soul‘) genannt wird. 


3. Sinn und Bedeutung 


Bevor wir die (mythologische) Bedeutung der Masigtäzeremonie 
behandeln, müssen wir uns über die Auffassung des Todes bei den 
Mandäern orientieren. Der Tod ist Erlösung, nämlich der Seele vom 
Körper und aus der „Welt des Bösen‘ (— Finsternis)®. Er hat also 
eine positive Bedeutung (vgl. GL)”. Aus diesem Grunde ist die Toten- 
klage unmandäisch (ein böses Werk) und wird streng untersagt®. GL 


! Vgl. Siouffi, S. 69 und 95; MIT S. 157 (vgl. auch S. 140); s. o. S. 25. 

?2 Siehe MIT S. 144 Anm. 8; 158; 172; vgl. auch die „hava dmani‘‘ (Ahaba 
dmania) Zeremonie ibid. S. 214ff. (mit Tafel 29b), s. weiter im Text und 
u. 8. 289. Ferner WW S. 239ff. (Zidgä brikhä nach dem Dabähätä-Masigtä). 
Wenn Engnell, Studies in the Divine Kingship ete., S. 17, im „toten‘‘ Priester 
einen Nachhall des sterbenden Gottkönigs im altorientalischen Königsritual 
sieht, so halte ich das für ungerechtfertigt und phantastisch in Anbetracht 
der deutlichen Symbolik dieser Handlung (s. Text). 

® Drower, MII S. 172£. 

* Ibid. S. 211, 214; Numen III, S. 75£.; WW S. 238£. CP 291 mit Anm. 8 
vgl. u. S. 289. 

> ZDMG 105, S. 126. ri 

° Siehe Prol. S.125 und 160f. Vel. GL 85, 1f. (520, ff.) passim. Über den 
Eintritt des Todes und die damit verbundenen Vorstellungen (Todesengel 
„Löser Saurel‘) s. J. 119 mit Anm. 3; 120f.; GL 2 (424f.); 85, 7ff. (520, 14ff.); 
Lit. 80f. Vgl. dazu Brandt, MR S. 73 (jedoch ist der Parwangä nicht mit dem 
Todesengel zu identifizieren!); für heute s. Drower, MII S. 197. 

? Andererseits sind natürlich das „Mysterium des Todes‘ (räzä dmütä) 
die Dämonen, besonders Rühä (GR 255, 17f.; 233, 14f. 30£f.). 

° GR 21, Vs. 134. 136; 37, 1f.; GL 20,4; 21, 19; 98, 21ff.; Var. (Pet. II) 
223, 3ff. (566, 7ff.); J. 116, 6 (115 mit Anm. 1). Die Totenklage ist daher ein 
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T.1.2 liefert in Adam das Paradigma eines sich vor dem Tode fürch- 
tenden Menschen, und I, 3 richtet sich gegen die verwerfliche Toten- 
klage Hawwäs (Evas), denn die Totenklage stammt von der Ruhä. 
Vorbild für die Gläubigen ist dagegen die Bitte um den Tod, d.h. 
um das „Masigtä“ und die Erlösung (24, 441f.). „Bin jeder, von dem 
eure Seele scheidet, gebe sich der Freude über sie hin. Er widme sich 
nicht großer, schwerer Trauer und Klage über sie, sondern in wahr- 
hafter Freude suche er, und er wird finden, gleich Adam, der im Hause 
des Lebens suchte und fand, sprach und erhört wurde” (ib. 443, 
92-26)!. Die Seele jubelt: „Ich wurde erlöst, mein Maß ist voll 
($alim), ich werde erlöst (tparaqg)... (ib. 546, 10£.); ‚‚wie sehr ich 
mich freue, wie freut sich mein Herz .. . auf den Tag, da mein Rechts- 
streit geschlichtet wird... und mein Gang nach dem Orte des Lebens 
ist“ (525, 24ff.). 

Diese tief religiöse Auffassung des Todes findet sich im Gesamt- 
bereich der Gnosis wie auch im Manichäismus?, hat aber auch im 
iranischen Bereich seine guten Parallelen: hier wird ebenfalls eine 
heftige Polemik gegen „Weinen und Wehklagen“ geführt; Tränen sind 
eine Erfindung Ahrimans?. Eigentliche Trauerriten sind nach dem 
Avesta verboten‘, ebenso in der späteren Literatur°. Dagegen sind 
altiranische (vorzoroastrische) und spätzoroastrische Belege vor- 
handen, daß Trauerzeremonien nicht unbekannt waren und sogar 
eifrig gepflegt wurden®. Auch im Islam läßt sich übrigens eine ähn- 
liche Entwicklung beobachten”. 


Werk und Angelegenheit der bösen Mächte: GL 47, 17ff. (466, 29£f.); 92, 12££. 
(330, 22#£.); 98, 14ff. (538, 13ff.) = Var. (Pet. II) 222f. (565£.); vgl. Furlani, 
Peecati S. 367f. Die Polemik zeigt aber, daß zwischen Theorie und Praxis 
ein Unterschied besteht. Vgl. für heute Siouffi, S. 125, 18£., und bes. Drower, 
MII S. 180f. Zur typischen jüdischen Totenklage s. Krauss II, S. 64f.; über 
die Trauer beim Tod des Zaddik s. Mach. 8. 163#£f.; Über „La ritualita del 
lamento funebre antico come tecnica di reintegrazione‘‘ handelt E. De Martino 
in: SMSR 26 (1955, S. 15—59. 

ı Der letzte Teil wiederholt eine bekannte liturgische Formel (MII S. 112, 
116; Lit. 65, 2f.; 13, 6f.; 114). Vgl. ob. 8. 232. 

2 Vgl. z.B. Ps.-B. 8.75, 19f.: “et no man weep for me, neither my brethren 
nor them that begot me...” 

3 Nyberg, RATS.316f., dazu. 472 Anm. 1 (Arda Viräf); Widengren, NumenT, 
S, 58; bereits Brandt, JPTh 18, S. 437-429; auch Modi, 8. 76; MII S. 180. 

4 Widengren, Numen I, 8. 58. Die Leichen wurden bekanntlich ausgesetzt; 
nur der Seele galt das Hauptaugenmerk (vgl. Nyberg, RAIS.310). Videvdäb 12 
bezieht sich nicht auf eine „Trauerzeit‘‘, sondern auf die Zeit der Reinigung 
bzw. Unreinheit. 

5 Vgl. Sad-dar e. XCVI: Die Tränen füllen nur den Fluß vor der Kinvad- 
Brücke und hemmen den Aufstieg der Seele; Avestarezitationen und Toten- 
zeremonien dagegen erleichtern den Weg derselben. 

6 Siehe die Zusammenstellung bei Widengren, a.a.O. S. 58f. 

7 Siehe Goldziher, Mohammedanische Studien I, S.251ff. Die altarabische 
Sitte der Totenklage wird vom Islam heftig bekämpft (s. ibid. 8. 252ff. und 
259£f.). Aber die Totenklage findet sich „mit Ausnahme weniger Gegenden“ 
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Im Judentum ist von einer Polemik gegen Trauerbräuche nichts 
bekannt, dagegen liefert uns die christliche Literatur dafür Material. 
Afr&m von Edessa warnt in seinen Nisibenischen Hymnen vor über- 
mäßiger Trauer!. Nach Ja’göb von Serüg (Batnae) ist eine Toten- 
messe oder ein Gebet wichtiger als die Totenklage?. Der koptische 
Apa Schenute von Atribe verbietet die Totenklage®. Einen Eindruck 
von den Auswüchsen der bekämpften Sitten vermitteln z.B. heute 
die Nestorianer‘. 

Durch die bisherigen Darlegungen ist nun schon Wichtiges zum 
Verständnis der ‚‚Totenmesse‘‘ beigebracht worden. Wir wenden uns 
jetzt dieser Aufgabe zu. 

Wie alle kultischen Begehungen so werden auch die Totenzere- 
monien einmal auf ihr Urbild in der Lichtwelt, in der auch Masigtäs 
rezitiert werden, sowie auf die Urzeit zurückgeführt bzw. ihre Ein- 
setzung durch die Lichtwelt berichtet. Diese ‚Kultlegende‘“ liefert 
uns das 1. Buch des GL, das zugleich die Sammlung der Masigtä- 
lieder einleitet: die Protoplasten Adam, Hawwä (Eva) und Sitil (!) 
erleiden als erste den Tod (wider Willen, aber vom Leben verhängt!) 
und steigen als erste Fromme den Weg empor zum „Hause des Lebens‘“‘, 
den der Erlöser oder Bote zeigt. Doch ist von den Handlungen beim 


(z.B. Medina) „in voller Geltung“ (S. 262). „Das Weichen der Totenklage vor 
den: Gesetzen des Islams ist aber immerhin nur eine Ausnahme...“ (ibid.); 
besonders verbreitet in Syrien (nach Wetzstein). Vgl. das die Totenklage 
ablehnende Testament al-Hamadäni’s (398 d. H./1007/08 n.Chr.) bei A.v. 
Kremer, Kulturgeschichte des Orients II, S. 251 Anm. 1. 

! II, Nr. 70 (BdKV: Bad. 37, 1917, S. 303ff£.). 

®2 Gedicht über die Totenmesse (BdKV2 Bd. 6, S. 60f. bzw. 308£.). „Die 
Trauer ist unklug, eine Messe dagegen bewirkt Entsühnung des Toten“ (ibid. 
5.309). Vgl. ganz ähnlich J. 114, 16f.: „Anstatt daß du einen Verschlag 
(qubuta) für den Friedhof zusammenfügen läßt, gehe lieber und lies Toten- 
messen für mich.‘ 

° Leipoldt, Schenute von Atribe, 1903, S. 134. Schenute gilt als eifriger 
Bekämpfer des Heidentums innerhalb und außerhalb der Kirche. 

* Merx, Neusyr. Lesebuch S.27 (sogar die Sterbenden erschrecken durch 
den Lärm der Totenklage). 

> Vgl. GR 166 und bes. DMasb. S. 35ff. (für Hibil-Ziwä, der in der Finsternis 
weilt): ‘For all masigtas derive from Hibil-Ziwä’s masigta...” (Z. 586). 

$ Trakt. I berichtet vom Aufstieg Sitils, der vor Adam aufsteigt, da dieser 
es so will (liegt hier eine Begründung der Vorzugsstellung Sitils als einer der 
drei Boten vor?); vgl. Pedersen, S. 194 (hohes Alter zweifelhaft). Dazu jetzt 
auch Drower, Adam S. 34f. (Sitils Selbstaufopferung verlängert das Leben 
seines Vaters; er wird dadurch zur reinsten menschlichen Seele). Trakt. II 
zeigt dann Adams Tod und Aufstieg (beachte 13ff./432, 40433, 5, wo Adam 
darüber belehrt wird, daß nicht die Verwandtschaft ihn rettet, sondern nur 
gute Werke und die Taufe!); vgl. zu diesem Text die Analyse bei Pedersen, 
8. 190—194 (dazu Prol. S.155 Anm. 1). Traktat III erzählt Hawwäs Toten- 
klage und Aufstieg (s. Pedersen, S. 190f., kein ältestes Gut?). Jedesmal ist 
entweder Hibil oder Mandä dHaijs der Erlöser bzw. Bote. Trakt. IV stellt dann 
die „Wanderung der Seele durch die Wachthäuser‘“ dar (vgl. auch GR V, 3, 
S. 183—190 und VI, S. 208—212), s. Prol. S. 124f. 


18 7697 Rudolph, Mandäer II 
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Tod keine Rede, nur zwei Stellen nehmen vielleicht darauf Bezug!. 
Ähnlich steht es im Qolastä?. In GR II bringt Mandä dHaije die 
„Totenmesse‘‘ zu Adam: „Ich lehrte sie tebetsordnungen (sidre), 
damit sie die Masgatä (nach Art) der Uthras vollziehen‘ (119, 7£.), 
I. 209, 14210, 2 (201, 1ff.) erinnert an gewisse Zeremonien: ‚‚Die 
(die Männer von erprobter Frömmigkeit) steigen empor durch ver- 
borgene Worte (salgibun bmimre kasi6), welche Finsternis vor dem Ver- 
gänglichen verborgen hat. Sie steigen empor durch geheime Mysterien, 
deren Form verborgen und verwahrt ist vor den Welten.“ Ohne 
‚„Totenmesse‘‘ gibt es keinen Aufstieg (GL 548, 35ff.), und dem Ab- 
trünnigen wird das Masigtä „abgenommen (GR 324,11). Noch auf- 
schlußreicher ist GR 21, 18ff.: „Wenn ihr nach ihnen (den abgeschie- 
denen Seelen) verlanget und sie liebet, so verrichtet Fürbitte, Gebet 
und Lobpreis für sie, rezitiert Hymnen, leset Gebetsordnungen und 
veranstaltet Totenmessen, damit der große (Gott) voll Erbarmens mit 
ihnen werde. Glanz wird ihnen dann vorangehen, Licht ihnen nach- 
folgen. Boten des Lebens werden ihnen zur Rechten, Engel des Lichtes 
zur Linken sein, und sie werden von den Wachthäusern (matarätä) 
und den siedenden Kesseln erlöst werden.‘ Hier werden offenbar 
sündige Seelen gemeint°, während die sündlose und „beladene‘“ (d.h. 
mit guten Werken versehene) Seele ohne Aufenthalt aufsteigen kann?. 

Die verschiedentlich von Lady Drower vertretene Ansicht, daß 
die jetzigen Massigtazeremonien eine Neu- oder Wiedergeburt der Seele 
bewirken sollen, findet in den Kommentaren wie ATS eine Bestäti- 
gung. Danach handelt es sich um folgende Vorstellung: Der Seelen- 
aufstieg wird als ein Abscheiden aus dem ‚Mutterleib‘‘ (marbä, 
„Womb‘‘, eigtl. Krater‘), d.h. der Welt, den „bösen Mysterien, 
verstanden (wie ein Kücken das Ei verläßt; 12, $$ 278ff.). In 45 
Tagen ihrer Reise (als ein „kleines Jahr‘ bezeichnet) nährt sich die 
Seele und schafft sich mit ihrem Geist (rühä) einen Körper (‘stunä), 


1 @L 6, 23ff. (427, 38ff£.): „darauf erhob sich Sitil... und verrichtete ein 
großes, nicht ein kleines Gebet (rahmia)‘‘; 22, 1f. (440, 5ff.): „Jetzt sollen dir 
(Hawwä) deine Augen leuchten, stehe in der Freude der herrlichen Pracht da, 
preise (Saba) die Seele, die von dir geschieden ist (d.i. Adam) und sende zu 
ihr in Freude Gebet (bütä) und Lobpreis (tusbihtä).” 

2 Nur 120, 12f. führt Totenölung (ngirtä) auf die Urzeit (Bihram, Hawwä, 
Hibil) zurück (sekundär, aber Verbindung von Hawwä und Hibil auch in 
GL 1,3); 123, 6ff. läßt Hibil die Mahnung zum Gebrauch des Pandämä beim 
Masigtä sprechen (sekundär). 

3 Vgl. auch J. 61, 8f.: „Sie geben Almosen (zidqä) nach deinem Tode (vgl. 
GR 37, 11£.), damit nicht das Urteil gegen dich gefällt werde.“ Vgl. dazu u. $ 27. 

4 5. 106, 2££.; 175, 17 („... ein jeder, der beladen ist, steigt empor... wehe 
dem Leeren ...‘‘); 200, 21; 238, 14ff.; GL passim; s. Prol. S. 128. Über die 
rabbin. Vorstellurg von der helfenden Rolle der guten Werke für den Seelen- 
aufstieg s. jetzt Mach, Der Zaddik, S. 184ff. (mit mand. und iran. Parallelen). 

5 Vgl. HG 8. 39 Anm. 5 (s. u. S. 276 Anm. 4); zuletzt Adam $. 22, 66ff. 
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wie eine Seidenraupe ihren Kokon (ib. $ 279), den sie dann wieder 
verläßt, wenn sie in das Pleroma eingeht; auch in MSunne-Kustä 
dem mandäischen Paradies! hält sie sich auf und nährt sich dort 
(ib. $$ 283 ff.; II 3b, $ 85). Bei diesen Vorgängen sind nun die Rezita- 
tionen von entscheidender Wichtigkeit, besonders hinsichtlich der 
Bildung des ‚Seelenkörpers‘““ (vgl. bes. IT 4, $$ 114ff.)2. Diese erfolgt 
in neun Phasen (dargestellt durch neun Fatire) entsprechend den neun 
Schwangerschaftsmonaten (ib. $8$ 135. 178)3; im 10. Monat oder Sta- 
dium erfolgt der Austritt von Seele und Geist aus dem Mutterleib 
(= Welt), worauf sie (nach der Dabähätä-Zeremonie mit ihren 
61 Fatire) bekleidet und gerahre wird ($$ 138. 139ff.). Die Handlung, 
die Lit. 88 (= CP 48; s. o. S. 266) voraussetzt, bedeutet nach ATS 
II 4, $ 166, daß ‚‚Geist, Seele und Körper fest vereinigt sind‘ (tagnia 
bhdadia 84, 4). Das Massigbä (des Sitil) bewirkt die Vereinipugs von 
Nisimtä und Rühä zu einem (geistigen) Körper (estünä), heißt es 
ib. $ 176 (t. 85; trs. 249). “And all is confirmed; spirit and soul are 
sealed and coordinated with one another, are consummated in one 
another. Spirit and soul have issued from the womb (marba) of sin 
und the soul hath clad herself in a living dress” (8 178, S. 250; t. 85; 
vgl. auch $ 209)*. “Any man who readeth this “masigta’ shall look 
on the new 'ndruna® and be clothed in the Body (’ustünä) which the 
Great Father of Glory and Sitil son of Adam put on” ($ 182, $. 251; 
t. 86). 

Gehören die Einzelheiten dieser Interpretation auch einer jüngeren 
Stufe priesterlicher Spekulationen an®, so ist der Gedanke einer 


1 Vgl. Prol. S. 126; Drower, Adam S. 39ff. 

2 Vol. dazu auch Drower, a.a.O. S. 66ff.: man faßt das auch als “sacramental 
formation of the light body, in and throush Adam Kasia’” auf (S. 32). Das 
Masigtä bewirkt eine Neuschöpfung des Körpers des Adakas-Ziwä (‚‚innerer 
Glanz-Adam‘‘ = Seele), ibid. S. 74ff., 105. 

3 Vgl. auch Dose ibid. S. 77£. (nach Alma risaia rba). Die Zeremonie der 
60 Fatirö wird daher als zur ‚„‚Mutter‘‘ gehörig betrachtet (ibid. 8. 78). 

4 Das Masigtä befreit also die Seele von Sünden und Vergehen; es dient der 
Sündenvergebung, und der Reinigung; s. o. S. 261 Anm. 3. 

5 „Inner room‘ (i. e. arcanum); vgl. auch $ 32 (207, 3) und u. S. 302 Anm. 2. 

$ Setzen sie doch die in den älteren Texten nicht bezeugte Lehre von der 
kosmischen Vater-Mutter-Dualität und die diesen Quellen ebenfalls noch fremde 
ausgeprägte Makro- ES Kon Kulaticn voraus (estünä-Gedanke, s. 
Drower, Adam, ch. III). Dazu demnächst meine abgeschlossene Habilitations- 
arbeit über „Theogonie und Kosmogonie in den mandäischen Schriften‘. Lady 
Drower versucht a.a.O. die esoterische Nasöräerweisheit (Nasiruthä) bis in 
das 1. nachchristliche Jahrhundert zu verlegen, was nur für einige Elemente 
zutreffen mag, keinesfalls aber für das ganze System der jüngeren Kommentare, 
die zugleich den Stand einer Klerikalisierung der mand. Religion kennzeichnen. 
Die Verbindung von Seelenaufstieg und kosmischem Rumpf (estunä ‚Säule‘‘) 
Adams ist von Lady Drower als Parallele zur manichäischen Lehre von der 
„Säule des Glanzes“ (parth. b’m °’stwn) erkannt worden (Adam, 8. 21 
Anm. 1, 84). Vgl. o. S. 223 Anm. 3. 
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Neugeburt sicherlich alt. Speziell die Idee vom Kosmos als Mutterleib 
findet sich in gleicher Form auch bei den Sethianern!. Daß erst die 
Vereinigung von Seele und Geist die „„Vollkommenheit‘‘ bildet, 
belegt auch der GL?, nur ist es hier der Erlöser selbst, der sie nach 
dem Gericht vereinigt, nicht die magische Handlung, die in den 
jüngeren Texten allbeherrschend und die ethische ursprüngliche 
Auffassung (s. u.) zurückdrängend auftritt?. 

Wir lernen daraus, daß die Masigt@-Handlung den Weg der Seele 
durch die überirdischen Sphären begleitet, unterstützt und beschützt?. 
Trotz der Ausstattung mit Taufe, Zeichen und Name sowie guten 
Werken (Almosen) ist eine besondere Gebetshandlung nötig, die den 
„Aufstieg“ der Seele sichern soll®. Ferner wird auch die Auffassung 
mitbeteiligt sein, nach der der abgeschiedenen Seele durch die Rezitation 
der Gebete die Stationen und Umstände ihrer Reise, die ja in den ent- 
sprechenden Texten eine große Rolle spielen, bekannt gemacht werden 
sollens. Dahinter steckt eine besondere Auffassung von der magischen 
Macht des Wortes, wie sie uns schon wiederholt begegnet ist 


ı Hippolyt, Refutatio V 19, 11 (ed. Wendland, S. 118ff.). „Himmel und 
Erde aber haben eine Gestalt, die dem Mutterleib (unzo« napanıımoıos) mit dem 
Nabel in der Mitte ähnlich ist...“ Vgl. auch die Kosmischen „Wombs“ 
(z6A4noı) der chaldäischen Orakel (H. Lewy, Chaldaean Oracles and Theurgy, 
S. 110 u. 120ff.). 

2 Prol. S. 165 mit Anm. 7. 3 Siehe dazu o. 8. 242f£.; u. S. 277. 

4 Vgl. Puech, S. 76f.; Furlani, SMSR 22, S. 85 (‚‚cerimonia che ha le scopo 
di render all’anima facile la salita verse la dimora della Luce‘); Schlier, Ign. 
S, 170: Siouffi, S. 125f. (Die Gebete sollen die Seele des Toten erreichen; so 

roß auch die Strafe für die Seele sei, das Gebet des Priesters erleichtert ihr 
Maß!). Vgl. ATS I, 2, $ 291 (t. 58, Sf. v. u.; trs. 192): “Then there is (the soul) 
which lieth dormant and awaketh not until masigta and commemoration 
(dukrana) enable her to go away from the earth.” Drastisch gibt ibid. II, 4, 
sg 103ff., 140ff. die Wirkungen der Rezitationen für die einzelnen Ereignisse 
der Seelenreise wieder. Nach neuerer Auffassung, wie Drower, HG 39 Anm. 5, 
berichtet, symbolisiert das Masigtä die neun Monate, die das Kind im Mutter- 
leib ist, insofern als die Seele „wiedergeboren‘ werden muß in einem Zustand, 
der rein geistig (spiritual) ıst (= "put on the Father” = “to cast of the Mother” 
— ]loslösen von bzw. aus der Erde). Vgl. auch Relwiss. Wb. Sp. 512! 

5 Zu den zwei Bedingungen für den Aufstieg vgl. Pedersen, S. 107f. und 
128#f£. Es handelt sich also 1. um kultische Bedingungen und 2. um ethische; 
dazu tritt (3.) die Pflicht der Angehörigen, die Totenzeremonien zu veranstalten. 
Über die Verantwortlichkeit s.o. S. 242f. Der Moralkodex GRI und IL, 1 
enthält die gleichen Vorstellungen (Pedersen, S. 153#ff.). Trotz der traditions- 
historisch jüngeren Erweichung der alten ethischen Auffassung bemerkt auch 
Pedersen, S. 135 Anm. 1, daß deshalb die Masigtäzeremonie durchaus alt im 
Mandäismus sein kann auf Grund des Sündenvergebungsgedankens: ‚,.. . Manda 
d’Hajje forlader dem deres synder, som elsker ham. Saa er der ogsaa en vis 
mening i at holde ‚messe‘ for de dode. Für sekundär erklärt die Aufstiegshilfe 
Kroll, Gott und Hölle, S. 291. 

° Vgl. dazu die ähnliche Vorstellung im schamanist. Bereich (M. Eliade, 
Schamanismus und archaische Ekstasetechnik, 1957, S. 202 Anm. 33), doch 
ist nach Eliade dieser Zug „südlichen“ (lamaistischen) Ursprungs. Eine spätere 
Schilderung des Jenseitsweges liefert Diwan Abatur. 
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(s.$17)!. Dieganze Hymnenliteratur desGL gibt uns dafür ein sprechen- 
des Zeugnis (vgl. ‚das Masigtärezitieren‘‘). Daß es zu Ausbildung dieser 
kultischen Technik kam, ist aus der ganzen Erlösungslehre der man- 
däischen Gnosis zu ersehen, insonderheit aus der Vorstellung von der 
„Himmelsreise der Seele‘ durch die überirdischen (,,‚zwischenwelt- 
lichen‘‘) Höllen (Mattarätä = Wachthäuser) der bösen, lichtfeindlichen 
Mächte? zur „himmlischen Inthronisation‘. Darüber unterrichten uns 
mehrere Texte ausführlich (GR V, 3, VI; GLT,4; Lit. XLIX)3. Ich 
führe eine kürzere, aber charakteristische Stelle an, die in zwei 
Fassungen vorliegt?: „Der Weg (uhrä), den die Seelen zurücklegen 
müssen, ist weit und endlos. Auf ihm sind keine Meilen abgemessen, 
keine Meilensteine nach dem Maß aufgestellt. Vögte (gziräie)?® sind 
an ihm zurückgelassen, und Wächter (mataräie) und Zöllner (makse) 
sitzen an ihm®. Die Waffe (zainä) ist geschmiedet und bereitgelegt 
ist das Eisen. Die Kessel (düde) (sind hingesetzt und) brodeln, die die 
polierten und bereitgelegten Seelen der Bösen”? bergen. Am Wege ist ein 
Meer, das ohne Übergang ist. Nein, jeden einzelnen bringen nur Lohn- 
zahlung und Almosenspende heran und bringen ihn hinüber. Nur 
seine Werke gehen als Führer vor ihm her. Der Weg, den (die Seelen 
zu gehen haben), ist voll Disteln und Dornen. Sieben Mauern um- 
geben ihn (= Planetensphären), Berge, in die keine Bresche geschlagen 


1 Vgl. z.B. GR 166, 30ff.: die tägliche Messe soll den Aufstieg der in der 
Finsterniswelt weilenden Boten bewirken; ebenso im DMasb. S. 36ff.: “Read 
quickly a masigta for Hibil-Ziwa so that he may rise up and come from the 
seven worlds of darkness’ (36); der Erfolg “They (die das Masigtä veranstal- 
tenden Uthras) freed Hibil-Ziwa (for) they brought to him the Seal of Kings 
(so that) his mind took courage’ (37). Vgl. auch DAb. S. 10: “the righteous 
rise by homilies (dras6) and (holy) books’ (sidr6, Gebetsordnungen); 22 (s. o. 
S. 217). Die himmlischen Täufer im Hause Abathurs ziehen die Seele aus 
dem Körper fort “and when (on earth) they read masigtas for it, the baptizers 
baptise them (the departed souls)’”’ (DAb. S.9, / Eut. Taf. 9). ATS II, 4a, 
ss 343f. wird das Rezitieren der Masigtähymnen eingeschärft, da dies der 
Wirkung eines „großen Massigtä‘ gleichkommt, ‚„...for he stoppeth up all 
pitfalls before the soul, (taketh her over) boundaries (misria) and removeth 
obstacles from her path.’ Dieser magische Zug fehlt in den manichäischen 
Totemhymnen (Boyce, S. 9). Vgl. u. S. 415f. 

2 Vgl. dazu Prol. S.122f. und Pedersen, S. 107ff. (Untersuchung der 
Masigtä-Hymnen). 

3 Siehe die Zusammenstellung der Texte bei Furlani, RANL Ser. 8, Vol. II, 
cl. sc. mor. (1950), S. 170—174. Vgl. auch Drower, MII S.197ff. und die 
Abb. im Diwan Abathur (Iraq I, S. 175 mit S. 180). 

* GL 13, 10—19 (533, 9ff.) und J. 184, 10—185, 2 (180£f.). Ich kompiliere 
soweit es angängig ist. J. ist gekürzt und paraphrasiert. 

5 Eigentl. „Beschnittene‘‘ (von gzira, s. Nöldeke, Gramm. S. 141), aber auch 
„Abschneider“, ‚‚Anordner‘“ bzw. ‚‚Befehlsgewaltige‘‘; syrisch gäzör& ist der 
„Schlächter‘‘ (Brock. 113a). 

6 J.: „Jede Meile ist eine Wachtstation (matarätä), und an jeder Wacht- 
station sitzen Vögte und Zöllner.‘‘ Dieser Satz widerspricht dem vorhergehenden. 
? Lies: (d)‘] nismätä dbise. 
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ist!. Die Waage sitzt aufgerichtet da und von tausend wählt sie eine 
Seele aus, die gut erleuchtet Ist 

Daß Adam, als er dieses hört, „jammert und weint... .“, ist ver- 
ständlich, ebenso aber, daß diesen Gefahren begegnet werden muß 
in Gestalt wirksamer Beeinflussung des ‚„Aufstiegs‘‘ — eine Inkonse- 
quenz, die aus dem Unsicherheitsbewußtsein gegenüber der realen 
Erlösung und dem gesteigerten Sündengefühl verständlich wird, nicht 
zuletzt aber auch aus der Sucht, die kultische Technik, die ja Gabe 
der Lichtwelt ist, mit ihren mächtigen Mitteln spielen zu lassen. 
Speziell für die sündige Seele sind diese Praktiken eine Hilfe, der be- 
stimmten Strafe doch noch oder wenigstens zum Teil zu entkommen’. 
Ein erschütterndes Beispiel für den heilsnotwendigen Wert der Toten- 
taufe und der Rastabekleidung schildert uns Lady Drower in Numen 
IIT, 8. 74f. Daß die Gebetsrezitationen nicht bloß als „magische“ 
Begleitung und Förderung zu verstehen sind, sondern auch ‚Fürbitte- 
charakter‘‘ haben, d. h. an das höchste Lichtwesen gerichtet sind, geht, 
abgesehen vom Inhalt der Gebete, aus dem oben zitierten Stück 
GR 21, 18ff. deutlich hervor: ‚,...damit der große (Gott) voll Er- 
barmens mit ihnen werde‘ (vgl. o. S. 274 Anm. 4). 

Wir haben im Vorstehenden die Bedeutung der Totenmahle nicht 
berücksichtigt, da wir der begründeten Auffassung sind, daß sie nicht 
zum ursprünglichen Bestand der ‚„Totenmesse” (besser: ‚Seelen- 
messe‘‘) gehören und auf sie noch ausführlich zu sprechen kommen 
(s.u. 827). Es sei hier nur erwähnt, daß das Mahl von Pihtä und 
Mambühä die ursprüngliche „Reisezehrung der Seele“ ° darstellt, das 
dann durch die Fatir& in dieser Bedeutung verdrängt worden ist. 
Auf die Parallelen im iranischen, gnostisch-manichäischen und christ- 
lichen Bereich und ihr Verhältnis zum mandäischen Masigtä wird in 
$ 36 eingegangen werden. 


1 Das vollzieht der Erlöser bzw. Bote. 

2 J.: „...einen wählt sie von tausend aus, zwei von zehntausend. Sie 
wählt und bringt die Seelen empor, die eifrig sind und sich des Lichtortes 
würdig zeigen.‘‘ Davon, daß die Waage die Seelen emporführt, ist sonst nicht 
die Rede (vgl. Lit. 82f.). Heute glaubt man, daß die Seele zugunsten der Seele 
Hibils, die als reinste menschliche Seele gilt(!). Vgl. jedoch oben $. 273 Anm. 
6: Sitil) gewogen wird, und wenn sie leichter als diese ist, wird sie mit 
dem Lichtschiff zur Lichtwelt und ihren Orten gebracht (Drower, MII 
S. 199). 

3 Vgl. zur Erweichung der ursprünglichen Verantwortlichkeit für den 
Seelenaufstieg o. S. 242f. und Pedersen, S. 1321f. 

4 Vgl. dazu die persische und manichäische Auffassung der Totenhymnen 
u. 8. 414ff. 

5 Siehe o. S. 119; vgl. Lit. 161, 6 (zwäd& kustä) und G register s. v. Reise- 
zehrung (Weg-); MIT S. 197, 213; Hibb. J. 37, S. 445f.; Gast. Univ. 8. 93; 
Siouffi, S. 125; s. u. S. 295f. 


$ 26. Begräbnis 


Wir haben oben $. 264 die Handlung unterbrochen, indem wir das 
Begräbnis ausließen; wir holen es jetzt nach. 

Die Bestattungszeremonie darf erst drei Stunden nach dem Tode 
beginnen!. An ihr nehmen außer dem Priester noch vier Hallalis 
(ein Hallali ist ‚a lay man of ritual cleanliness” ) teil, von denen einer 
(der „‚rish hallali“) die Führung hat?. Zu den Vorbereitungen gehört 
außer den ann W. aschungen ( \isäma) und Gebeten (Rahme) die 
Herstellung des ‚„Mandeltä“ (auch Mandelthä), eines aus Schilfrohr 
gebastelten, gerri Gerätes mit undurchsichtiger (magischer) 
Bedeutung}, das im Hof des Toten eingegraben wird. Auch die An- 
fertigung der Totenbahre (kürsi) und der Schilfmatte (baniä), in die 
die Leiche gewickelt wird, erfordert besondere Betätigungen®. Der 
Tote wird dann von den Hallalis (über das Mandeltä hinweg)?’ 
zum „Friedhof“ getragen; an dem Zug dürfen keine Frauen teil- 
nehmen. 

Hier vollzieht der Priester eine kleine Waschung (Risamä) im 
Namen des Toten (!) und rezitiert ein Rahmi, ebenfalls im Namen 
des Verstorbenen®. Darauf liest er aus dem GL(!) vor”. Inzwischen 
ist der Tote in Nord-Süd-Lage® in das Grab gesenkt? und mit Steinen 
auf Mund und Rästä versehen worden! Zu gleicher Zeit beginnt ein 


1 Drower, MIT S. 179. 

?2 Ibid. S. 180; vgl. Siouffi, S. 124 (Archediakon und Diakon) und Peter- 
mann II, 119 (4 Kirchendiener). 

3 MIIS. 181f. mit Tafel 9b. Drower vermutet, “that the mandelta is intended 
to prevent the dead from harming the living. It may be a ‘spirit house’ as in 
China’”’ (S. 186). Vgl. auch Secret Adam, S. 109. Zur Etymologie des Wortes s 
Sf. Malw. S. 144 Anm. 4; Driver leitet es von akk. manzaztu, mazzaztu, man- 
zaltu (part, station, thing erected), von mazäzu — to stand; syr manzaltä (s. 
Brock. 10a, s. v. manzlä, : sphaera), ar. manzil, her. 1 Drower von npers. mandala 
(mndlt) „an enchanter’s circle‘“. 

4 MII S. 183; vgl. auch Siouffi, S. 124. 

5 Das danach vom Rish-hallali mit dem skandola versiegelt wird (s. MII 
5. 184). Vgl. auch Petermann II, S. 119. 

$ MII S.185. Die kultischen Geräte einschließlich des ‚Banners‘‘ sind 
ebenfalls aufgestellt. 

? Tbid.; Petermann, a.a.O. Vermutlich nur aus GL III; vgl. die Glosse in 
Hs. A (Var. Pet. S. 210; GL 505, 7ff.) und Hs. & (Var. S. 215; GL 505, 10f£.). 
ATS IL s$ 333 u. 334 (zit. ob. S. 276 Anm. 4). 

8 MII a.a.O.; Siouffi, 8. 224; Petermann, a.a.O. Der Tote blickt nach 
Norden, der Lage der Lichtwelt! ATS VIa, $ 333; II[b, $ 78. Vgl. die Bemer- 
kungen in Prol. S. 136 Anm. 4 und 224 mit Anm. 6 (gleiche Sitte der Essener). 

9% Dabei wird nochmals die Kleidung und Haltung des Toten vom Priester 
genau überprüft, damit er nicht durch Rückkehr die Angehörigen schädige 
(MIT S. 186). Vgl. die Bemerkung zu GL 91, 16 Var. Pet. 8. 215 (= '@ 505, 10f.), 
die die Einsenkungs der Leiche "voraussetzt. Das Grab wird „Gefängnis“ (bit 
zaina) genannt (ATS II, $ 333). 

10 Nach Petermann II, 119: „damit die Dämonen ihm nichts anhaben können“ 
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Lofäni (rituelles Totenmahl)t. Nachdem der rish-hallali dreimal Erde 
unter Sprechen der Formel: „Im Namen des großen Lebens, Laufä und 
Rwähä des Lebens und ein Sündenerlasser der Seele des NN dieses 
Masigtä(!) und ein Sündenerlasser für mich“ in das Grab geworfen 
hat, wird das Grab zugeschüttet und dann mit dem Skandola ver- 
siegelt (!). Erst nach drei Tagen wird das Siegel wieder entfernt”. Rund 
um das Grab wird mit einem (heftlosen eisernen) Messer (,‚sakin dola‘) 
eine Furche (misrä) gegraben: also ein magischer Kreis gezogen°®. Das 
Grab erhält keinen Grabstein, sondern hat nur eine flache Erhöhung?: 
ein Zeichen der alleinigen Ausgerichtetheit auf das einzig lebende Ele- 
ment des Verstorbenen, die Seele, und ihre Befreiung von der bösen 
Welt zum Lichtreich. 

Inzwischen ist auch das Lofäni beendet? und alle Beteiligten ver- 
sammeln sich um das Grab, um eine Formel darüber zu sprechen‘; 
auch der Priester spricht noch zwei Gebete”. 

Das Ende der Zeremonie wird von der dreimaligen Waschung 
(Tamäsä) aller Beteiligten, die die Leiche und die mit ihr in Verbindung 
gebrachten Dinge berührten, gebildet. 

Am gleichen Tage findet ein „Zidgä-brikhä” (im Mandi- oder Priester- 
haus) statt, das „Zidgä brikhä der Bahrenträger (samräje)‘‘°. Danach 
folgt noch ein Lofäni im Haus des Verstorbenen°?. Von nun an wird 
drei Tage und Nächte lang vornehmlich aus dem Ginzä rezitiert!". 

Diese aus den neueren Berichten geschöpfte Darstellung der Be- 
stattung kann durch zwei kleine Belege aus den Texten bestätigt 


1 Das wird von Petermann nicht erwähnt! Vgl. Drower, ZDMG 105, 8.127. (ein 
Fatirä wird dabei wie ein Sä gerollt und als solches behandelt). Siehe jetzt 
ausführlich WW, S. 232£. mit Tafel 17; auch ATS II $ 208. 

2 MIT S. 186; WW S. 234 u. Tafel 17; vgl. o. S. 168 Anm. 6. 

3 MIT S. 186: Petermann II, $.120; ATS II, $207 (“Then the planets 
cannot reach the body’”!) und $ 333. Dieselbe Sitte weisen die Parsis auf (s. 
MII S. 201 Anm. 8). Vgl. u. S. 309. 

4 Siehe die Abb. in MII, Tafel 9a (S. 80): ‘“Rapidly disappearing Mandaean 
graves.’” Secr. Adam, S.30 Anm. Vgl. die ähnliche Situation der Qumrängräber, 
die ohne Grabinschrift und „streng anonym“ bleiben (Bardtke, Qumran S. 45). 
Die Mandäer behaupten übrigens nach Lady Drower, daß sie einst die persische 
Aussetzung der Leichen vollzogen hätten (8. 184 und 200 Anm. 6)! 

5 Ibid. S. 186f. 

° Ibid. S. 190 0.: “The Great Life spoke and opened its (their) mouths in 
its (their) own radiance and light and glory, and Life be praised!” 

7 Siehe ibid. Das eine Gebet bittet um Sündenerlaß und ungehemmten 
Aufstieg der Seele, das andere ist ein stilles Gebet. 

8 Ibid. S. 190ff. ATS S. 12 Anm. 1 II, 6a, $ 335; anders ibid. II, 4, $ 208 
(89; 258): ‘Then there shall be read for him (the deceased) a masigta, so that 
the planets may have no power over children of the great Family of Life, 
(over) righteous and believing man.” 

» MIL,S. 196£.; WW 8.233f.; ATSII $ 334; Siouffi, S. 124f. (nur Totenmahl 
im Hause); Petermann II, S. 120 (Bewirtung im Hause des Verstorbenen). 
10 Siehe o. S. 264. 
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werden. J. 125f. (121f.) schildert in dürren Worten: „Es liefen hin 
und her (die Weiber), die weinten, und es liefen hin und her (die 
Männer), die klagten, solange der Körper vor ihnen dalag. Wenn 
die Seele den Körper verläßt, gehen Vier (= die vier Hallalis) hinaus 
auf den Friedhof (bit qubre6). Es liefen hin und her... usw., die 
schrien, bis sie ihn in den Schacht (babirä) versenkten. Hatten sie 
den nichtigen Körper versenkt und zugeschüttet, dann hörten die 
Frauen mit den Totenklagen (nambäiätä) auf. Man verschüttet den 
Schacht, und die Männer gingen... .! davon. Sie verließen eilig den 
Körper und das Grab (q: abrä) und gingen hin, griffen zum Becher 
(käsä) und aßen Brot Ina) und vergaßen den nichtigen Körper.‘ 
Eine ätiologische Anspielung finden wir in GR 194, 4—7 (194,19 —21): 
Nach dem Tode des Jöhänä heißt es: „Da nahm (d. i. Mandä dHaije) 
Sand vom Meere und von den Ufern des Weltmeeres (Jordans?), trat 
hin und warf ihn über den Körper des Jöhänä. Von jenem Tage an 
geschah die Zudeckung der Körper (kasaita Ipagria).‘” Über die 
eigentlichen Riten ist nichts zu entnehmen. Sie gehören, wie man sieht, 
auch zum größten Teil in das Gebiet der Volksbräuche, weniger in die 
Kultgeschichte. 


$ 27. Totenmahle und Totengedächtnisfeiern 


Im Vorangehenden sind die bei den Totenzeremonien stattfindenden 
rituellen Mahle schon öfters erwähnt worden. Wir haben auch schon 
in $ 11 Abschnitt 2 die Arten dieser Mahle und ihre Bestandteile be- 
sprochen. Hier bleibt uns noch übrig, ihre Funktion und Bedeutung 
für den ‚Masigtä‘ der Seele bzw. überhaupt für die Toten klarzu- 
legen und ihren Umweltsparallelen nachzugehen. 

Ein ‚general Lofani‘‘?, d.h. „Gemeinschaft, Verbindung, Kom- 
munion‘‘, muß nach dem Tode eines Mandäers von den Angehörigen 
am 1., 3., 7., (13.) und 45. Tage? nach dem Tode veranstaltet werden, 
abgesehen vom jährlichen Todestag und dem Neujahrstag (Toten- 


! mitlia, mitlia, Genies gibt keinen Sinn. Vielleicht stand ursprünglich 
eine Form von mtl i. S. von „spotten““ (talm. metälä = Spottrede) da. Vielleicht 
sind die Worte auch Zuranig in den Text geraten (vgl. 242, 2). 

2 Man könnte fast versucht sein, der obigen Mitteilung Drowers (MII S. 184; 
s.0. 8.280 Anm. 4) auf Grund dieser Stelle eine gewisse Wahrheit zuzusprechen. 
Die Sitte der Leichenaussetzung könnte zeitweilig unter persischer Herrschaft 
übernommen worden sein. 

3 Die einfachste Form ist ein „Haus-lofäni‘‘ unter offenem Himmel im Hof 
des Verstorbenen (s. MIT S. 204f. mit Tafel 26); daneben gibt es das „‚general- 
lofani‘‘ (ibid.). WW S. 232ff. Zum Begriff Lofäni = en s.o. 8. 149ff. 

* Siehe MIT S. 204; Hibb. J. 37, S. ‚445 (Todestag, 3., 7., 13. und 45. Tag); 
WW S. 234 (der 45. Tag ist der Tag der Seelenwägung). Siouff, S. 125, berichtet 
vom Todestag, 3., 7., 14., 30., 45. und 60. Tag. 
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gedächtnisfeiern s. u.). Das hat seine besonderen Gründe: 45 Tage! 
dauert die Reise der Seele zum Lichtort; an bestimmten Stationen 
dieses Weges wird die Seele durch ein Mahl unterstützt bzw. ihre 
„‚Reisezehrung‘ erneuert?. Die Mandäer glauben, daß die Seele parallel 
zu den auf Erden gehaltenen Mahlen das ätherische Doppel zur Er- 
frischung erhält?. 

Die Grundform dieser ‚‚Lofänis‘‘t besteht jeweils aus Täbütä und 
Brot (Ihamä), die in ganz zeremonieller Weise verzehrt werden: die 
Beteiligten, die sich vorher einer Waschung unterziehen müssen, 
sitzen paarweise um die Schüssel und halten mit der ausgestreckten 
rechten Hand ihren Brotfladen; nachdem die Gebetsformel (s. 0. 
S. 228) gesprochen worden ist, wird das Brot gebrochen und gegessen. 
Aus einer gemeinsamen Flasche wird dann ‚Jordan wasser getrunken 
und daraufein Stück des Brotes zusammen mit dem Tabütä, das vorher 
in der ausgestreckten Rechten gehalten, vom Priester oder Hallali 
gesegnet wird, verzehrt. Der Rest der Speisen muß in den Fluß ge- 
worfen werden. 

Eine größere Heiligkeit besitzt die andere Art der rituellen Toten- 
mahle: das Zidgä brikha, d.h. „‚gesegnetes Almosen‘‘°. Es wird am Be- 
gräbnistag, aber auch bei der Tempel-(Mandi-) und Ganzibraweihe 
und der Hochzeit veranstaltet®. Es erfordert immer einen Priester”, 
muß entweder im Teempelbezirk oder an einem Ort, der nahe am Fluß 
(Jordan) liegt, stattfinden und ist immer mit der Konsekration von 
fünf Fatire und dem Sä verbunden (s. o. S. 133ff.)®. Bei den ver- 
schiedenen Gelegenheiten wechseln das Ritual und die Gebete etwas, 
bleiben aber in den Grundbestandteilen gleich®. Ist es ein „Zidga 


1 Bei einer „‚perfeet soul‘‘ nur 40 Tage. ‘Mandaeans theologians admit that 
“forty-five days’ is a hyperbole, ‘who knows’, say they, ‘how long it may be?’” 
(WW S. 234). 

2 Nach Drower, a.a.O©. S. 197, durchschreitet die Seele am 3. Tag die 1. 
Wachtstation, am 7. die dritte, am 45. Tage erreicht sie die Waage des Abathur 
und muß das Ordal bestehen. 

3 Drower ibid.; WW S.234. Also ein typisches Beispiel von „imitativer 
Magie‘, wie sie J. G. Frazer bezeichnet hat. 

# MII S. 187ff., 196. Ein Priester ist dabei nicht nötig (8. 185; Gast. Anniv. 
S. 90); vgl. Siouffi, S. 124f.; Drower, WW S. 232ff. “It is performed by males 
only’ (232). 

5 MIT S. 190££., 195#f.; WW, S.235ff.; vgl. ZDMG 105, 8. 129 bzw. 143. 
DMasb. S. 61ff. Die CP 240-310 (St. 348-385) stehenden Hymnen, Gebete 
undSegnungen des Zidgaä-brika-Rituals enthalten nur unbedeutende Anweisungen 
für die Handlung. 

% Auch nach der vollendeten Abschrift einer Textrolle und der „großen 
Taufe‘ (CP 291 mit Anm. 5 und 6). 

? Bzw.mehrere,jenach dem Anlaß und dem Reichtum der Familie (MIT 195£.). 
Es kann ohne Priester in einer Kurzform abgehalten werden (zidgä brikhä 
dSam raia): WW 8.235. 

8 Gaster Anniv. S. 91f.; MII S. 190; ZDMG 105, 8. 125f. 

9 MIT S. 2100.; WW S. 241. 


Lofäni und Zidgä brikhä 283 
brikhä für Lebende‘!, so gilt der Betreffende gleich einem Toten für 
abwesend”. Die Haupthandlungen sind folgende: 

Nach der Herstellung und Aufstellung der notwendigen Nahrungs- 
mittel? und Kultgeräte (auch des DravSä), vollzieht der Priester sein 
Risaämä und die Konsekration der Krone und des Klilä*, taucht den 
rechten Arm in den ‚Jordan‘, segnet das Taäbutä auf dem Tariänä 
und teilt das Sä in zwei Teile. Darauf ißt er davon, von den Fatire 
und den Spezereien je drei Bissen und trinkt dreimal Wasser aus der 
Keftä (vgl. o. 8. 135f.), wobei er eine Responsformel rezitiert?. 
Danach folgt das „Dukhränä” (Totengedächtnisritual). Den Ab- 
schluß bildet die Dekonsekration von Kranz und Krone. Der Rest 
der Nahrung wird in den Fluß geworfen. Beim Zidgä für Mandi- und 
Ganzibraweihe wird noch ein Hamrätrunk zusätzlich eingeschaltet, 
außerdem spielen Myrtenzweige eine besondere Rolle®. Bei der Zere- 
monie wird dabei auf schweigende Teilnahme und die Erwähnung 
des „Namens des Lebens und Mandä dHaijes‘‘ besonderer Wert ge- 
legt (CP 266ff.). Über den Hauptzelebranten werden dann längere 
Segensgebete rezitiert (CP 269—308). 

Die Bedeutung dieses Mahles liegt ebenso wie die des Lofäni in der 
(magischen) Beziehung zu der abgeschiedenen Seele. Die Gebete und 
Formeln enthalten die Bitte um Sündenerlaß und rechtes ‚„Masigtä‘. 
Nur steht offenbar nicht die Unterstützung des Reiseweges der Seele 
im Vordergrund, sondern das ‚„Almosen‘ als gutes Werk, das der Seele 
zugute kommen soll”. Ganz deutlich geht die Wirkung des Toten- 
mahles aus GL 105f. (548, 22ff.) hervor: die Bösen werden wegen ihrer 
Werke in der Seoöl ein geschlossen bis zum Gericht, die ‚Guten‘ werden 
dagegen aus dem Gefängnis (Welt) befreit; erstere jammern um 
Rettung, da der Erlöser doch niemanden verdammte, der jedoch 
antwortet ihnen: „Nein, euere Angehörigen haben euch verdammt..., 
sie haben für euch keine Masgätä, nicht mein Dukhränä veranstaltet 
und den Patürä (Tafel, Tisch) des Zidgä und Masigtä nicht aufge- 


1 Also bei der Ganzibraweihe und beim Ritus für einen, der ein Buch für 
einen Priester abschreibt (S. 209). : 

2 MIT S. 208f.; WW S. 239#£f. Vgl. o. S. 270f. Über dem Kopf dieses schein- 
baren Toten werden Gebete rezitiert: Lit. Nr. 65, 15, 22, 23, 24, 40, 43 und 44. 

3 Vgl. WW S. 235ff. mit Figur 23 (Arrangement for a zidgä brikhä). 

* Vgl. dazu DMasb. 64ff. 

5 Siehe MIT S. 194. WW, S. 237£. 

$ Siehe ibid. S. 207f. Die Myrte symbolisiert bekanntlich die Unvergänglich- 
keit und Lebenskraft der Lichtwelt (s. o. S. 46f.). Vgl. die Myrtengebete CP 
309ff. (St. 383£F.). 

? Ich verweise dafür auf J. 61, 8f.; GR 37, Vs. 50; GL 541, 16ff. (s. dazu 
o. 8. 242f.); auch Lit. 137, Sff. (Z. 10 ist mit Epstein, S. 165, zu übersetzen: 
„für den großen Tag der Freude, da (an dem) der Almosen hinzieht, euch 
entgegengeht und euch emporhebt...‘‘). Nach Drower, CP 81 Anm. 5, ist dieser 
Passus ein Beleg für die Laufä-Zeremonie. Vgl. u. S. 284 Anm. 4 und $. 276f. 
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stellt.‘“! Der Stellung des „Almosens‘“ (zidqä) kommt in der mandäi- 
schen Religion bekanntlich eine bedeutsame, ja heilsnotwendige Rolle 
zu2, Es ist dabei ohne weiteres klar, daß die überwiegende Anzahl der 
Stellen uns keinerlei Anhalt gibt, unter dem „Zidgä‘ die oben dar- 
gestellte Zeremonie zu verstehen®. Die Verbindung von Almosen und 
Masiqtä ist natürlich gegeben: es ist eine heilsnotwendige Pflicht und 
eine der Voraussetzungen für einen glücklichen Seelenaufstieg®. Vgl. 
Pistis Sophia ce. 102 (8. 168, 11ff.): „Gebet Almosen, damit ihr die 
Mysterien des Lichts empfanget und nach oben in das Lichtreich ein- 
gehet.“‘ Auf der anderen Seite gibt es deutliche Belege für eine „kirch- 
lich-kultisch“ gebundene Almosenspende, wie sie der (späte) Traktat 
GR XIII voraussetzt’, aber auch GL 101, 4ff. (542, 10ff.) kennt: 
„Wenn der Samstag am Abend ausging, wenn der Sonntag zum 
Guten eintrat, nahm ich Almosen in meine Tasche (vgl. G 26, 21; 
444, 12f.), nahm ein Brot in meine Hand®. Ich nahm Almosen in 
meine Tasche und ging an das Tor des Tempels. Das Almosen tat ich 
unter die anderen Almosen und das Stück Brot zur gemeinsamen 
Speisung (siblä)”. Fand ich eine Waise, so sättigte ich sie und füllte 
die Tasche der Witwe...‘“® Wir sehen hieraus, daß die Almosen- 
spende am Kultort gesammelt wurde, und zwar am Sonntag, und dann 
(in einer gemeinsamen Mahlzeit?) verteilt wurde°. Ich bin davon über- 


1 Ähnlich GL 113, Sff. (559, 21ff.): Linderung für die gefangenen Seelen 
schafft das ‚Brot für die Armen“ in der Welt. Vgl. zu dieser (sekundären) 
Vorstellung o. S. 242f. (Verantwortung). 

2 Vgl. Prol, S. 85f. und 128; die Register in & und Lit. s. v. Almosen; die 
Zusammenstellung bei Furlani, Peccati S. 355£f. (L’elemosina). 

3 Man vgl. Stellen wie J. 101, 24; 171,5; GR 17, Vs. 104 (vgl. Mt 6,3!); 18, 
Vs. 105; 214, 17f.; 392, 31 (vgl. 520, 22f.); GL 542, 15ff. u. a. m. Prol. 8. 85f. 
ist auf die jüdische Wurzel des ursprünglichen mandäischen Almosengedankens 
hingewiesen worden. 

& Vgl. z.B. J. 102, 2ff.; 106, 2f.; 204, 23f.; 238, 14f.; GR 385, 10 (vgl. Lit. 
154, 9£.); 389, 3; 444, 12f.; 451, 35f.; 526f. (vgl. 107); 528, VOR ICh 
stütze mich auf mein Wohltun....“); 545, 39££.; vel. 573, 9ff.: Mandä dHaije 
als Almosenspender für die Seele. Über das Kannä dzidgä s. S. 285. 

5 248, 7£.; 285, 17: das Almosen ist in den Tempel zu bringen. 

6 Hier steckt vielleicht das Vorbild für die rituelle Haltung beim Totenmahl. 

? Syr. sübblä; griech. ovußoAn (vgl. Lidzbarski z. St.); talm. sibbölät. 

8 Ebenso im Anschluß an die oben zitierte Stelle aus der Pist. Soph.: ‚‚Wartet 
auf den Armen und den Kranken und den Bedrückten, damit ihr die Mysterien 
des Lichts empfanget und nach oben in das Lichtreich eingehet.““ 

9 Lidzbarski setzt ‚‚für die Armen“ hinzu. Ich neige auch zu dieser Ansicht, 
bekenne aber, daß dies nicht sicher zu beweisen ist; es sei denn, man beachte 
die Fortsetzung des Textes, die deutlich auf die Mildtätigkeit Bezug nimmt 
(vgl. o. Anm. 4 und GL 113, sff.!). Oder sollte das Almosen nur für die 
Mahlzeit der Priester bestimmt sein, wie es im Manichäismus üblich ist? Vgl. 
ferner DAb. Z. 24 (8. 3): „‚diejenigen, die (einen Mahl-) Genossen haben (hawi- 
lun $utäpä), wenn sie das Zidgä darbringen und das Zidgä von den Armen 
(ani6) abschneiden (psq)...“; 7.45 (8.4): „Diejenigen, die (einen Mahl-) 
Genossen beim Tempel haben (bmasknä) — celebrate a ritual meal at the 
eult-hut) und am Großen Zidgä teilnehmen .. .““; 8.23 (Eut. Taf. 8, 2. 12ff.): 
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zeugt, daß auf diese Sitte alle Stellen Bezug nehmen, die formelhaft 
von „Lohnspende (agrä) und Almosen (zidgä)‘‘ sprechen; ersteres 
bezieht sich offensichtlich auf die Belohnung der Priester für ihre 
Dienste!, letzteres auf die sonntägliche Almosengabe, die offenbar 
heute nicht mehr gebräuchlich ist?. Statt dessen hat sich auf Grund 
des Zusammenhangs von Almosen und Masigqtä (s. 0.) eine selbständige 
kultische Totenmahlzeit herausgebildet, die eine deutliche Verengung 
des Almosenbegriffs in sich schließt?. Während der Begriff ‚„Kannä 
(Behälter) des Almosens‘“ (kanä dzidgä) ursprünglich nur den jen- 
seitigen Sammelort für die Almosen (guten Werke) bedeutete, ist er 
in den jüngeren Ritualtexten term. techn. der für das Zidgä brikä 
gesammelten Gaben (,,Almosen‘)?. 

Ein wichtiges inhaltliches und chronologisches Zeugnis liefert uns 
übrigens der Manichäismus für die ‚Nützlichkeit‘ von ‚„Almosen‘ 
und „Gedenken“ für die abgeschiedene Seele. Kephalaia (S. 277, 19#f. 


„wenn sie (die Ganzibras) das Zidgä darbringen und es mit Kustä beschlossen 
haben, wenn sie ein Masigtä rezitieren, das Brot (Ihamä) danach essen und wenn 
sie essen, nicht den Segen über den Tisch (patürä) sprechen, und die Sünden- 
vergebung (,‚Sündenerlasser‘‘) für ihre Väter nicht sprechen und den Armen 
ua) und Niedrigen (danie) kein Brot geben.‘ 

! Auch das Zidgä-brikhä muß bekanntlich bezahlt werden (MIT S. 195; 
SdQ 91 Anm. 5). Vgl. auch CP 208 mit Anm.1; 308 mit Anm.1; zu Lit. 
106, 12 s. jetzt CP 58 mit Anm. 7. In der zoroastrischen Religion mußten die 
Priester von den Gläubigen unterhalten werden (König, ChrRE II, S. 642). 

2 CP 295, 3f. (t. 443 ult.) sagt Hibil: „Ich werde kommen und mit mir wird 
Habsabä (Sonntag) und der Behälter des Almosens (kannä dzidgä) kommen.“ 

® Das Zidgä-brikhä ist nur für die tote Seele bestimmt und wird nur vom 
Priester genossen! Doch wird der Rest des Täbütä am Schluß der Zeremonie 
an Arme verteilt (MIL S. 189) -— ein letzter Rest offenbar der ursprünglichen 
Bedeutung des Zidgä! “Every man that unfurleth the banner, and giveth 
good things (tabuta jahbia st. tihuia) in his house to the poor (bbit an anie; 
Eut. babintah wanie) the lowly (dani6) and the persecuted, when he departeth 
the body all here on the earth will call his name, three hundred and sixty 
priests (Uthras) will go forth > ‚meet him and Hibil-Ziwa, Sitil and Ano& 
will come towards him” (DAb. 8.31; Eut. Taf. 10). Vgl. S. 292f. über den 
Zusammenhang von Totenmahl and Armenspeisung im Christentum und Islam. 
Eine Stelle wie CP 291 ult. (t. 440, 11—14) zeigt z.B., daß die alte Terminologie 
in der rituellen Ausgestaltung beibehalten wird: „Du sollst mit Kleidern 
bekleiden und mit Hüllen verhüllen (nach Drower eine Anspielung auf die 
Ahaba dmania-Zeremonie), Lösegelder geben (Auslösungen vornehmen), Brot 
verteilen, Masigtäs rezitieren, Almosen geben (tihab zidgä) und Gutes tun ea 
täbütä) und (dann) wird dir Kraft, Festigkeit, Sieghaftigkeit, Gnade (täbütä).. 
zuteil sein.‘“ Vgl. damit z.B. GR I, $ 105! 

4 Vel. Lit. 34,1; 147,10 s. Reg.; GR 18, 9 (das große Almosen); 362, 6 
(383, 21): ‚„‚wir wollen ihnen (den Nasöräern) das Kannä des Almosens in 
trefflicher Weise aufstellen (nitruslun)‘‘; CP 300, 4 (t. 452, 14: Mandä dHaije 
wird für dich ein Kannä dzidgä aufrichten); 306, Sff. v. u. (t. 463: der Thron 
des großen gerechten Einzigen ist neben dem Kannä dZidgä aufgerichtet; 
„er mißt das Almosen jedes einzelnen und vergilt nach seinen Werken‘); 
260ff. passim. „kannä dzidgä wpatürä”; Drower, ibid. S. 18 Anm. 1 und 260 
Anm. 3. ATST, $ 274 (56,1;186,5 v.u.): patürä dkanä (ukanä) dzidgqä mitigria 
„der Tisch des (oder: und) Kannä dZidgä genannt‘; $ 276 (56,16): Verehrung 
von Kannä dZidgä und Patürä. 
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[e. 115]), spricht von der positiven Wirkung der (kultischen) Almosen- 
gabe!, des Katechumenen (an den Electus), für sich selbst oder seine 
Angehörigen; 8. 280, 5ff. lautet: „Denn solange | ... Almosengeben 


und Gedenken und... / ... Seelen, die aus ihrem Körper heraus- 
gekommen sind... / ... solange sie in Bedrängnis stehen, dem / 
... das Almosen, das ihr gebt, und der Becher Wassers, .... die Hei- 
ligen in ihm, ein großes Gutes /.... das ihr tut für die lebendige Seele, 
die dasteht ... werden ihr ein Gedenken machen, indem ihr sie rettet / 
aus Tausenden von Qualen und Zehntausenden von Seelenwanderun- 
gen und sie geleitet zu dem Bruder.‘ Von einem eigentlichen Toten- 
mahl ist zwar hier keineswegs die Rede, aber diese manichäische Auf- 
fassung gibt ein Indizium für den Ausgangspunkt der Entwicklung 
und die ursprüngliche Bedeutung des mandäischen ‚„Almosens” für 
die Seele (s. o.). 

Andererseits kann man jedoch auch vermuten, und das ist vielleicht 
noch eher anzunehmen, daß der Name ‚„Zidgä‘“ für ein schon vor- 
handenes bzw. herausgebildetes oder übernommenes Totenmahl 
sekundär übernommen, eben auf Grund der aufgewiesenen Beziehung 
von Almosen und Toten- bzw. Seelen-,‚Wohlfahrt‘, und zum „Zidgä- 
brikhä“2 wurde?. Einzelne Stellen, die auf ein Totenmahl Bezug 
nehmen, sind schon zusammengetragen worden?. Sie zeigen in ihrer 
Singularität, daß die heute so stark hervortretende Sitte der Toten- 
mahle kein altes Fundament im mandäischen Kult hat. 


ı Auch das manichäische Almosen ist kirchlich gebunden und organisiert 
und zeigt bekanntlich in seiner Bedeutung sehr enge Beziehungen zum Man- 
däischen auf (s. Prol. S. 190 Anm. 4). Von hier aus fällt auch manches Licht 
auf die mandäische Almosenpraxis: das manichäische Almosen war vor allem 
Gabe der Auditores für die Eleeti zur Mahlzeit, die (einmal am Tage) gewissen 
sakramentalen Charakter hatte (vgl. Puech, Le Man. 8. 89f.; ChrRE II, S. 551 
und 553). Auch das christliche Almosen ist „aufs engste mit dem Kult ver- 
knüpft‘‘ (Harnack, Mission u. Ausbreitung d. Christentums I, 5. 180); es sei 
hierbei auf das Agape-Mahl verwiesen (ibid. S. 181). 

2 Diese Verbindung ist mir bisher nur in jüngeren Texten begegnet: DMasb. 
Z.17 (8.40), 143 (S. 41£f.) und passim; ZDMG 105, 8. 129 bzw. 143, ist also 
sicher sekundär. Vgl. die kleine Hymne DMasb. S. 63 (Z. 490ff.; Zidgä-brikä- 
Gebet s.u. S. 287 Anm. 4); DAb. S.4 „das große Almosen“ (zidgä rabbä); 
vel. GR 18, 9). CP 242 (t. 367, 10; 368, 5f. pihtan& dzidga brika, 9); 248, 19ff. 
(376, 3ff. „Wenn ihr von meinem Zidqä Gutes empfanst‘‘ — am Zidgä teil- 
nehmt); 251, 9 (379, 8); 308, 11 (466, 3 paturä dzidgä brikä); 310, 8 v. u. (nach 
D.C. 3); ferner t. 406, 2f. (‚‚wir haben von deinem Zidgä gegessen und lebten 
BUN): 

3 Der Zusammenhang von Almosen und einer „Speisung‘‘ ist nach dem o. 
zitierten Stück aus dem GL gegeben; vgl. auch $. 285 Anm. 3. Die Verbindung 
des Verdienstgedankens mit dem Totenmahl zeigt m. E., daß die Zidgä-brikhä- 
Mahle einen weitaus festeren (und älteren?) Platz im mandäischen Kultbestand 
beanspruchen können als die primitivere Vorstellung von den Lofanis (s. o. 
S. 281f.), deren Grundgedanke die „Reisezehrung‘‘ wohl ursprünglich am 
„Mahlsakrament‘‘ gehangen hat (s. u. S. 410 Anm. 4). 

4 8. 138£. und 153£.: 283 Anm. 7. Inwieweit eine gerade Entwicklung vom 
allgemeinen Almosen zum kultischen Almosen und dann zum „Zidgä-brikhä“ 


Almosen (zidgä) als Totenmahl 


Als Illustration für die Auffassung des „‚Zidgä“ als rituelles Mahl sei 
aus den neuerdings von Lady Drower veröffentlichten Zidgä-brikhä- 
Gebeten einiges aufgeführt!. Mandä dHaije ruft zu den auserwählten 
Gerechten (bhire zidgä), indem er sie warnt: “Behold my oblation 
(zidga), behold my oblation, / Behold my oblation that was trans- 
planted from the House of the Great Life. / My oblation transplanted 
from the House of the Great Life! / Partake therof (“taibuia) in good 


faith (bkushta), silence (shidga) and purity (dukia) / ... / partake 
therof with prayers (butha) and praise (tushbihtha)... with hymns 
(drashia) and recitations (sidria) / ... / Eaters of my oblation are 


like sibia® / Like sibia are those who eat my oblation, / Like a lion 
lying (rmia) halfway on the road. / My zidga (charity) is like a moun- 
tain, / A mountain over which no higshway hath been levelled. / My 
charity (zidga) is like a sea® / A sea that hath no crossing (or ‚‚ford‘“) / 
He who eateth my oblation but handeth over nothing / Will be cut 
off and will fall into the dreat Sea of the End (yama rba dsuf). / He 
that hath giveth nought / His eyes see not the Light. This is the 
Blessed Oblation (zidga br’kha)!” 

Also das Totenmahl ist heilsnotwendig (als eine Gabe der Licht- 
welt)?, sowohl für die eigene als auch für die andere Seele°. 

Kommen wir nun zur eigentlichen ‚,Totengedächtnisfeier‘‘, dem 
Dukhranä°. Alle bisher aufgeführten Totenzeremonien sind mit dem 


beweisbar ist, bleibt unsicher. Auf alle Fälle muß es lange Zeit hindurch die 
„Privatwohltätigkeit‘ und die kultische Bindung des Almosens nebeneinander 
gegeben haben; s. o. das manichäische Almosenverständnis! 

ı ZDMG 105, S. 132ff. (140ff.) nach D.C. 3; CP 250ff. (t. 378ff. nach D.C. 
53); WW S. 95, 232, 246; ATS I, $$ 115ff. 

2 Vgl. CP 250, 3£. v. u.; anders ZDMG 105, 141, 12 (“resemble guests’’). Text 
nach CP 378f. hat: akl(a)h man (D.C. 3: mn) zidgai damia lsibia damia Isibia 
dakl(a)h lzidgai. Ich vermute hinter sibia ‚Gazelle‘ (h. sebi, sbijah) und möchte 
übersetzen: ‚Die mein Almosen essen, sind gleich einer Gazelle... gleich einem 
Löwen, der auf halbem Weg liegt... .““ 

%» Nach CP 250£. (St. 356). 

2 Vgl. auch ZDMG 105, S. 139, 19: ‘My Elect, hearken and hear! and take 
care of my benefiction (zidga) / Which came from the House of Great Life!” 
(= CP 249, 4f.). Das Eingangsgebet für die Zeremonie lautet nach CP t. 368 
(St. 351; vgl. DMasb. Z. 490ff.): „Im Namen des großen Lebens! Dies ist das 
gesegnete Almosen! Kustä bereitete Gutes seinen Freunden / Seinen Freunden 
bereitete Kustä Gutes / Sie (er) brachte es und segnete es mit ihrem (seinem) 
Segen. Ich kenne Jäwar, der uns aus seiner Güte Gutes bereitete.‘ Vgl. auch 
CP 270, 13ff. (t. 406, 2f. „Wir haben von deinem [des Lebens] Zidgä gegessen 
und lebten auf...) und 300f. (425f.). Auch das zidgä brikä wird von den 
Uthras veranstaltet (s. CP 263ff. passim; bes. 279f.) und das kannä dzidgä 
von den Lichtwesen aufgerichtet (s. o. S. 285 Anm. 4). 

5 Im letzten Lied (G) wird dann behauptet, daß die verschiedenen Religionen 
(Juden, Jazugäer, Manichäer, Araber) ebenfalls das ‚‚Almosen‘‘ (zidgä) essen, 
aber in „Falschheit und Lüge‘ (ibid. S. 133; 141f. = CP 251f., St. 357). 

$ Vgl. Drower, MII S. 194f., 212f., 216f.; Hibb. J. 37, S. 440; WW S. 95, 
232, 246; ATS I, $$ 115ff. 
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Gedenken an den Toten durch seine Namennennung „Gedächtnis- 
feiern“, Aber hier handelt es sich um den speziellen Zweck der ma- 
gischen Begleitung und Beeinflussung des „Masigtä‘ der Seele. Die 
‚‚Seelenrituale‘‘, wie Masigtä und Zidgä-brikhä, können aber auch 
besonders mit einer eigenen ‚„‚Gedächtnisfeier‘‘ verbunden werden, 
die dann die Gesamtheit aller Frommen von Adam an (die sog. 
. Abähäthän‘) einschließt?. Das dafür erforderliche Gebet, das 
- Abähäthän Qadmäij6“ oder „‚Vorvätergebet‘‘, besteht aus der Bitte 
um Sündenvergebung für die Beteiligten an „diesem Masigtä ( !) und 
Dukhränä“ und alle „Seelen unserer gerechten Vorväter, ..... das 
Volk aller Nasöräer, Priester (tarmide) und Mandäer (Ganzibräs und 
Ginzäias) vom Zeitalter Adams des ersten Mannes an bis zum Ende 
der Welten (und Generationen), alle die in den Jordan hinabstiegen, 
getauft wurden und das reine Zeichen erhielten . . .“, einge- 
schlossen also die mythischen Väter der mandäischen Vorzeit®. Bei 
Betrachtung der letzteren erkennt man, daß diese Zusammenstellung 
die neuere Mythologie und „Geschichts“anschauung der Mandäer 
voraussetzt und daher nicht alt sein kann. 

Beim Zidgä-brikhä findet die Rezitation dieses Gebets nach dem 
Mahl statt®. Bei dem jährlichen Pangafest (s. $ 33), an dem die Licht- 


1 Vgl. das ständig dabei rezitierte Gebet Lit. 109f. (vgl. u. Anm. 3). Nach 
Siouffi, S. 125, spricht der Priester alle Sonntage auf Verlangen und gegen 
Bezahlung Gebete für die Toten. 

2 MII S. 212. Gast. Anniv. 8. 92: WW S.99ff., auch „‚Dukhräna rabbä” 
genannt (ATS II, $ 297, S. 95, 16; $ 302, S. 95, 29). In ATS I, $ 117 (8. 33, 10; 
141, 61) wird das „Dukhränä der Vorväter‘‘ (dabähätä) und das „Dukhränä 
der Namen‘‘ ($ümäi6) unterschieden. 

3 Siehe MII S. 219-222; mand. Text jetzt CP St. 170 (t. 199a—h nach 
DE 3; tr. 151—154) und St. 411 (t. 486-493 nach D.C.53). Das Stück ist 
nach Drowers Aussage (8. 218) sehr verderbt und oft nicht verständlich. 
Es scheint aus verschiedenen Texten zusammengesetzt zu sein; der Einleitung 
liegt deutlich Lit. LXXII (109f.), das oft rezitierte ‚‚täb täba ltäbä“, zugrunde 
(es ist nicht ohne weiteres identisch mit ihm, wie es nach MII S. 194 scheint, 
sondern die um die Gedächtnisliste verlängerte Fassung desselben). Vgl. auch 
Segelberg, S. 101f. Im DMasb. 431. wird das Vorvätergebet ebenfalls genannt 
und teilweise aufgeführt; auch Lit. 52, 7—9; DAb. 23 (s.o. S. 284 Anm. 9). 
An einer bestimmten Stelle (s. Lit. 52, 7f. „gieß aus‘‘, sdia) muß im Rahmen 
der Masbütä eine Trankspende für die Vorväter und Seelen der Abgeschiedenen 
vorgenommen werden (vgl. auch DMasb. 58 Anm. 16). An mythischen Wesen 
werden u.a. genannt:Yushamin, Abathur, Adam und Eva, Shitil, Shurbai, Shum 
bar Nu, Yahya (Yuhana), die 365 Priester, die von Jerusalem herkamen, usw. 

4 Doch ist immerhin zu bemerken, daß die himmlischen Wesen, die gegen 
die Liehtwelt rebelliert haben, eines Sündenerlasses bedürfen und hier auf- 
geführt werden: Yushamin (vgl. J.16ff.), Pthahil (vgl. Prol. 8.145) und 
Abathur, auch Habsabä (s. $ 32). Dagegen fehlt völlig die Dreiheit der ada- 
mitischen Gesandten als irdische Nasöräer (vgl. GL I). Adam „the physical, 
not the spirituel Adam“ (MIT, 8. 194; vgl. CP 151 Anm. 7), ist hier „Sohn der 
Qin“ (in GR 158, 15ff. eine Dämonin)! Vgl. übrigens GR 118 (adamitische 
Genealogie). 

5 MIT S. 194. 
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welt als offen geglaubt wird!, ist jedes Totenmahl mit einem Du- 
khränä verbunden, zu dem die Familien Namen angeben, besonders 
von solchen Verstorbenen, die nicht ordnungsgemäß bestattet wurden. 
Dafür ist dann eine genau entsprechende Stellvertretung nötig. Diese 
stellvertretende Person (nafaga!) gilt während dieser Zeremonien 
(„zidgä brikhä mäl gmäshi“ und ‚„ahäbä dmäne“) als die ‚tote 
Person‘“?: sie wird — an Stelle des Toten — getauft?, erhält das Toten- 
rasta an, wird mit dem Myrtenkranz bekränzt, erhält dreimal Kustä? 
und muß sich bei allem ganz still (,,t0t“‘) verhalten, nur ‚im Herzen“ 
antworten und beten, nimmt aber am Mahl teil (!)®. 

Der Sinn des Dukhränä ist ohne weiteres klar und wird treffend 
in dem Wort des mandäischen Priesters wiedergegeben: “If you 
mention him’’ (den Toten) “he is present” (MIT S. 212). Der Tote wird 
durch die Anrufung unsichtbar gegenwärtig’. Auf diese Weise wird 
eine „Laufä‘ der irdischen mit der himmlischen Gemeinde (besonders 
am Pangafest) bewerkstellist und erreicht®. Wir können diese Auf- 
fassung auch aus einigen Textstellen belegen: GL 98, 7f. (538, 1ff.): 
„Die Seele steht auf dem Wege und geht den Wahrhaften (kSite) ent- 
gegen. Sie spricht zu ihnen: ‚Kommet, esset und trinket, ihr Guten 
(täbä), ich werde bei euch sein‘ (ana “hia liataikhun).‘“? Vgl. auch das 
oben zitierte Stück aus GL 106, 2f. (548, 35f.): Verdammung der 

! Ibid. S. 213. Die Gemeinde ist in diesen Tagen besonders nah mit den 
Toten verbunden (8. 214). 

2 Ibid. S. 213f.; WW S. 232. ; 

3 MIT, S. 214ff. mit Tafel 29b; Numen III, S. 75£.; bes. ZDMG 105, S. 126f£.; 
WW S.238f. mit Tafel 18: Ahaba d mania, allgemein Gmashi genannt. Vgl. 
auch ATS II, 3a, $$ 14. 18 (hier immer ustl& gebraucht); 3b, $ 78 (S. 72,3 v.u. 
mania mithiblh); s. 0. S. 270f. 

4 Siehe die Formel MIT S. 215f.; vgl. 1Kor 15,29! 

°® Dabei spricht jedesmal der Sganda, der die Kustägabe vollzieht: “This 
truth (kushta) I bring, take it to Abathur’”’ und der ‚Tote‘“ antwortet ‚im 
Herzen‘: “Ask, and find and hear” (MIT S. 217; vgl. Numen III, S. 76). 

© Siehe MII 8. 217 und ZDMG 105, S. 127. Am Ende der Zeremonie legt sie 
das Rasta im Mandi ab (S. 222). Vgl. auch WW, S. 240. 

” Und erinnert sich seiner irdischen Freunde. Diese Auffassung wird von 
den Mandäern mit der Wirkung des Telephonklingelns verglichen (S. 213)! 
Drower berichtet ibid., daß man fast von einem visionären Schauen des Toten 
bei der Zeremonie sprechen kann. : 

8 Vgl. o. S.287f. und Hibb.J. 37, S.443. Interessant auch HG 38 o.: 
“Uthras, our brothers, have commemorated us (dkirunan), so that we may be 
amongst them and all the kings (malke) in the Everlasting Abode (daura 
taqna).” 

° Vgl. dazu die Erwägungen o. S. 154 Anm. 2. Vielleicht liegt der Stelle 
ursprünglich die Vorstellung vom himmlischen Mahl zugrunde? — Lit. 137, 
12—138, 2 wird das himmlische Mahl geschildert, das die fromme Seele, die 
Zidgä und Laufä übte, ersehnt (visionär erschaub?): „die Urersten, die Söhne 
des großen Stammes des Lebens, essen, was nicht verwerflich, und trinken, was 
nicht Wein (hamrä) ist. Gut essen sie und suchen Wohlergehen, und der Uthra 
des Lebens kommt und läßt sich auf (bei) ihnen nieder Tag für Tag, Stunde 
für Stunde.‘ 


19 7697 Rudolph, Mandäer II 
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abgeschiedenen Seelen entspricht ihrer Nichterwähnung (Dukhränä) 
und -versorgung (Tisch = Mahl) durch die Angehörigen!. Das Du- 
khränä wird weiterhin an einer wichtigen Stelle in GR IX erwähnt 
und hier zusammen mit dem Masigtä in Parallele gesetzt zum christlich- 
(nestorianischen?) ‚Masigtä‘‘ (Totenmesse) und „Dukhränä“ (Ge- 
denkfeier)®. Da der Traktat offenbar im 8. Jh. n. Chr. kompiliert 
worden ist, so ist für das Vorhandensein einer ‚„Totengedenkfeier“ 
ein terminus ad quem gegeben. Lit. 129,3 wird im Rahmen des großen 
Gebets für Taufe und Totenmesse gesprochen: „Unser Dukhränä 
(Gedenken)®, unsere Bitte, unser Gebet, unsere Demut, unsere Tugend 
(täbütän), unsere Kenntnis (sibrutan, eigentlich Kunde, Wissen) steige 
empor vor dich, Lichtschatz ...‘“ Eine aufschlußreiche Stelle liefert 
uns dann GR V, 1 (157, 6; 166, 28f.): Hibil weilte in der Unterwelt 
und seine Eltern bekennen ihm nach seiner Rückkehr von dort: ‚Jeden 
Tag gedachten wir deiner (idkarnakh) und malten (sarna) vor uns 
deine Gestalt, deinen Glanz und dein Antlitz hin.‘ Hier haben wir 
Inhalt und Wesen des „Dukhränä‘ vor uns’. 

Wir sind nun in der Lage, die für die mandäischen Totenmahl- 
zeiten bedeutsamen Umweltsparallelen zu betrachten und fruchtbar 
zu machen. Totenmahle sind eine gemeinhin bekannte Erscheinung’. 
Im Judentum findet nach dem Begräbnis ein Mahl statt‘, und Lady 
Drower berichtet, daß die Totengedächtnisfeier (am 30. Tage nach dem 
Tode)? bei den irägischen Juden mit einem rituellen Mahl verbunden 
ist, das aus Brot und Früchten (vgl. das mandäische Täbüthä) besteht®. 


ı Vgl. o. S.283, 242 und 133 Anm. 8. Vgl. auch DAb. 8.4 mit, Anm. 7. 

2 223,9 (224, 18): „‚Gleich meinen Jüngern veranstalten sie für sich ein 
Masigtä und Dukhränä. 

3 Lidzbarski z. St. (Anm. 1) kennt noch nicht die klärenden Mitteilungen 
Drowers über „Dukhränä‘“. Hier kann man freilich im Zweifel sein, ob der 
Begriff schon den terminologischen Sinn von „Totengedächtnis(feier)‘“ hat 
und nieht vielmehr überhaupt nur: Gedenken an die Lichtwelt. Vgl. die parallel 
stehenden Begriffe. Drower, CP 75, 12: „commemoration“. Für Lit. 134, 8 
(= CP 109,6) dukran hat D.C. 3 die Lesart dukranan ‚unsere Gedenken“; 
vgl. CP 79, 8: “Who came and remained for our Commemoration.’’ Doch 
bleibt Lidzbarskis Emendation Ikütkan erwägenswert (vgl. 2.12 kütkäl). — 
Die Abschreiber bitten um „Dukhränä in der Tibil‘“ (CP t. 120, 4; 136, 15). 

4 Vgl. dazu die Mitteilung Drowers vom fast visionären Schauen des Toten 
o. 8.289 Anm.T. 

5 Bis hin zu unserem „Leichenschmaus‘‘. Vgl. jetzt das Material in Lady 
Drowers Water into Wine. Davon haben offenbar auch die Mandäer gewußt: 
In einem der Zidgä-Gebete (ZDMG 105, S. 133, 141f.), werden Juden, Kiwanäer 
(Saturnverehrer, vgl. Amos 5, 26), Yazugäer (persische Sekte), Idumäer (bibl. 
Reminiszenz), Zandige (Manichäer) und Araber als Esser, aber Verfälscher des 
Zidgä (oder Pihtä?) aufgeführt. Vgl. die Warnung GR S. 20, Vs. 126. 

6 Krauß, Talm. Arch. II, S. 70 (besteht aus Brot und Wein); auch Drower, 
WW, S. 94f. 

? Hibb. J. 37, S. 446; MII S. 203 Anm. 16. 

8 Ibid. S. 224 (als term. techn. führt sie „dukhrana-hashkaba“ an); s. jetzt 
WW, S. 92ff.; 261f. 
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Die persische Religion liefert wichtige Parallelen: so korrespon- 
diert dem Zidgä-brikhä das persische „‚Bäj‘!, das aus Gebetsrezi- 
tationen (Yasnas) und einem sakramentalen (Opfer-)Mahl (Myazda) 
besteht (s. u.). Dem mandäischen Begriff „‚Dukhränä‘ entspricht das 
persische Yäd (oder „namgrahan‘‘)?®, Im Hause des Verstorbenen wird 
am. Abend (bis Mitternacht) das ‚Afringän oder Segensfest“ gefeiert?. 
Im Tempel werden an den drei ersten Tagen nach dem Tode Gebete 
und Darünsopfer, besonders für Srao$a, dargebracht?; in der dritten 
Nacht das Patet für den Toten und je ein Darün für Srao$a, Rasn- 
rast, Ram (Väe), Astäd und die Frava$is’. Der Sinn ist: die Himm- 
lischen sollen der Seele gegen die bösen Geister beistehen und ihr im 
Gericht helfen®. Am vierten Tag erfolgt die Schlachtung eines Schafes, 
das zum Gedächtnis des Toten gegessen wird”; am zehnten Tage wird 
die Yasna-Zeremonie (mit Darüns) zum Preise der Fravafis verrichtet}; 
am Monatstage, d.h. am 30. und 31., wird ebenfalls der Yasna mit 
Darüns für Sraosa und Fravasis vollzogen®. Nach einem Jahr wird 
die Totenfeier wiederholt!‘. Während der Fravardikäntage (Jahres- 
ende) müssen Totengedächtniszeremonien (Äfringäns) stattfinden, die 
von besonderem Nutzen für die Hinterbliebenen (auch für die Zu- 
kunft ihrer eigenen Seelen und die abgeschiedenen Seelen sind!!, Das 
sog. Darünsopfer, d. h. die Darbringung der geweihten Brote (und des 
Haoma?) wird zu Ehren der sieben Amesa Spentas, des Rainu- 
razista, des Sraosa und der Frava$is vollbracht: es ist also ein reines 


! Ibid. 8.223 Anm. 3 und 225ff.; WW, S. 222£., 259££. (mit Texten 
8. 261f.); meist findet es am 3. Tag nach dem Tode statt; nach Modi, S. 75, 
am 4. Tag. Über Satüm und Lofani MII S. 227 (s.o. S. 154 Anm. 5). Im alt- 
indischen Bereich fand am 3. Tag ebenfalls ein Totenmahl statt (Oldenberg, Re- 
ligion des Vedat#, S. 581). 

® MII 8.223 Anm. 7; 228; Hibb. J. 37, S. 440; WW, S. 96£., 212f.; Modi, 
Ceremonies $. 470. 

® Vgl. o. S. 137f.; Chant. II, S. 250; Drower, WW, S. 224ff. 

4 Spiegel, Avesta II, S. XXXIXf.; Chant. a.a.O.: MII S. 203 Anm. 16, 
223f., 232; Sd.c. 17,2ff., 87 (“continuosly perform the ceremony of Srösh and 
make the fire blace, and may recite the Avesta; because the soul is three days 
in this world’). 

° Spiegel, a.a.O. S.XL (vgl. Sd. ce. XVII, 3£.; LXXXVII). Nach späterer 
Ansicht müssen dem Srösh 6 Draonas dargebracht werden; auf das Draona 
für die Fravasis legt man Käse und Obst (ibid. XLI). Nach dem Opfer werden 
die Darüns wie eine Hostie den Teilnehmenden gereicht (Chant. a.a.O.). 

° Vgl. Dädistan-i Dinik e. 81 (West II, S. 237£f.). Nach Sd. 87, 10 erreicht 
die Seele in der 4. Nacht die Cinvat-Brücke. 

? Spiegel, a.a.0. S. XLI; Sd.c. XVIII, 5. 

® Spiegel, a.a.O. S.XLII; vgl. Sd.c. XVII, 6; Gebetstexte s. Spiegel, 
Avesta III, S. 230f. Neueste Beschreibung bei Drower, WW, S 211££. 

> Spiegel II, S. XLII; vgl. auch Drower, MII S. 203 Anm. 16; 223£.; 232. 

" Spiegel, a.a.O. (vgl. Sd. XVII, 6). In Indien gibt es auch im 6. Monat 
noch eine Totenzeremonie (Spiegel, a.a.O.); vgl. auch WW, S. 228. 

! Siehe u. S. 335£.; vgl. SnS c. X, 2 (8.125); Sd.c. XXXVIl (West III, 
S. 298ff.); WW 226£.; Modi, Ceremonies S. 452£f. 
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Opfermahl, keine Speisung der abgeschiedenen Seele wie im Man- 
däischen. sondern es soll die guten Geister für die diese Seele ein- 
nehmen!. Bestandteile sind Yasnarezitationen, Baresmazweige, ver- 
schiedene Opfergaben mit Darüns?. Nach dem Mahl werden Almosen 
verteilt (u.a. Kleider für die Priester)’. Aogemadaetän 50 heißt es: 
‚‚Verblendet sind sie alle, die nicht auf Erden wandeln als Anhänger 
des Gesetzes, den Lebenden nicht Nutzen schaffen und der Dahin- 
geschiedenen nicht gedenken ...‘“* Bei der Totengedächtnisfeier 
glaubt man an den Besuch der abgeschiedenen Seelen°. 

Auch in islamischen Totenzeremonien finden wir wichtiges Material®. 
Am Todestag werden Koranrezitationen (zugunsten des Abgeschie- 
denen”) und ein Mahl (walimah)® für den Toten veranstaltet; das 
gleiche am 2., 3., 7., 20. und 40. Tage nach dem Tode; das Mahl be- 
steht dabei aus kleinen runden Kuchen (feläsi)*. Ebenso findet am 
Jahrestag (haul) eine gleiche Zeremonie statt!0, wie auch am wöchent- 
lichen ‚„‚Allerseelentag‘‘ (ma’lä)". Verbunden ist damit immer zugleich 
eine Speiseverteilung an Arme (vgl. das mand.Zidgä)!?! Die islamischen 


1 Chant. II, S. 251. WW, 8. 212 u. 219. Vgl. aber Yast 13, 50f., wo deutlich 
von der „Bewirtung“ und „Speisung‘‘ der Fravafis die Rede ist (Nyberg, 
RAT S. 299; Lommel, Die Yäst’s S. 118); allerdings ist der Charakter der 
Fravasis als Ahnengeister umstritten. Immerhin wird die Seele des Verstorbenen 
nicht gespeist, sondern die dıe um Unterstützung angerufenen himmlischen 
Mächte, wozu die Fravasis gehören. 

2 Spiegel IL, S.LXXIX; MII S. 225ff.; s.o. S. 137f. mit Anm. 4 und 5. 

3 Chant. II, S. 250f. und 252. 4 Nach Geiger, Aogemadadtä S. 54. 

5 Sad-dar c. XIIL, 8; vgl. o. S. 289f. Einfachere persische Totengedächtnis- 
mahle. die im Familienkreise stattfinden, sind das muktäd und das Satüm 
(s. Drower, WW S8. 227f.). 

° Vgl. C. Snouck-Hurgronje, Mekka, 1888, Bd. II, S. 188ff. bzw. 192f.; Juyn- 
boll, Handbuch des islamischen Gesetzes, 1910, S. 171; Drower, MIT S. 203 
Anm. 16 (Totenmahl am 40. Tage), 994 (am dritten Tag beim Grab); Hibb. J. 
37, S.446; WW, S. 24 Anm. 2; 25£. Vgl. auch 1001 Nacht, Ali al-Misri (ed. 
Bulak 1279) II, S. 343, 425, wo zwar kein Mahl erwähnt wird, aber die Koran- 
rezitation über dem Grab, das Freitagsgebet für den Toten, eine tägliche Le- 
sung für den Toten (in der Moschee) und das freitägliche Aufsuchen des 
Grabes vorausgesetzt wird. 

? Vgl. Snouck-Hurgronje, a.a.O. S. 147. Trotz Verbotes am Sterbetag kein 
Walimah zu halten, ist es doch „allgemein gebräuchlich‘ (Juynboll a.a.O.; 
Beispiele bei Goldziher, Mohammedanische Studien I, S. 260, 3ff.). 

8 Juynboll a.a.O.; vgl. den aus 1001 Nacht beigebrachten Beleg (Anm. 6); 
A. von Kremer, Geschichte der herrschenden Ideen des Islams, 1868, S. 303 
(Verdienstlichkeit der Koranrezitation für die Toten). 

9 Siehe Snouck-Hurgronje, a.a.O. 8. 192. 

10 Snouck-Hurgronje, a.a.0. S. 193 Anm. 68. 11 Tbid. 8. 67f. 

12 Julius Germanus, Allah Akbar (deutsch), Berlin o. J.. S. 641. Vgl. auch 
MIT S. 224: “Food is distributed at intervalls, especially on the fortieth day, 
with the idea that this charity assists the soul ın the next world.” WW, S. 115. 
Die Yezidis verteilen am Neujahrstag Gaben an die Armen ‚pour les 
ämes de leurs morts“, und die Frauen bringen Speisen zu den Gräbern 

(A. Christensen, Les premier homme et le premier roi dans l’histoire legen- 


daire des Iraniens II, 140). 
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Totenmahle finden immer auf dem Friedhof bzw. am Grabe des Ver- 
storbenen statt. Verwurzelt sind sie offenbar im altarabischen (vor- 
islamischen) Totenopfer (vgl. Sure 2, 196)1. 

Aufschlußreiche Parallelen stellt uns auch das Christentum zur 
Verfügung. Die gnostischen ActJo (c. 72 und 85f£.) bezeugen die Sitte, 
daß die Eucharistie (‚, Brotbrechen‘“ am Grabe eines frisch Ver- 
storbenen stattfand. Nach den Apostolischen un VII, 42 
finden Gottesdienste (Messen) für Verstorbene am 3., 9. und 40. Tage 
nach dem Tode und am Jahrestag statt. Hier setzt a die antike 
Tradition fort, nach der im griechischen Bereich am 3., 9., 30. und 
40. Jahrestag, nach der römischen am 3., 7. und 30., ein Mahl für 
den Toten stattfand?. Aus archäologischen Befunden schließt RE. 
Dyggve?, daß jedes Grab dieser Zeit — sowohl Märtyrergrab als auch 
Privatgrab — ‚,... ein Ort war, an dem kultische Handlungen ausge- 
übt wurden‘?. Diese Grabkultriten wenden sich an den Toten, der in 
einer bedeutungsvollen Gemeinschaft (vgl. Laufä!) mit den Hinter- 
bliebenen festgehalten wird. Diese Tatsache wird von A. M. Schneider 
auf Grund der literarischen und inschriftlichen Zeugnisse von ‚‚refri- 
gerium‘ bestätigt‘. „Wir sehen...., daß refrigerare von Christen und 
Heiden als Terminus für ‚Totengedächtnismahl abhalten‘ verwendet 
wurde.” Das Mahl war mit einer Armenspeisung verbunden (vgl. 
Zidgä!)®. Doch wenden wir uns mehr den orientalischen Zuständen zu. 
Im Rahmen der orientalischen Messe sind seit mindestens im 4. Jh. 
sogenannte ‚„Diptycha‘‘ vorhanden, d.h. Namenslisten toter und 


1! Dazu Goldziher, op. eit. S. 239£f. 
? C. Schneider, Geistesgeschichte des antiken Christentums II, 1954, 8. 212. 

Die von Jan de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte I (1956°), S. 195f., 
angeführte Sitte einer gemeinsamen Mahlzeit beim Grabe am 3., 7., 30. und 
Jahrestag nach dem Tode folgt der römischen Tradition und dürfte kaum 
„altgermanisch“ sein. Auch die altaiischen Totenmahle am 7. und 40. Tag 
sind „‚höchstwahrscheinlich ... a Christentum und vom Islam beeinflußt“ 
(Eliade, Schamanismus S. 202 Anm. 33). Phänomenologisch interessant sind 
die Totenzeremonien am römischen. Staatsfest der Parentalia (v. 13.—22. Febr.). 

® Probleme altchristlichen Kultbaus, ZK@ 59.Bd. (3. Folge X‘), 1940, S. 103ff. 
Er beruft sich dabei auch auf den neklhen Befund (n. Dölger), vgl. Th. 
Klauser, Die Kathedra im Totenkult. Im Koptischen fand am Grabe des Ver- 
storbenen ein statt _8 Morenz, Die Geschichte von Joseph dem 
Zimmermann, TU 56, 1951, S. 77). 

4 Dyggve, a.a.O. & 104. 

> Tbid. S. 107. Später wird das Kultgrab obligatorisch und Bestandteil der 
Liturgie (S. 113). Vgl. die heutige Sitte der Grabspenden auf Abb. 10 und 11. 

Ö Refrigerium I (Diss. Freiburg/Br., 1926), 1928, S. 27ff.; refrigerium im 
Sinne von Totengedächtnismahl hat keine literarischen Belege außer den 
Graffiti von S. Sebastiano (S. 28); heidnische Belege S. 29ff.; christliche 8. 3if.; 
gnostische i. $S. von dvanavoıs 8. 18f. Nicht erreichbar war mir: A. C. Rush, 
Death aud Burial in Christian Antigquity, Diss. Washington D. €C., 1941. 

2E1ip1d 832% 

® Ibid. Auf das a he Almosen und seine kultische Bindung wurde 
schon hingewiesen (s. o. 286 Anm. 1). 
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lebender Personen, denen man ehrendes Andenken bewahrte; das 
Opfer wurde für die Genannten dargebracht!. Besonders die ost- 
syrisch-nestorianische Messe hat ausführliche Diptycha (vor dem 
Friedenskuß und nach den Opfergebeten). Die Jakobsliturgie be- 
sitzt Einlagen solcher Art im eucharistischen Fürbittengebet?. Ein 
Gebet für die Seelenruhe der Toten erfolgt am Ende der Nach- 
kommunion?. Badger hat uns das Material aus der nestorianischen 
Kirche dazu zusammengetragen‘. „Wenn ihr den heiligen Tempel 
betretet, dann gedenkt meiner in eueren Gebeten.‘° “T conjure you 
in.love, o my brethren, to remembrance, and to pray for me, and for 
the brethren deceased.”’® “I have begun to walk in the fearful war of 
death, therefore o my companions and associates, pray for me.” ” 
Zweck dieser Fürbittegebete ist die Rettung der Seele vor der Hölle 
und ewigen Verdammnis (bzw. vor dem Gericht)® und ihre Aufnahme 
in die himmlische Gemeinschaft?. Einmal im Jahre findet ‚a kind 
agape to commemorate the departed‘‘ statt (meist an einem Samstag 
im Oktober)!°. Die Gläubigen bringen dazu Gaben, „qurbänä“ (d. 1. 
Brot, Früchte, Lämmer), die vom Priester gezeichnet werden. Die 
dabei gesprochenen Gebete bitten um die Annahme des „Opfers“, 
um Erlösung und Todesbefreiung, Sündenvergebung und für die Ver- 
storbenen, die gläubig waren und getauft wurden!!. Danach werden die 


1 Baumstark, Die Messe im Morgenland, S. 176. Vgl. Badger II, S. 324: 
«Books of the Living and Dead’ d.h. zwei Listen, die die Namen derer ent- 
halten, die die Gebete der Kirche wünschen (während der Liturgie von einem 
Diakon verlesen). Vgl. auch WW S. 91, 97, 115ff., 149f. (jakobit. Dukhränä 
im Anschluß an die Messe am 3., 7., 15., 30., 40. Tag nach dem Tode, am Jahres- 
tag und an den Festen); 155f. (armen. Liturgie), 161, 172, 180 (kopt. Sitte), 
184£. (äthiop. Messe für Verstorbene am 3., 7., 12., 30., 40., 80. Tag, nach 
6 Monaten und am Jahrestag verbunden mit einem Mahl, gen. Tazkär ‚„Mention- 
ing‘‘, „commemoration‘). 

2 Baumstark, a.a.O. S. 177f. und 148ff., vgl. auch Reichelt, Der chinesische 
Buddhismus, 1926, S. 62 und 74f., über die Totengedächtnismessen der chi- 
nesischen Nestorianerkirche: Gebete für die Lebenden und Toten im Gottes- 
dienst; jährlich 50tägige Bußfeier mit Totengedächtnisfeiern. 

3 Baumstark, a.a.O. S. 170. 

4 II, S. 301 (Gebet für die Väter und Priester im Rahmen der Begräbnis- 
feier), S. 304 (Bitte um Nichtvergessen), 309 (Bitte an die Priester, den Ver- 
storbenen nicht zu vergessen). 

5 Ibid. S. 309. ° Ebd. S. 311, 312ff. (“... pray for me’). 

? Tbid. S. 313. Vgl. die mandäischen Masigtä-Gebete. 

8 Siehe ibid. S. 314. 

® Tbid. S. 315f. Vgl. zum Ganzen u. $ 36 (bes. S. 416ff.). 

10 Badger I, S.229ff.; vgl. über dieses “Feast in Commemoration of the 
dead” auch Drower, Hibb. J. 37, 8.440; Gast. Anniv. 8. 88ff.; MIT S. 224; 
ibid. über die gleiche Sitte in der griechischen Kirche Syriens und Palästinas 
(nach Bliss, The Religions of Modern Syria and Palestine, 5.138); vgl. auch 
Badger I, S. 234. 

11 Badger I, S. 230ff. ‘“During the preparation the priest takes crumbs from 
one of the five leaves to symbolise the commemoration. of the dead in a parti- 
cular family” (MII S. 224, nach Bliss a.a.0.). 
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Gaben unter den Anwesenden verteilt!. Der Sinn dieser Gabenver- 
teilung (unter die Armen!) liegt in dem Gedanken, daß dies als ein 
gutes Werk dem Heil der abgeschiedenen Seele zugute kommt?. Der 
Name der Zeremonie ist „Dukhränä‘, wie im Mandäischen?; sie hat 


; 
in der Verwendung der (fünf) Brote des „Kaprana“ (— Sa?)* und im 
Ritus engste Berührung mit dem mandäischen Totengedächtnismahl’. 
GR 223,9 (224, 18) gibt für diese Verwandtschaft ein sprechendes 
Zeugnis ab (s. o. $. 290 mit Anm. 2). 

Fassen wir zusammen! Totenmahle werden zu bestimmten Zeiten 
abgehalten, unter denen der dritte Tag (Beginn des Seelenaufstiegs) 
seine gleichmäßige Auszeichnung hat®. Das Mahl selbst stellt ein Ge- 
dächtnismahl dar und ist mit der Speisung der Armen? verbunden, 
zum Heil des Verstorbenen, entspricht also dem mandäischen Zidqä 
(Almosen)°. Eine Auffassung, wie im Mandäischen, von der (magischen) 
Speisung der aufsteigenden Seele finden wir sonst zwar nicht?, doch ist 
die Vorstellung von der „Reisezehrung der Seele‘‘ verbreitet, im 
Christlichen und Iranischen!°. Im Manichäismus scheint es ‚eine Art 
in articulo mortis verabreichter Wegzehrung‘ gegeben zu haben!! — 
ein für uns wichtiges Zeugnis, da es unsere Vermutung bestätigt, daß 
ursprünglich das Mahl des Sterbenden die Wegzehrung (mand. zwäde): 


1 Badger I, S.234; vgl. Drower, WW S. 116f. mit Tafel 5 (Mar Zaia Dukrana). 

2 Ibid.; vgl. o. S. 289. 

® Drower, MII S. 224; Gast. Anniv. a.a.0.; Hibb. J. 37, a.a.O.; s. bes. WW. 
S. 115ff. 

‘ Wozu man auch das Schaffleisch stellen kann (vgl. MII S. 187). Die dabei 
verwendeten Nahrungsmittel werden wie im Mandäischen ‚tabuta‘‘ genannt 
(Drower, WW S. 117), ebenso in der abyssinischen Liturgie (ibid. S. 185). 

° Das hat Lady Drower wiederholt nachgewiesen (vgl. o. S. 136f.). Vgl. 
auch neuerdings ZDMG 105, S. 117 und WW a.a.O. Das dabei rezitierte 
Gedächtnisgebet trägt wie im Mandäischen den Namen ‚„Süumhätä“ (ibid. 8. 117). 

® Die mandäischen Lofänitage (1., 3., 7., 30., 45.) stimmen mit keinem der 
anderen beigebrachten Zeugnisse genau überein, am meisten mit den persischen 
(1., 3., 30.) und islamischen (2., 3., 7., 20., 40.). 

? So im islamischen und christlichen Bereich. 

°® Siehe o. 8. 283f. Diese Parallelität stützt unsere Auffassung von der Ent- 
wicklung des Zidgä-Begriffes. 

° So gilt das Mahl im Persischen nicht der Seele an sich, sondern den für 
sie wichtigen himmlischen Wesen (Sraosa, Fravafis u. a.); s.o. $. 291 (Opfer- 
vorstellung). 

1% Ich verweise kürzeshalber auf die Zusammenstellung bei Widengren, 
The Great Vohu Manah... S.87f.: Aogemadaseän 46f. (Geiger, 8. 54); Act 
Thom e. 108; Eucharistie als Nahrung für die „‚Himmelsreise“ (vgl. u. S. 410 
mit Anm. 4). Vgl. auch Pedersen, Bidrag S. 128 mit Anm. 2 und Mach, Der 
Zaddık, S. 189ff., (gute Werke als Reisezehrung;: jüdische, christliche, man- 
däische u. islamische Belege). 

ll! Puech in: König, ChrRE II, S. 559 und ErJb. IV, 1936, S. 281 nach dem 
noch nicht edierten Kap. CXLIV (S. 346ff.) der kopt. Kephalaia. 

2 Diese Vorstellung ist dem Mandäischen bekannt (s. G-Reg. s.v. Reise- 
zehrung). Vgl. GR 23, 2f. (Tuet gute Werke und besorgt Reisezehrung für 
euren Weg; ebenso 141, 21f.); 246, 23ff. und 247,2 (die aus der Lichtwelt 
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darstellt (s.o. 8.119 und 278). Dazu tritt der auch hier nachweisbaren 
Zusammensetzung von „Almosen‘“ und „Gedenken“ mit dem glück- 
lichen Seelenaufstieg, der für die ursprüngliche Form und Bedeutung 
der mandäischen Totenfeiern ebenfalls höchst aufschlußreich ist (s. 0. 
S 289£. und u. 415£.). Besonders enge Berührung haben die man- 
däischen Riten weiterhin mit den persischen (vgl. o. 8. 137f. und 
291£.)! und den christlich-syrischen (nestorianischen) Zeremonien. Sie 
sind also in diesen Kreisen verwurzelt und bilden einen gemeinsamen 
Bestand religiöser Gebräuche, die die mandäische Religion im Osten 
(Iran?) sich einverleibt hat, womit nicht bestritten sein soll, daß die 
älterenmandäischen Texte nicht doch ein irgendwie geartetes Totenmahl 
voraussetzen?, das aber weder aus unseren derzeitigen Quellen noch 
aus den heutigen komplizierten sekundären Zeremonien näher re- 
konstruiert werden kann. Man kann nur ein einfaches Mahl zugunsten 
der abgeschiedenen Seele, als rituelle Darstellung der „Beisezehrung‘“ 
und zum Gedächtnis, vermuten (s. Anm. 2). Inwieweit altorientalisches 
Material hier weiterhelfen kann, entzieht sich vorläufig meiner Kennt- 
nis®. Auch verzichte ich hier auf die Beziehungen unserer rituellen 
Totenmahle zu den alten Totenopfergebräuchen (Ahnenkult u. a.). Ein 
Zusammenhang bzw. ein Fort- und Weiterleben solcher Formen ist 
durchaus möglich®. 


stammende Wegzehrung verleiht den siegreichen Aufstieg); 273, 13 (Reisekost 
vom Lichtboten); 377, 15—25 (Rechtschaffenheit und Glaube als R.; vgl. auch 
391£. XVI, 6 und GL III, 54); bes. in GL: 430, 25; 432, 22f.; 509, 29 (R. der 
Kustä); ferner Lit. 135, 7 (Masigtätext) und EP t. 451, 6 (299, der seine Freunde, 
Auserwählten und Vornehmen mit Reisevorrat versieht: bez. auf das Zidgä 
brikä). Vgl auch Mach, a.a.O., S. 190#f. 

i ER 224, 1ff. (225, 6ff.) wird das Masigtä mit dem persischen Drönä ver- 
glichen (s. o. S. 122 Anm. 1). 

2 Dafür geben die gemeinhin antiken und christlichen Belege einen Hinweis, 
sowie die o. genannte manichäische „heilige Wegzehrung für Sterbende“ 
(Puech). Einen textgesicherten terminus a quo haben wir im 9. Buch des GR 
und vielleicht in den Säbierberichten (s. o. S. 138 und 154 Anm. 5). Vgl. auch 
GL III, 23 (106, 1ff.) und 31 (113, 8ff.); s. o. 8. 139. 

3 Vgl. die „‚Totenmahle‘‘ der Babylonier: Dhorme, S.231 (Le repas des 
morts), auch T. Venturi, Storia delle Religioni, Vol. I (1939), S. 199. Sie werden 
zur Speisung und Beruhigung der „Manen“ (etimme) in Gestalt eines Opfer- 
mahles im Tempel vorgenommen. Totenopfer lassen sich archäologisch im 
syrisch-palästinischen Raum bereits im Chalkolithikum nachweisen (Ss. Jirku, 
Die Ausgrabungen in Syrien und Palästina, S. 25 und 83f.). Ein regelmäßiger 
Manendienst zur Befriedigung der Totengeister ist ım Hethitischen belegbar 
(Götze, in: Kulturgeschichte des AO II, 1, 8. 160); nach der Leichen- 
verbrennung fand hier ein Totenmahl statt (Scharff-Moortgat, Ägypten und 
Vorderasien im Altertum, S. 358). 

4 Im alten Indien glaubte man z.B., daß der Tote zu bestimmten Zeiten 
wiederkehrte, um Speise zu empfangen (Oldenberg, Die Religion des Vedat, 


S. 566£.; vgl. Rgveda X, 15). In Iran sind — nach Widengren, Numen I, 
S.57 — die zoroastrischen Seelenmessen (yazisn — eig. Opfer) an Stelle der 


alten Totenopfer der altiranischen Religion getreten. Ein eigentlicher Totenkult 
fehlt bei den Semiten (E. Meyer, Geschichte des Altertums 1150, Soalylaır)b 
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Die Schlachtung ist bei den Mandäern rituell geordnet!. “Every 
growing thing that has seed is lawful: hence the mushroom is for- 
bidden.”’* GR 18, 3ff. (20, Vs. 125) heißt es: ‚‚Esset nicht das Blut 
der Tiere (hiwaniäta), kein totes (Tier), kein trächtiges (dbatna), kein 
werfendes (dnafsa)?, keines, das... dasteht (dgaima)*, keines, das 
ein wildes Tier (hiwä bälä) überfallen hat. Sondern schlachtet (nkus) 
mit dem Eisen (bparzlä), waschet (halil), spület (a$ig), reiniget (nagqid), 
kochet und esset es. Esset und trinket nicht aus dem Hause der 
zwölf Pforten (= fremden Religionen), denn sie sind alle voller Un- 
reinheit (tnufia) und Scheußlichkeit (mkairütä).‘‘® Ähnliches steht 
68, 3ff. (62, 22ff.) am Ende eines ermahnenden Abschnittes: ‚Ich 
belehre euch über die Tiere der fliegenden Vögel (safar ganpe), die 
Fische (nune) im Meere und das Getier (hiwe) im Meere. Sie schlachtet, 
waschet ab, reiniget, spület ab und kochet, betet (Saiil) über sie, esset, 
dann werdet ihr keine Prüfung (Saiiältä) zu bestehen haben.‘ 

Nach den neueren Berichten darf die vorgeschriebene Schlachtung 
nur vom Priester oder Hallali® ausgeführt werden. Sie beginnt mit 
den üblichen Präliminarien (Rastaweihe, kleine Waschung, Gebete)”, 
der Waschung des Messers, des „Schlachtstockes‘‘® und der drei- 
maligen Untertauchung (oder Begießung)? der Tiere; darauf wird (mit 


1 Brandt, MR S.94; Siouffi, S. 110—114; Drower, MII S.48ff. Über die 
Speisegebote s. die Zusammenstellung bei Furlani, Peccati S. 360f. 

®2 MII S.47. Auch grätenlose Wassertiere sind unerlaubt. Vgl. Dam. AZ 
XII, 12. DAb. 2 und 4 Bestrafung derjenigen, die unerlaubtes Fleisch essen. 

3 Vgl. Lidzbarski, Johannesbuch, S. 136 Anm. 6. 

* Unklar, s. Lidzbarski z. St. (Anm. 3); Brandt, MS S. 31 liest: „und kein 
Stehendes (= Lebendiges?)‘‘. Hs. B hat: ‚‚kein Gefallenes (dnapia)‘‘; offenbar 
eine Korrektur im Anschluß an das Folgende. Vgl. aber das jüdische ‚„Gefallene‘“ 
und ‚Zerrissene‘ (s. u. S. 299). 

5 Die Dublette 38, 19ff. (37, Vs. 57) hat noch zusätzlich: ‚„Esset das Fleisch 
der Tiere, die von den Früchten des Wassers hervorgerufen wurden.‘ Sind 
hier Fische oder Wassertiere gemeint? Brandt a.a.O.: pflanzenfressende(?) 
Tiere. 

8 Siehe o. S. 279. 

? Siehe MII S.48f. (aber kein Myrtenkranz, S. 50); Siouffi, S. 112; auch der 
Besitzer muß sich einer Waschung unterziehen (S. 114). 

8 MIT S.49 und 137 (“This slaughter-stick may be of olive, tamarisk, willow, 
mulberry, or any ‘clean’ wood. ‘It is forbidden to slaughter with parzla (iron) 
only’, is the only explanation of this custom which I have ever received from 
the priest’’). Vgl. aber o. die GR-Stellen! Ist der Holzstab ein iranisches Re- 
siduum? Vgl. MII S. 145 Anm. 10. 

° Nach Siouffi, S. 112. Die dabei rezitierte Formel bittet um Vergebung für 
die Schlachtung (“I am a slaughterer, my lord, pardon!’”) MII S.137f. Vgl. o. 
8. 238 Anm. 6. 
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dem Gesicht nach Norden)! geschlachtet unter Hersagen einer Formel, 
die außer dem ‚‚Leben‘‘ und Mandä dHaije, Ptahil und Hibil anführt?. 
Da das „getaufte‘‘ Tier den Boden nicht berühren darf, wird es meist 
auf eine Schilfrohrmatte gelegt?; „a runnel conveys the blood into 
the river or to a place where it soaks into the ground‘“*. Nach der 
Schlachtung erfolgt eine Waschung der Hände und des Messers°. 
Bei der Vernachlässigung eines Teils des Rituals wird die Schlach- 
tung ungültig®. 

Einen besonderen Ritus der Schaf- und Taubenschlachtung er- 
fordert die Mandi-Weihe (s. $30), wie ja für jedes rituelle Mahl 
ordentlich geschlachtetes Fleisch notwendig ist”. Am 15. des 1. Monats 
ist das Schlachten (für alle?) erlaubt und auch das Fleischessen‘. 

Von einem Opfercharakter bei diesen Schlachtungen kann nicht 
die Rede sein; sie sind rituelle Ausgestaltungen offenbar auf Grund 
der Reinheitsidee (Ausschluß alles Fremden und Unreinen). Inwieweit 
sie auf ursprüngliche Opferbräuche zurückgehen (außerhalb des 
Mandäischen) soll noch zur Sprache kommen’. 

Es stellt sich nun die Frage ein nach dem Alter und der Herkunft 
der rituellen Schlachtung im Mandäischen. Im Ginzä ist sie jedenfalls 
bezeugt und zwar in dem wichtigen 1. Traktat, der bekanntlich viel 
altes Material enthält. Nach Lady Drower wird aber die rituelle 
Schaf- und Taubenschlachtung (für die Totenmahle) nur in dem 
jungen Sarh dParwanäie erwähnt!‘, was zur Vorsicht mahnen muß. 
Doch hatte bereits Brandt!! die mandäische Sitte auf den persischen 
Brauch zurückführen wollen, daß nur rituell Geschlachtetes verzehrt 


1 Das Tier muß mit dem Kopf nach Osten und mit dem Hinterteil nach 
dem Westen liegen (Siouffi, S. 112; MII S. 136). 

2 MII S. 137 (= Siouffi, S. 112f.): “In the Name of the Life! The name of 
Manda dHiia is pronounced upon thee. Pthahil calls thee; Hibil Ziwa ordered 
thy slaughter. Thy flesh is pure; everyone who eats of it shall live, shall be 
made healthful, shall be established (nitgayyam), the name of the Life and 
the name of Manda dHiia are mentioned upon thee.” 

Siouffi, S. 112; MII S. 49, 135f. Vgl. u. S. 300. 

Drower, WW S.10. 

Siouffi, S. 113; MII S. 47f. (“... for blood is defiling’’). 
Siouffi, S. 114. 

Siehe MIT S. 134-138, dazu Tafel 23a, 24, 26b, 27b. 

8 Ibid. S.88. Über das Dihwä (= Dihbä) oder ‚„Schlachtfest‘‘(?) bzw. 
Neujahrsfest, s. u. $ 33. 

° Brandt, MR S. 119, sieht in der Verwendung des Taubenblutes einen 
letzten Nachklang von einem Tieropfer; vgl. aber 0. S. 297. Das Verscharren 
der Taube am Tempel (o. S. 135) hat wohl nur einen magischen Zweck, der 
in Beziehung zum Masigtä (,Totenopfer‘‘) steht. Lady Drower schreibt jetzt: 
“In the liturgical prayers and hymns there is no mention of any kind of sacri- 
fice... there is no hint of sinoffering in any priestly commentary ... (WW 
S. 118; vgl. auch Secr. Adam, 8. 32f.). 

10 MII S. 225; vgl. auch WW S. 118 Anm. 1. 

11 MR S. 202. 
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werden darf und es verboten ist, von Gemeindefremden hergestelltes 
Essen zu genießen!. Da wir aber im Mandäismus auch eine starke 
jüdische Grundlage erkennen können?, so ist auch in diesem Punkt 
die jüdische rituelle Schlachtung (sehitä), ‚„Schächtung‘‘, zu berück- 
sichtigen. Diese alte jüdische Sitte? steht mit dem ‚„‚Blutaberglauben“ 
in Verbindung (vgl. GR 20, 4!) und hat offenbar at-liche Wurzeln. 
„Was ein Nichtisraelit (Nokhri) geschlachtet hat, ist Nebela und ver- 
unreinigt durch Tragen.‘'* Unreines und verbotenes Fleisch ist ‚‚Ge- 
fallenes‘“ (nebelä; nebilä) und „‚Zerrissenes‘‘ (teripäh; terepäh)?; vgl. 
dazu die o. 8. 297 aufgeführten Ginzästellen. Die Schlachtung selbst, 
die bekanntlich durch Kehlschnitt durchgeführt wird (wie bei den 
Mandäern!)® kann quasi von jedermann vorgenommen werden’; doch 
erfordert sie eine genaue Kenntnis der dabei vorgeschriebenen Hand- 
lungen®. Die rituelle Schlachtung hat für das jüdische Denken nur 
Geltung bis zum Eschaton und gilt als Gehorsamsprüfung für den 
Gläubigen. ‚Sieh, was für ein Unterschied zwischen den Israeliten und 
den Völkern der Welt ist. Wenn jene nicht rituell schlachten (suhtin), 
so essen sie nicht; aber die Völker der Welt durchbohren (nuhrin) 
und essen.‘ 

Wir sind also der Meinung, daß die mandäische rituelle Schlachtung 
ein Erbteil aus dem Judentum ist. Dagegen spricht nicht die scharfe 
Ablehnung der jüdischen Schlachtopfer!°, da die Mandäer hier einer 
charakteristischen, gnostisch-täuferischen und häretisch-jüdischen 
Tendenz folgen, die bis in die prophetische Tradition zurückreicht!!; 
wir finden im Mandäischen auch den Zusammenhang von Blut- 
abscheu, Opfer- und Tempelablehnung!?. Wir können für unsere Ver- 
mutung auch noch auf eine Stelle im Säbierbericht des Fihrist ver- 
weisen!?, die zwar vieles Ungereimte enthält, aber die ‚„Schäch- 


! Vgl. Modi, S. 86f.; Drower, MIT S. 144 Anm. 9. Ungesetzliche Schlachtung 
ist verboten (SnS X, 8 ed. Tavadia S. 128f.; Sad-dar ec. XXXIV). 

2 Siehe dazu Prolegomena, S. 80—101 ($ 4,4). 

3 Belege bei Strack-Billerbeck, Komm. aus Talmud und Midras, II, 1924, 
S. 703, 730ff.; IV, 1928, S. 1163. Hauptquelle ist MiSna Chulin, Die Vorschrift 
wird auf Mose zurückgeführt (ibid. II, S. 730£.). 

* Chulin 1, 1 (nach Strack-Billerbeck, op. cit. II, S. 731). 

5 Vgl. dazu Strack-Billerbeck, a.a.O. II, S. 730—733. Im AT bezeugt Ex 
22, 30; Lev 17, 15; Dt 14, 21; für das NT vgl. Act 15,20.29; 21,15. 

% Vgl. Drower, MIT S. 49; Siouffi, S. 112. 

” Außer Taubstummen, Blöden und Minderjährigen (Chul. 1, 1). 

® Siehe die Belege bei Strack-Billerbeck, a.a.O. II, S. 731. 

° Tanch. 10a, 11 (nach Strack-Billerbeck III, S. 1163). 

10 GR 6,17 (9 $ 31); 45, 17f. (43, Sf.); 174, 9 (178, 25£.). 

11 Siehe Prol. S. 94 mit Anm. 4; Strecker, S. 180ff. 

2? GRII, 1, $ 104 (I, $ 166); dazu Strecker, S. 182—184 (Belege für diesen 
Zusammenhang aus der spätjüd. Literatur). Für den Blutabscheu im Judentum 
s. ThWB I, 172, 26ff. 

13 Chwolsohn II, S. 7f. ($5) und 9f. ($ 7) mit S. 86f. Anm. 57. 
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tung“ (al-tadkiat) für die säbische (Opfer-)Schlachtung (al-dabiha) 
bezeugt!. 

Weiterhin könnte man die Tatsache eines mesopotamischen ‚‚Sur- 
vival‘“ erwägen?. Die Rohrmatte diente nämlich auch bei der Opfer- 
tierschlachtung im babylonischen Kult als Unterlage®. Das ‚Ritual 
des Kaluü-Priesters‘“ berichtet über diese Schlachtung folgendes, was 
teilweise an mandäischen Brauch erinnert: 

‚Wenn du den Stier in das Haus der Weisheit? einführst, erhebst 
du dich an einem günstigen Tage neben dem Stier, fegst(?) den 
Boden, besprengst (ihn) mit reinem Wasser ..... streust (Wohlgerüche) 
für die Götter des Himmels... Eine Rohrmatte (burüu) legst du hin, 
unter die Rohrmatte (streust du) Sand, mit Sand umgibst du die 
Seiten der Matte. Jenen Stier stellst du (auf) die Rohrmatte, mit 
einem Strick aus Ziegenhaar bindest du (ihn) (an den Knien) (?) 
fest... Wasser aus dem Weihwassergefäß (egubbü)... hebst du 
hoch, reinigst die Zurüstungen ..., vollziehst an jenem Stier die 
‚Mundwaschung‘ (mis pi), flüsterst die Beschwörung (Siptu) ...., mit 
Zypressen,blut‘ besprengst du ihn, mit Weihrauchgefäß und Fackel 
reinigst du ihn... Jenen Stier schlägst du nieder... 

Wie schwierig es ist, nun solche altorientalische Rituale als Vor- 
bild für die mandäischen zu begreifen, zeigt ein ernsthafter Vergleich 
zwischen beiden. Allein auf Grund der Rohrmatte und der (übrigens 
nur schwach entwickelten) Waschung eine solche Beziehung zu kon- 
statieren bleibt doch ein gewagtes, wenn nicht fragwürdiges Unter- 
nehmen®. Man vergißt dabei zu leicht immer wieder, daß gleiche Ge- 
gebenheiten (der Natur) und gleiche Erfordernisse bzw. Vorschriften 
(der Religion) zu einer gleichen Ausgestaltung (des Ritus) notwendig 
führen müssen. 


829. Die Priesterweihe 


Für diese wichtige rituelle Handlung besitzen wir bislang noch 
keinen Ritualtext”. ATS bringt häufig Anweisungen für den neuge- 


1 Erlaubt sind alle Wiederkäuer, außer Kamelen; vom Geflügel abgesehen, 
außer Tauben, nur krallenlose Tiere; ‚am meisten opfern sie Hähne... .“ 

2 Vgl. Drower, a.a.O. S. 144 Anm. 9; 225. 

3 Siehe Meißner, Bab. und Ass. II, S.78. 

4 Nach E. Ebeling in AOT, S. 303f.; Text bei Fr. Thureau-Dangin, Rituels 
accadiens, 1921, S. 10ff.; vgl. MII, Tafel 26b (S. 204). Über den Kalü vgl. 
Frank, S. 6f. 

5 Teil des Tempels (n. Ebeling). 

° Auch die iranischen Magier legten das Schlachtopfer auf Gras (barsom): 
vgl. bes. Herodot, Hist. I, 132 (man beachte: Reinigung des Ortes, Krone und 
Myrtenkranz). 

? Lady Drower ist im Besitz eines Rituals für die mandäische Priester- 
ordination (s. MIL S. 24)! Die Veröffentlichung wäre sehr notwendig. Es ist 
offenbar der Sarh d-Tarasä d-Tägä d-Sislam Rabbä (British Mus. MS. Or. 6592). 
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weihten Priester, als erster Schüler eines ‚„Rabbä“ ‚Bükhrä“ (‚„‚Erst- 
geborener‘“‘) an vgl. T1, ss 12f., 26f., 50ff., 958., 13618.; 
1 ss 2., 355ff. (4b), bes. 378ff. über das Ritual der „Krönung“, 
410ff. (über ae erste Taufe des Novizen) .Als Name dieser Zeremonie 
findet sich das „Aufsetzen der Krone‘ (trasä dtägä, ATSI $ 26; 
II $ 378). In den älteren Schriften finden wir über dies Ritual 
nichts, bis auf eine Randglosse zum 4. Traktat des GR, die be- 
zeugt, daß dieser Text bei der Priesterweihe (genauer: bei der Taufe 
des angehenden Priesters) liturgisch verwendet wurde!; das zeigt be- 
sonders auch die Einschaltung von Stücken aus dem Qolastä?. Wie 
schon Lidzbarski bemerkte, ist es eine „unklare und fragmentarische 
Schilderung des Abstiegs Hibil-Ziwäs zur Welt der Finsternis‘. Das 
Schwergewicht der Darstellung liegt offenbar auf der (himmlischen) 
Taufe der drei Lichtboten durch den ‚Herrn der Größe‘ (märä 
drabütä)®. Das Buch macht den Eindruck einer Kompilation, die 
über das Thema des 5. Traktats (,‚Höllenfahrt Hibils‘“) und die da- 
mit zusammenhängenden Probleme belehren will. Damit hat sie den 
Zweck für einen angehenden Priester der mandäischen Gemeinde 
erfüllt®’. Bemerkenswert ist immerhin, daß dafür das Thema der 
„Höllenfahrt Hibils‘ ausgewählt ist; ein Beweis für die Bedeutsam- 
keit dieses Erlösungsmythos (Fesselung der Finsternis). 

So sind wir wiederum auf die Berichte Lady Drowers und M.N. 
Niouffis angewiesen‘, wobei wir nur die Hauptpunkte wiedergeben 
und den Leser auf die genannten Darstellungen selber verweisen. 

Über Stellung, Pflichten und Eigenart des mandäischen Priester- 
standes s. $4 (S. 24ff.). Der Novize, mandäische Sualiä (‚Schüler‘), 
der eine lange Zeit der Ausbildung als Sgandä (,,Diakon‘‘) hinter sich 
hat, kann nur im Beisein von mindestens 7 Priestern (Tarmide) und 
2 Diakonen (Sgande) zum ‚„Tarmidä‘‘ geweiht werden’. Die eine 


1 GR SS. 125—133 (142—148); die Glosse S. 126 Rand lautet: ‚‚Dieser Vortrag 
(drasa) und (diese) Lehre (Suta) (ist) für den Jordan des (Priester- )Schülers 
(Sualia).‘“ Desgleichen $. 133 Rand: „Lehre ($uta) (für) den Jordan des Sualia!‘ 

2 142, 13£.; 145, 16—21. 27ff. (vgl. Lit. 94); 146, 19f£.; 147, 1f. (Lit. 51, 6). 

3 Dieser Ausdruck bezeichnet auch den belehrenden Priester oder Ganzibra 
gegenüber seinem Schüler, also „Herr der Lehre (oder: Belehrung)‘. Vgl. 
Drower, ATS, S. 15, 4£f. So häufig in den ATS. 

* Das Stück enthält also viel älteres Material, aber aus verschiedenen 
Mythenkomplexen. Die Komposition ist jüngeren Datums (vgl. die Benutzung 
der @olastästellen). Nach Pedersen, S. 92, ist GR IV jung und von V,1 ab- 
hängig. „Denne kendsgerning giver os lejlighed til i forbigaaende at bemaerke, 
at en texts liturgiske anvendelse altsaa ikke er nogen absolut garanti for dens 
»lde‘‘ (Anm. 2). 

5 Vgl. auch Anfang (142, 15f.) und Ende (148, 9ff.) des Traktates. 

6 MIT S. 148ff., 170ff. (Ganzibraweihe); Siouffi, S. 68ff. Vgl. auch Brandt, 
MR S. 98. 

?” Meist ist auch der Ganzibra anwesend, der den Novizen unterrichtet und 
von diesem ‚rabbey‘‘ (rabai) genannt wird (MII S. 148; vgl. auch Siouffi, S. 68). 
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längere Zeit in Anspruch nehmende Handlung verläuft in drei Ab- 
schnitten: 

1. Die eigentliche Weihehandlung umfaßt eine Woche (von Sonntag 
zu Sonntag) und beginnt (am Samstag) mit den üblichen Vorberei- 
tungen der amtierenden Priester, einer rituellen Schafschlachtung und 
der Taufe des Novizen. Bevor dieser sein Rasta erhält, wird er noch 
einmal von den Priestern auf seine körperliche Untadelhaftigkeit ge- 
prüft!. Es folgt eine Fußwaschung des Novizen durch zwei Frauen. 
Darauf erfolgt der Bau einer (Schilf-)Hütte, das sog. „andiruna‘?, 
die mit blauem Stoff überzogen wird. Letzterer soll Rühäs Mantel 
symbolisieren (,‚Ruha’s "abä‘)® und die ganze Einrichtung ‚represents 
the earthly, or animal, soul, the ruha or ‘'breath-of-life’“*. Nachdem 
die Priester RiSämä und Rahme vollzogen haben, erhält der Novize, 
der auf einem Stuhl (= Thron) sitzt’, ein neues Rasta an, einen 
Myrtenzweig und das ‚„‚Buch der Seelen“ (sidrä dnismatä)®. Letzteres 
muß er unter Aufsicht der Priester, die sich im Endirüna befinden, 
auswendig und fehlerfrei rezitieren?. Darauf muß er in das Endirüna 
treten, und der Ganzibra rezitiert neun Gebete über seinem Haupt; 
beide bleiben bis zum nächsten Morgen hier betend und rezitierend. 
Gegenüber dem Endirüna — auf der Nordseite — wird inzwischen 
ein „shkinta‘‘ gebaut®, das der Kulthütte (Tempel) ähnelt, aber mit 
weißem Muslin überzogen wird; offenbar das Symbol der Lichtwelt 
bzw. ihrer himmlischen Wohnungen, den Skinäs®. 

Am nächsten Morgen, noch vor Sonnenaufgang, verläßt der Novize 
mit seinem Rabbi das Endirüna und geht in die neue Skintä, nachdem 
er das „Buch der Seelen‘ rezitiert hat. “The symbolism seems simple: 
the transit of the shwalia from one hut to another shows that he 
passes out of a life dominated by the earthly spirit into a life dominated 


ı MIT S. 148; Siouffi, S. 68. Siehe jetzt ATS II, $$ 365—377. 

2 Nach Drower, MII S. 149 “a word recalling the name given to the women’s 
quarters in a Persian house (andirün).” Vgl. auch ATS, S. 207 Anm. 1 (pers. 
andarün, „innerroom‘‘) 272 Anm. 7 (ass. idranu?) Aussprache: endirüna. Die 
Hütte wird auf der Südseite des Tempelareals gebaut. Vgl. zur ganzen 
Handlung a.a.O. S. 151, Fig. 8. Das Wort ('ndiruna) begegnet CP 302, 
22 (t. 456, 10) als Bezeichnung der Jenseitsbehausung. Ferner ATS II, $$ 32, 
182, 339. Vgl. 0.8. 122 Anm. 1 u.S. 275. 

3 Tbid. S. 149. Blau ist die Symbolfarbe der Rühä. 

4 Tbid. Vgl. Siouffi, S.69 Anm.1: »La cabane... est l’embleme du corps 
eu l’äme ne peut plus rentres une fois qu’elle l’a quitte.« 

5 Der Thron (kursiä) begegnet oft in der mandäischen Literatur; die Licht- 
wesen sitzen auf Thronen. Vgl. Reg. in G und Lit. s. v. Thron; SdQ 9. (44f.); 
DMasb. 73. E 

° D.i. das Qolastä (vgl. Lit. S.3 Anm. 1). Vgl. ATS II $$ 3781f. 

? Vgl. auch CP 228 mit Anm. 2; 229, 6 v.u. 

8 MIT S. 152£. Laut Lady Drower wird auch Sakä für die Hütte des Novizen 
gebraucht (CP 219 Anm. 4). 

9 Vgl. dazu o. $3 (8.21). 
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by the soul.”’! Das Endirüna wird zerstört?. Beim Eintritt in die 
neue Behausung erfolgt nun auch die Belehnung mit den Priester- 
insignien durch die Priester (ein neues Rasta, Bingl Tägä, Klilä und 
Margnä)®. Im Skintä verbleibt der neue Priester „sechs Tage und 
sechs Nächte‘' bis zum folgenden Sonntag. Diese Woche muß der 
Geweihte in großer Reinheit, und Ausinonz verbringen°. Jeden Tag 
erhält er ein neues Rasta°, empfängt das heilige Mahl von Pihtä und 
Mambühä durch die Priester und verrichtet Ba, und die vorge- 
schriebenen Tagesgebete. ‘‘Each day the ganzibra teaches him three 
secret words (for these words of power are twenty-one).”? 

Am nächsten Sonntag erfolgt dann früh die Taufe des Ganzibra 
lurch den Novizen (,‚the Masbuta d Zaharaitha‘‘)S, er selbst wird durch 
sieben oder drei Priester getauft. 


2. Es folgt eine 60 Tage umfassende Zeit der Enthaltsamkeit und des 
Fastens®, in der der Neuordinierte in strenger Zurückgezogenheit 
leben muß, getrennt von Familie und Frau, fleischlose Fastenspeise, 
keine Körperentblößung und Entkleidung, ja „he may not go into 
market or public bath or urinal“. Täglich muß er dreimal eine Tamasä 
vollziehen und die jeweiligen Tagesgebete fleißig rezitieren. Am Ende 
der Periode darf der junge Priester sein erstes Masigtä (im Namen 
seines Rabbi!) lesen !V, 


3. Das Masigt@ des Sualid!! zu beschreiben können wir uns hier 
schenken, da wir die Zeremonie bereits kennen. 


1 MII S. 149; vgl. Siouffi, S. 69 Anm. 1 (s. Anm. 4). 
® MIT 8.153. Drower behauptet. Siouffi hätte vom Verbrennen der 
Hütte gesprochen, das ist nicht richtig: vgl. Siouffi, S.69 o. mit Anm. 1 
(demolie). 

° MII S. 153. Vgl. die dabei rezitierten Rasta- und Krönungshymnen CP 
162ff. (= Lit. 232ff.) und 220ff. (mit Lady Drowers Noten). Die Priester- 
ordination wird als „Krönung eines Königs“ bezeichnet (ibid. 222 Anm. 1; vgl. 
ob. S. 301). Zu den Insignien s. ausführlich $ 5. Vgl. Lit. 232ff. 

4 Siouffi, S. 69 0. 

° Siehe MIT S. 154; Siouffi a.a.0. Um die verunreinigenden Pollutionen 
zu vermeiden, darf er nicht schlafen. Seine Mahlzeiten muß er sich selbst 
bereiten usw. 

° Auch von Siouffi a.a.0. bezeugt. 

” MIT S. 155. Vgl. die Belehrungen in ATS (s. o. S. 301), bes. II, $$ 378ff£., 
426, 432-433 (Belehrung über alle Riten und die mandäische Weisheit, 
nasiruthä). € 

8 Sie hat den Wert von 60 einfachen Taufen (ibid.); vgl. ATS II, $$ 391—408, 
410—412, über die Taufe des Swaliä ibid. 88 427 ff. 

° MIT S. 155£.; Siouffi, S. 69f.; ATS I, $14 (115£.): Diese Isolation wird 
hier als „Grab‘“ bezeichnet! 

10 MIT S. 156. Siouffi, S. 70, berichtet, daß er am Ende der Fastenzeit zu- 
sammen mit Frau und Mutter von neuem eine Taufe erhält (vielleicht nur 
ein Einzelfall). 

!! Siehe MII S. 156—165; vgl. auch Siouffi, S. 69, der das Masigtä nach den 
sieben ersten Reinheitstagen stattfinden an Be 
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Zu dem wiedergegebenen Ritual ist nun folgendes zu bemerken: 
der dreiteilige Aufbau gibt keine ursprüngliche einheitliche Handlung 
wieder, sondern ist offenbar sekundär zusammengesetzt worden bzw. 
gewachsen. Der erste Teil enthält die eigentliche Ordinationshandlung, 
die aus den sicher grundlegenden Elementen besteht: 


1. Taufe und Prüfung; 
3. ‚Inthronisation‘“ (beim Eintritt in die Skintä); 


3. Enthaltsamkeits- und Fastenzeit; 
4. Erste Amtshandlung (Taufe). 


Inwieweit die symbolische Handlung des Endirunä und der Skintä 
zum ursprünglichen Bestand gehört, wage ich vorläufig noch nicht zu 
entscheiden. Sie sieht mir sehr nach einer jüngeren Dramatisierung 
aus. Sowohl die 60tägige Fastenzeit (als Vorbereitungszeit für das 
Masigtä?) als auch das Masigtä sind spätere Ausgestaltungen und 
Erweiterungen: ersteres als eine Steigerung der Stägigen Fastenzeit 
und letzteres im Zusammenhang mit der Tendenz das Masigtä auf 
„Lebende“ auszudehnen!. 

Auf Grund der von J.J. Modi? und E.S. Drower? aufgezeigten 
Parallelen aus dem persischen Bereich ist man geneigt, einen wesent- 
lichen Import zur Ausgestaltung der mandäischen Priesterweihe- 
handlung von daher anzunehmen. Doch sei erwähnt, daß die Ordi- 
nation eines Priesters nach dem AT auch unter Waschungen voll- 
zogen wird (wie der Tarmidä mehrere Taufen erhält!)?. Solange wir 
kein Priesterordinationsritual aus babylonisch-assyrischem Gebiet be- 
sitzen, sind auch Erörterungen über eventuelle Beziehungen zum 
mandäischen Ritus von dieser Seite her zurückzustellen®. Ent- 
sprechend der Tendenz der „Uppsala-Schule‘“ sieht I. Engnell® im 


1 Vgl. o. 8. 270£. Bei der Ganzibraweihe ist ein gestorbener Mandäer Voraus- 
setzung für die Totenmesse, obwohl auch hier die Künstlichkeit der Verbindung 
mit dem Masigtä offenkundig ist. 

2 8, 63f. Er zählt auf: peinvolle Vorbereitungszeit: 20tägiges Auf-der-Erde- 
Schlafen, tägliche Bäder, strenge Abgeschlossenheit. Bereits antike Belege dafür 
bei €. Clemen, Fontes hist. relig. persicae, 1920, S. 35, 58, 7. 

3 MIT S. 167 Anm. 5, 9, 10 (auf Grund von Modis Darstellungen)! Vgl. auch 
die altindische Schülerweihe, der eine Speiseenthaltung vorausging (Oldenberg, 
Religion des Veda#, S. 412). 

4 Hxodus 40, 12; 29, 4; 19, 22; Hartte, S. 61. Durch diesen Vergleich zeigt 
sich, wie die ‚„Taufen‘‘ bei der mandäischen Priesterweihe vornehmlich auch 
dem rituellen Reinheitszweck dienen bzw. an Stelle der Lustrationswaschungen 
getreten sind (vgl. $ 35). 

5 „Das assyrische Königsritual‘‘ (bearbeitet von K.F. Müller, phil. Diss. 
Leipzig 1938), bringt dafür nichts von Bedeutung, außer daß der König, der 
zugleich Priester ist (ibid. S. 37 und 56f.), im Tempel belehnt wird und die 
priesterlichen Funktionen (Opfer und Gebete) ausübt — aber vor der Weihe! 
Vgl. auch Frankfort, The Kingship and the Gods, 1948, S. 245ff. Zum babylon.- 
assyr. Priestertum überhaupt vgl. Meißner II, S. 52ff. 

6 Studies in Divine Kingship ete., $S.17 Anm. 6 (vgl. o. S. 271 Anm. 2). 
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mandäischen Ordinationsritual einen Ausläufer altorientalischer In- 
thronisationsriten (‚‚the desintegration of the royal pattern‘). Daß 
dem mandäischen Ritus eine Inthronisationsidee zugrunde liegt, nach 
der der Novize wit den Insignien und Vollmachten des Priester- 
tums ausgestattet wird, ist nicht abzustreiten!. Damit ist aber noch 
nicht ohne weiteres gegeben, daß hier altorientalische Motive greifbar 
sind. Wir haben gesehen, daß Stellung und Ausstattung des Priesters 
eine Entwicklung durchgemacht haben (s. o. S. 24 und 28ff.). 

Übrigens können wir noch ein Zeugnis aus dem Fihrist des An- 
Nadim über die Säbier beibringen?, das an einem Teil der mandäischen 
Priesterordinationshandlung erinnert, nämlich die siebentägige Abge- 
schlossenheit des Novizen. ‚Die Knaben, welche sich zum Eintritt 
in dieses Haus (al-bait) bestimmen, verweilen in demselben sieben 
Tage, indem sie essen und trinken und während dieser Zeit von 
keiner Frau angeschaut werden... Bevor die Knaben ihre Sprüche 
anheben (jagulü’) oder überhaupt etwas sprechen, gibt man ihnen 
Brot und Salz, ferner etwas von jenen al-akäs (Bechern? ka’s, kr’äs) 
und von jenen geweihten Broten (gurs) und jungen Hühnern zu essen. 
Am siebenten Tag essen sie den ganzen Vorrat auf...“ ® 

Schließen wir noch ein paar Bemerkungen über die Ordination eines 
Ganzibra an*. Sie darf nur durch einen Ganzibra, zwei Priester und 
zwei Sgandas vollzogen werden? und findet nur statt, wenn der Tod 
einem frommen Mandäer nahe ist. Die Zeremonie beginnt wit der 
Ablution des Mandi (Tempels) und anschließendem Ingirtä-Ritus (Ss. 0. 
S. 263f.), der auch Gebete über den Ganzibraanwärter einschließt 
(sog. hathamäthä = „siegelnde Gebete‘‘)®. Wird der Sterbende wieder 
gesund, so ist die ganze Zeremonie hinfällig”. Im Anschluß an Lofäni 
und Zidgä-brikhä folgen die Handlungen des ‚„ganzibra-elect‘“: drei- 
tägige Reinheit (Aufstieg der Seele!)®, danach (am Tage der Grab- 
entsiegelung) wird ein Masigtä (wie bei der Priesterweihe) vorbereitet, 
das der neue Ganzibra im Namen des Abgeschiedenen vollzieht?. 
Parallel zum Seelenaufstieg folgt dann eine 45tägige ‚„‚‘cut-off” exi- 


1 Die „königliche“ Stellung des mandäischen Priesters legt dies bereits 
nahe (s.o. S.29 und 57). 

2 €. IX, $ 6, Chwolsohn II, S. 50. Vgl. auch den Anfang dieses Paragraphen: 
„»... die Zahl der Sprüche (al-amtäl), die von der Priesterschaft in diesem 
Haus während 7 Tage gesprochen werden, beträgt 22°, mit den 21 ‚secret 
words‘‘, die der mandäische Priesterzögling von seinem Rabbi erhält (o. S. 303). 

3 Vel. zu diesem Text auch unsere Vermutungen o. S. 138. 

Auf Grund der Darstellung Lady Drowers in MIT S. 169ff. 
Bei den Nestorianern ist bei der Bischofsweihe die Anwesenheit von 2 
oder 3 Bischöfen erforderlich (Badger II, S. 193). 

° Vgl. Lit. 40ff. (o. S. 167). ? MIT 8.171. 

SE1p1d28. 172,8, 088827. 

° Bei der Priesterweihe im Namen des (lebenden) Ganzibra (s. o. S. 304 
Anm.1). 


4 
5 
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stence‘‘ für den Ganzibra, die der bei der Priesterweihe erwähnten 
gleicht!. Erst eine Hochzeitszeremonie macht diesem Zustand ein 
Ende?. “If by some chance no opportunity to perform such a marriage 
were to occur, the ganzibra-to-be would remain in his isolation until 
the day of his death.’ ® 

Das Ritual macht den Eindruck einer künstlichen Verbindung mit 
den Totenzeremonien, die dem Ganzen den Rückhalt geben. Eine 
eigene Ordinationshandlung gegenüber der Priesterordination ist nicht 
vorhanden. Letztere stellt den Bruch mit der Laienschaft dar, erstere 
ist nur eine amtliche Rangstufe (neben der höchsten des rish "amä) 
innerhalb der Priesterschaft. ‘The ganzibra is... in a very real sense 
the king of his people, for he is the intermediary in auy dispute with 
the Government, or tribal shaikhs, their guide in all matters, temporal 
and spiritual, and their ultimate authority.‘ 


8 30. Tempel-(,‚Mandi“-)Weihe 


Es handelt sich auch in diesem Paragraphen nur um eine Wieder- 
gabe der von Siouffi® und Drower® gemachten Berichte über die all- 
jährliche ‚‚Wiederweihe‘‘ (bzw. Reinigung) der mandäischen Kult- 
hütte (Mandi)?. Wir können uns also kurz fassen und die Herausgabe 
der dafür verwendeten Rituale abwarten. 

Die Zeremonie (genannt „taräsä dMandi‘) findet jährlich am letzten 
Tage des Pangafestes statt und nimmt 12—18 Stunden in Anspruch. 
Sie wird im Namen des Ri$-'amä, der jetzt nicht mehr vorhandenen 
höchsten Autorität der mandäischen Gemeinde, abgehalten, personi- 
fiziert durch den Ganzibra; daneben sind noch zwei Priester und 
zwei Sgandas beteiligt. Der ganze Ritus zerfällt wieder in drei Ab- 
schnitte: 

1. Vorbereitung, umfassend die üblichen Zeremonien für die Taufe 
(Masbütä), an die sich Salbung und Kommunion der Offizianten an- 
schließt. 


2. Reinigung der Kulthütte. Nachdem der durch ‚‚misri“, d.i. (ma- 
gische) Furchen® geteilte Platz im Mandiareal gesäubert ist, vollzieht 
der Ganzibra eine dreimalige Untertauchung im Tempelteich und 
besprengt die Wände der Kulthütte, außer der Nordseite, mit (Jordan-) 


1 Siehe Drower, MII S. 173. 

2 Vgl. MII a.a.O.: “This rarely happens, as polygamy is general, and a 
priest is usually willing to contract an alliance for the sake of his colleague.’’ 

> Tbid. 4 Ibid. 5 8. 118—120. 

$ MIT S. 128—142. ? Vgl. dazu $ 3. 

8 Siehe MII Fig. 7 (S. 134); dazu s. u. S. 309. 
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Wasser!, wobei er die Formel wiederholt: ‚Der Name des Lebens und 
der Name Mandä dHaijes sei ausgesprochen über dir.“ Auch das 
Innere der Hütte wird gewaschen und die darin deponierten rituellen 
Texte in den ‚Jordan‘ getaucht. 

3. Es folgt eine Masigta- und Zidga-brikha-Handlung mit den 
üblichen Vorbereitungen: Herstellung des Tabütä, Backen der 66 
Fatire, Schlachtung einer Taube, auch eine rituelle Schafschlachtung 
wird vorgenommen? (das Fleisch davon wird gebraten und für das 
Zidgä-brikhä verwendet). Das Zidgä wird im Namen des Ri$-‘amä 
rezitiert (der Ganzibra spielt dabei dessen Rolle als,,Abgeschnittener‘‘)? 
und schließt das Dukhränä ein*. Der Abschluß wird von der Dekon- 
sekration des Rastä gebildet. Taube und Fatir& werden vergraben’. 

Auch bei dieser Zeremonie haben wir wieder die Verbindung mit 
den hochgeschätzten ‚‚Seelenriten‘ zu konstatieren, offensichtlich 
ohne eigentlichen Kontakt mit der Mandiweihe, sondern bezogen auf 
den Ris-‘amä und vermutlich mit den beim Panga üblichen Toten- 
zeremonien (s. u. 8. 334), bzw. überhaupt mit der gesteigerten und 
ausgedehnten Anwendung derselben, verbunden. Das Vollziehen der 
Weihe ‚im Namen des RiS-amä‘“ ist offenbar dann nur ein Ein- 
dringen in das ursprünglich selbständige Ritual der Tempelweihe aus 
den sekundär damit verbundenen Totenzeremonien. Die Konsekration 
der Kulthütte bzw. des Tempels besteht allein in der Reinigung durch 
Jordanwasser und den damit verbundenen Handlungen. Über die 
Vermutung, daß die Schafschlachtung ursprünglich einen anderen 
Sinn hatte, s. gleich. 

Von Lady Drower ist bereits auf die nahe Verwandtschaft der 
mandäischen Tempelkonsekration mit der babylonischen Tempel- 
reinigung aufmerksam gemacht worden®. Verunreinigungeines Tempels 
erfordert (3) Wassersprengungen, Schlachtopfer und Opfergaben’. Das 
Neujahrsfestritual schließt regelmäßig eine Reinigung des Tempels ein® 


1 MII S. 132 mit Tafel 22a. 2 MII S. 135ff. mit Tafel 24a. 
® Tbid. S. 139£. * Siehe ibid. S. 140; o. S. 287ff. 


5 MIT S. 142; s.o. S. 135. Nach Siouffi, S. 120, dem Brandt, MR S. 109f. 
mit Anm. 2, folgt, werden Taube und Fatire im Tempel (,,Kirche‘‘) vergraben, 
womit die „Kirche‘‘ für ein Jahr legitim sei. Das ist natürlich ein Miß- 
verständnis: die Gegenstände symbolisieren die Nahrung der abgeschiedenen 
Seele bzw. Seelen und haben mit der eigentlichen Tempelweihe nichts zu tun; 
außerdem werden sie niemals im Tempel selbst vergraben, nur im Tempel- 
areal (Mandigehege). Brandts Vermutungen, a.a.O., erübrigen sich damit 
von selbst. 

® MIT S.142f. (Anm.4). Vgl. auch Baumgartner, HUCA 23 (1950/51), S. 63. 

? Siehe Fr. Thureau-Dangin, Rituels accadiens, S. 35ff.; vgl. auch Dhorme, 
8. 191f. 

8 Siehe AOT S8.300f., Z. 338—383 (Text bei Thureau-Dangin, S. 140f.); 
Zimmern, Das babylonische Neujahrsfest (DAO 25, 3), 1926, S.10f. Das 
Ritual betrifft den Rsagila-Tempel in Babylon. 


20* 
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(am 5. Nisan). Vor der ganzen Handlung wäscht sich der (Urigallu-) 
Priester mit ‚‚Flußwasser aus dem Tigris und Eufrat‘!. ‚„‚Wenn es 
2 Uhr nach Sonnenaufgang ist, ruft er, sobald die Zurichtung für den 
Tisch (pa8$uru) des Bel und der Beltita fertig ist, den MaSmasu- 
Priester?, und (dieser) reinigt den Tempel und besprengt mit Wasser 
aus der Zisterne (büru) des Tigris und der Zisterne des Eufrat den 
Tempel... Das Räucherbecken (niknagga) (und) die Fackel bringt 
er in den Tempel... Wenn die Reinigung des Tempels (hu-up biti) 
beendigt ist, tritt er in Ezida°, in das Allerheiligste des Nabü ein und 
reinigt mit Räucherbecken, Fackel (und) Weihwasserbecken den 
Tempel und besprengt das Allerheiligste mit Wasser aus der Zisterne 
des Tigris und der Zisterne des Eufrat. Die Türflügel des Allerheiligsten 
bestreicht er alle mit Zedernöl... Er ruft den Schwertträger, und 
(dieser) schneidet das Haupt des Schafes ab. Mit dem Kadaver des 
Schafes wischt der Ma$masu-Priester den Tempel ab, Beschwörungen 
um den Tempel zu feien spricht er... Den Kadaver jenes Schafes 
trägt der Ma$maSu-Priester weg und geht zum Flusse. Er richtet sein 
Antlitz nach Westen und wirft den Kadaver jenes Schafes in den 
Fluß. Der Schwertträger (macht es mit dem) Haupt(e) des Schafes 
ebenso .. .‘“ (Priester und Schwertträger müssen vom 5. bis 12. Tag in 
der Steppe bleiben.) „Die Reinigung des Tempels darf der Urigallu- 
Priester von Ekua° nicht sehen. Wenn er sie sieht, ist er nicht ren... .“ 
Den Schluß bildet dann eine Beschwörung: ‚... Alles Böse, das im 
Tempel ist, hinaus! Böser Gallu, dich möge Bel vernichten! Von der 
Stelle, wo du bist, sollst du abgeschnitten werden!“ 
Übereinstimmungen und Verschiedenheiten mit dem mandäischen 
Ritual wird der Leser sofort feststellen und sich an unsere obigen 
Worte (8. 300) erinnern. Eine letzte Sicherheit für das Weiterleben 
alter Riten erhalten wir niemals und sind in dieser Hinsicht nur auf 
Vermutungen angewiesen. Die im Mandäischen fehlende Blutbe- 
streichung finden wir dagegen bei syrischen Christen (Nestorianern 
und Jakobiten)®, die das Blut geschlachteter Lämmer auf die Kirchen- 
tür streichen, und den „Mohammedans throughout Turkey‘, die 
„often sacrifice a lamb with the same intention at the door of their 
M&sars (shrines), and sprinkle the building with the blood of the 


1 Vgl. Z.1, 157, 217, 285 (also nicht im Fluß, sondern im Tempelbassin, in 
der Zisterne, die mit Flußwasser gefüllt ist). Über den Urigallu vgl. Frank, S. 21ff. 

2 Ein hoher Beschwörungspriester (AOT S. 300 A.k); nach J. Bottero, La 
religion babylonienne, S. 130 der ‚‚Purificateur“. 

3 Tempel des Nabüu (AOT S. 300 Anm. 1). 

4 Vgl. Drower, MII 8.139: die Reste des geschlachteten Schafes werden 
in den Fluß geworfen! 

5 Raum in Rsagila, dem Tempel Marduks (AOT 8. 296 A.d). 

6 Badger I, $S.234f. (nach Dr. Grant). Die Priester führen diese Sitte auf 
das AT zurück. 
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slaughtered animal... .‘“!. Haben wir hier nicht ein ‚‚mesopotamisches“ 
Residuum vor uns?? Da die Mandäer diese Sitte nicht (mehr) kennen, 
aber eine besondere Schafschlachtung? bei der Tempelkonsekration 
vollziehen, ist die Annahme, daß sich hier ursprünglich eine gleiche 
Handlung (der Bestreichung) anschloß, nicht abzuweisen. Das Neben- 
einander von Tauben- und Schafschlachtungen dürfte diese Ver- 
mutung unterstützen. Doch scheint es eher so, daß die Übernahme 
einer verbreiteten Sitte vorliegt, die aber wegen der Abneigung gegen 
Blut? in die Zidgä-brikhä-Zeremonie einverleibt wurde, zu der eine 
Tauben- und Schafschlachtung (!) nötig ist. 

Eine an persischen Brauch erinnernde Sitte bei den Mandäern ist 
die Ziehung der Misri®. Nach Lady Drower sind es Furchen, die vor 
dem ‚„Mandi‘ gezogen werden und ‚these furrows or misri (sing. 
misra) enclose purified areas, and should a chance impurity pollute 
one of the sections enelosed by them, it can be re-purified indepen- 
dently of the others“®. “Nothing could be closer to the karsha of the 
Parsis and the enclosed area corresponds to the pävi.’’” Auch um das 
Grab wird bei Mändäern und Persern eine solche magische Furche 
gezogen®. Der Brauch geht offenbar bis in das iranische Altertum 
zurück (maya)°. 


$ 31. Hochzeitszeremonie 


Hochzeitsbräuche gehören von Rechts wegen in den Bereich der 
Volkskunde und nur ihre Verbindung mit wichtigen kultischen Riten 
und Aspekten erlaubt es uns, von dem mandäischen Hochzeitsritual 


! Ibid.'S. 235. 

2 Auch die Ölbestreichung finden wir bei den Nestorianern: Die ‚„Rekon- 
sekration‘ einer verunreinigten Kirche erfolgt durch den Bischof in Form 
einer Bestreichung der vier Ecken der Kirche mit Ol (kein ‚Öl der Salbung‘“!), 
vgl. Badger II, S. 349f. 

® Neben der Taubenschlachtung für das Masigtä (MIT S. 134£.)! 

4 Vel. o. S. 297; MIT S. 48. 

> Das Wort (misrä) begegnet auch in den Texten i.S. von ‚Grenze, Wall, 
Damm“, dann ‚Übergang, Brücke‘ (s. die Belege bei Lidzbarski, J. S. 102 
Anm. 3; vgl. auch Lit. 112,4 mit Anm. 4; CP 62 mit Anm. 2); ferner in der 
Bedeutung ‚Verordnung, Ritual‘ (Lit. 60, 1 mit Anm. 1; ZDMG 105, S. 361). 
Vgl. aram. misrä, Grenze (Dalman 249a), Grenzlinie (M. Jastrow, Diet. 828 
nach Segelberg, S. 25). Für die ähnliche nestorian. Sitte s. Drower, WW S. 116 
und 117. 

® MIT S. 129, 169 (bei der Ganzibraweihe); vgl. die Abb.7 (8.134) und 
Tafel 22, 23a, 24. Dieselbe Sitte bezeugt Petermann II, S. 461, der auch von 
„Furchen‘“ spricht. Vgl. etwa J. 231, 6f. (213, 28f.): „„Hibil warf die misrä 
aus, maß das Wasser und teilte es in Fingern aus.“ 

?” MIT S. 129 mit Anm. 5 (S. 144); CP a.a.O.; WW S. 200. 

8 Siehe o. S. 280 mit Anm. 3. 

° Vd. IX, 1ff. (Umgrenzung der Waschungsgruben mit Furchen, ‚„Bann- 
kreisen“). Vgl. dazu Nyberg, RAT S. 148ff. mit Abb. auf S. 149, nach Modi). 
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einen Abriß zu geben!. „Der Inhalt des mandäischen Hochzeits- 
rituals ist fast ganz religiös.” 

Einzelne Stellen im J. und GR geben uns außerhalb des Hochzeits- 
rituals (Sarh dQäbin dSiSlam Rabbä = ‚Kommentar der Hochzeits- 
zeremonie des großen Si8lam‘) gewisse Auskunft über Hochzeits- 
sitten. So feiert Adam Hochzeit (hilulä) mit seiner „Gefährtin‘ 
(sautä)®, veranstaltet von den „sanften, gefestigten Uthras‘ unter 
Beteiligung der ‚Sieben‘. Auch in der Finsterniswelt wird geheiratet 
unter Anwesenheit der Hochzeitsburschen (GR 146, 9f.; 159, 19f.)°, 
die uns auch in J. 114, 12 (113, 21) begegnen‘. Näheres erfolgt dann 
aus der Schilderung der (vergeblichen) Hochzeit in GR 1471. (160£.)”7 
zwischen dem verkleideten Hibil und der ‚großen Zahröl‘‘, einer 
Tochter des „Königs dieser Welt“ (Gaf): Es wird die Ringzuwerfung 
des Bräutigams an die Braut erwähnt®, die Verhüllung der Braut bis 
zur Hochzeit, die Ausrichtung derselben durch die Eltern der Braut, 
die Aufrichtung des Ehebettes und die Herstellung des Hochzeits- 
zeltes bzw. Brautgemaches (ganänä)°, die Beteiligung aller Welten 
mit Engeln und Riesen, die Geschenke brachten, die Umhüllung des 
Ehebettes mit einem Schleier; ein ‚‚Brei‘‘ (hbisä)!" wird bereitet und 
dem Bräutigam (und der Braut?) gereicht zusammen mit Wein; nach 
einer bestimmten Zeit kommt die Besuchszeit!". 


1 Über die Pflicht der Heirat und der Erzeugung von Nachkommenschaft 
sowie die Ablehnung des Zölibates s. Prol. S.85 mit Anm. 2 und Furlani, 
Peccati S. 363ff. Die Trennung von Mann und Frau ist durch die ‚Ungradheit“ 
(tursa) der Welt verursacht (so GR 130), also ein notwendiges irdisches Übel. 

2 Lidzbarski, Lit. S. IX. Bei der Hochzeit werden auch die Hymnen „Als 
der Auserwählte, Reine hinging“ (Kd azil bhira dakia) rezitiert: vgl. Sd4Q 20ff. 
(71f£.)= CP 186ff. (St. 233—256), Bruchstücke daraus Lit. 251—263; vgl. 232, 3f. 

3 Eig. „Genossenschaft, Gesellschaft“ ; syr. sebtä, talm. sibtä. Im Mandäischen 
bedeutet das Wort zugleich „Ordnung, Herrlichkeit, Glanz‘‘ (s. Nöldeke, Gramm. 
S. 49 o.), syr. sibtä ornamentum, talm. sebtä Schmücken; aus akkad. sibüutu, 
tinetio? Wurzel sb‘? (vgl. Brockelmann, Lex. 620b). 

4 GR 105, 11-106, 4 (115, 1ff.). Vgl. auch 107, 9£. (117, 7£.): „Wir ver- 
anstalten ihm eine große Hochzeit mit trefflichen Hymnen (dras&) und Gebets- 
ordnungen (sidre).““ 

5 Hier „Junggesellen‘“ (ptülä); vgl. Lidzbarski z. St. 

6 Susbine, Susbane, dazu Lidzbarski z. St. 

_ ” Erwähnt auch von Drower, MII S. 60. Aber als Urtyp des Bräutigams gilt 
Siflam-Rba (ibid. 8.65). JRAS 1941, S. 121ff. wird die Hochzeit zwischen 
Sislam-Rba und “Zlat dargestellt. Jedes Lichtwesen hat nach mandäischem 
Glauben ein weibliches Gegenbild, genannt „änäni‘“ (änäne), „Wolken“. 
Vgl. MIT S. 65f.; Lidzbarski, J. 15 Anm.7 und 17, Anm. 3; auch Drower, 
Adam S. 58f. Widengren, Kulturbeg. S. 75 (Chronik von Zügnin). 

8 Vogl. Petermann II, S. 117 (früher Austausch von Ringen bei der Verlobung). 

9 Vgl. GL 17,22 (436, 21f.): „Die Nägel ihres Brautgemaches (gnänä) 
springen heraus...‘“; J. 114,5.11: „Hochzeit feiern‘ = gnänä ganıa (ein 
Hochzeitsgemach einrichten). 

10 Sollte damit das Sä gemeint sein? (s. o. S. 136 Anm. 1). 

11 148, 19£. (161, 16). Vgl. u. die Zeit der achttägigen Abgeschlossenheit des 
Hochzeitspaares. 
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Auf Grund des durch Lady Drower 1950 herausgegebenen Rituals 
(zu dem die Hochzeitshymnen in Lit. 232ff. = CP 162ff. gehören, 
s. u. 8. 314f.) und der neueren Reiseberichte ist es möglich, die Ab- 
folge der Zeremonie darzustellen!. 

Berechtigt zum Vollzuge des Trauaktes ist allein der Ganzibra®. 
Der Hochzeitstag wird astrologisch festgesetzt’. “Les cer&monies des 
noces durent huit jours.”’* Wir teilen sie wieder in verschiedene Ab- 
schnitte. 

1. Der erste Akt (am Sonntag) wird gebildet durch eine zweimalige 
Masbütä (inklusive Mahl) des Brautpaares. Der Bräutigam trägt das 
Rasta. “Each bridegroom is treated as if he were a malka, or king, 
and must have a friend on either hand, who are known as the amir 
(prince) ‘of the left’, and the ‘amir of the right’.”’® Die Braut bekommt 
über ihr Rasta einen schwarzen Umhang (“aba) übergeworfen und muß 
sich still und schweigsam verhalten. Nach der Taufe schreitet das 
Paar um den Tariänä mit dem Feuer und Weihrauch und erhält neue 
Rastas an; die Braut wird besonders mit Weihrauch beräuchert. 

2. Die Trauung in der ‚„Hochzeitshütte‘‘ (Endirüna)®. Bis zur Ab- 
holung durch den Bäutigam befindet sich die Braut abgeschlossen ‚,in 
the dark nuptial chamber, screened from sight by a canopy of mus- 
lin...“ ?, sitzend auf der Brautmatte, zusammen mit ihrer Mutter®. 
Inzwischen werden die verschiedenen Vorbereitungen getroffen?. Be- 
teiligt sind außer dem Ganzibra noch zwei Priester und zwei Sgandas. 
Der Bräutigam hat wieder sein Rasta an und wird vom Ganzibra mit 
dem Skandola!’ und einem eisernen Messer!! versehen; beides muß er 


1 Maßgebend ist Drowers Bericht in MII S.59ff., dann Petermann II, 
S. 117ff. und Siouffi, S. 106ff. Vgl. jetzt auch ATS II, 5(b), $$ 310330: 
ein Abschnitt aus dem Heiratsvertrag des Sislam-Rabbä (had saka umpsaga 
d gabin d Sislam rba). 

2 Drower, MII 8.173; vgl. auch Petermann II, 118 und Siouffi, S. 107 o. 
(»la cör&emonie est... du ressert exclusif du Ganzivra«). In ATS a.a.O. „Herr 
der Rede (maria mamla) oder Rabbä genannt. 

3 MII, 8.60. Vgl. SAQ Teil IV, S. 29ff. (97ff.): “The weekly forecast of 
hourly fortune’” (husbania d Saiia „‚Caleulations of hours‘). Text auch in CP 
280— 287. 

* Siouffi, S. 107. 

5 MIT S.62 und $SAQ40 Anm.3; s. dazu u. 8. 314f. Vgl. auch ATS IL, $ 315. 

$ Über den Bau derselben s. MIT S.63 mit Tafel 6b. Vgl. auch SdQ 36 
Anm. 3 und Lit. 250, 1 (skintä), s. o. S. 302 Anm. 2; ATS a.a.O. 

” MII a.a.O.; vgl. Siouffi, a.a.O., und Lit. 250, 2 (kiltä, Zelt); Petermann II, 
S. 118 0.; ATS II, $ 317 ff. 

8 MIT S. 64: ‘“Beside the two waiting women, to the north of the bridal 
bedding and canopy, was the tray of myrtle and greenery and flickering eandles, 
and the water and lamp which protect the bride from the powers of darkness.”” 
Wasser und Licht auch bei einem Verstorbenen s. o. S. 263. 

° MIT S. 64f. 10 Siehe o. 8. 37f.; ATS a.a.O. 

u Vgl. SAQ 5,7: sikinia d daula (Drower: ‚„‚Knife of Fortune‘, an dessen 
Kettenende sich ein Ring mit den mand. Symbolen: Löwe, Skorpion, Hornisse 
und Schlange befindet, Anm. 1). 
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Tag und Nacht tragen bis zur Wiedertaufe (sieben Tage nach dem 
ersten Beischlaf). “Until this purification, being unclean, he and his 
bride are peculiarly susceptible to the attacks of demons and liliths.’’! 
Ein Priester prüft das Rasta der Braut (im Brautgemach), fragt sie 
um ihre Einwilligung zur Heirat und steckt ihr dann an jede Hand 
einen Ring, besprengt ihre Hände mit Wasser? und gibt ihr zu trinken; 
danach erfolgt eine Sündenvergebung?. 

Der Bräutigam (links vom Ganzibra) und die Gäste (im Kreise) 
haben inzwischen im Endirüna Platz genommen. Acht kleine Tariäne 
und ein großer Tariänä mit dem Täbüthä sind aufgestellt. Der Gan- 
zibra besprengt die Gäste dreimal mit Wasser und das „sacred food“ 
mit Salz und Sesamöl; dabei werden Gebete und Lieder eingeschaltet. 
Nachdem ‚the bride’s deputy, known as the ab or father, entered the 
hut... and seated himself with the others“, werden vom Ganzibra 
die Traufragen an den Bräutigam gestellt, sowie an den ‚Vertreter 
(Siouffi: „‚proeureur‘‘) der Braut’; darauf erfolgt eine dreimalige 
Kustäzeremonie zwischen diesem ‚‚Vater‘ der Braut und dem Bräuti- 
gam (S4Q 37,15ff.). 

3, Es schließt sich an das Hochzeits-Zidga-brikhä®. Diese Zeremonie 
bezeugt erneut den mandäischen Glauben an die Teilnahme der 
Ahnen und ihres Segens bei jeder Zeremonie’. Es ist jedoch nicht aus- 
geschlossen, daß dahinter ein umgewandeltes Hochzeitsmahl steckt, 
wie es sonst bei den orientalischen Hochgzeitssitten üblich ist. Zuerst 
werden dem Bräutigam Hände und Arme gewaschen, dann wird 
zwischen ihm und dem Ganzibra das Sä gebrochen: eine Hälfte für die 
Braut, die andere für den Bräutigam; letzterer verzehrt seinen Teil 
zusammen mit anderem Täbütä®, während der Anteil der Braut durch 
den ‚‚Vater‘‘ (der jetzt den Bräutigam vertritt)? ins Hochzeitsgemach 


1 MIT S. 65; vgl. Tafel 7 und 8b; Siouffi, S. 110. 

2 Aus dem ibrig „a spouted metal water-jar‘‘ (MIT 8. 64f.). 

3 Ibid. S. 66; SAQ I, 30f. (34£.).; ATS II, $$ 319—321. 

4 Aus dem Buch III der Oxforder Sammlung (SdQ IH, 13£f.; 51ff.). Vel. 
jetzt ATSII, $$ 321—325. Der Bräutigam hält dabei immer die Stola des Ganzibra 
(MII S. 66, 68, 70; Tafel 7b). 5 

5 MIT S. 67: ausführlicher bei Siouffi, S. 108; SdQ IT, 70—120 (36£.). Als 
Zeuge des Ehevertrages werden angerufen (ibid. 90f., 36f.): das Leben, Hibil, 
Sitil und Anos, Adatan und Jadatan, Silmai und Nidbai, Habsabä (Sonntag), 
Kanna dzidgä, Abathur, die 24 Uthras und Söhne des Lichtes, die (anwesenden) 
Priester und Mandäer. 

6 MII S. 67ff.; WW S. 238; Siouffi. S. 108£. (‚‚bengdietion du marriage‘). 
Die Abhaltung wird ATS I, $$ 148—150 als heilsnotwendig hingestellt. 

7 Vgl. auch Drower, MII S. 67 (mit Hinweis auf die zoroastrische Anrufung 
der Fraväsis bei der Hochzeit). = 

8 Siehe MII S.68 (vgl. Tafel 8a); SAQ I, 120#f. (38£.); ZDMG 105, >. 
126, 127£. 

9 MIT S. 69; SdQ L, 130 (S. 38). Er spricht zur Braut (8. 7, 17£.): ‘Eat, and 
(henceforth) thou shalt not eat save from him (dem Bräutigam). 
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gebracht wird. Über weitere symbolische Handlungen s. MII S. 69 
und S4Q 38f. (T 140ff.). 

4. Es folgt die Bekränzung des Bräutigams mit dem Hochzeitsklilä! 
und die „Siegelung‘‘ (hatamtä) bzw. Exorzismus?. Darauf erhält er 
eine Kefta in die verschleierte rechte Hand, und während der Ganzibra 
und die Priester unter Handauflegung die sieben „‚Hamrä-@ebete“ 
rezitieren?, gießt ihm der zurückgekehrte ‚Vater‘ (als Vertreter der 
Braut) nach jedem Gebet, also siebenmal, die Schale voll Hamrä 
(8. 0. 8. 45ff.), die der Bräutigam austrinkt*. Jetzt begibt man sich 
zur Tür des Brautgemaches?. Der Bräutigam setzt sich auf den Boden, 
Rücken an Rücken mit seiner Braut, aber getrennt durch den Muselin- 
vorhang. Der Ganzibra liest einige Lieder®, krönt die Braut mit dem 
Hochzeitskranz (klilä)” und schlägt die Brautleute mit den Hinter- 
köpfen leicht zusammen®. Darauf erhält die Braut (vom Ganzibra 
oder vom ‚„Vater‘‘) den (siebenmaligen?) Hamrätrunk®. Der Liturg 


1 Über den Unterschied desselben zu den sonst üblichen s. MIT $. 69. Er 
wird auch nicht in den Fluß geworfen, sondern sorgfältig aufbewahrt (wie bei 
ung), Vgl. dazu Lit. 232f. und 239ff.; SAQ I, 160ff. (S. 39£. ) und II, 40ff. (44f.). 

2 D.h. Ganzibra und Priester rezitieren die siegelnden Gebete (Lit. XXV 
6öff., IX 15ff., XV 22#., XVT a XVII 24f., XXVII 44f.) über dem Haupt 
des Bräutigams (SAQ I, 160f.; S ze 

3 Lit. 239259 = CP 166-169 (= SAQ II, 9ff., 44ff.), obwohl hier nicht 
auf den Hamrä angespielt wird, ES auf die Investitur Mandä dHaijes mit 
dem Rasta. Lit. 245ff. (XXI—XXXIH = OP 172ff. 

* Darauf bezieht sich ibid. das jedesmalige „‚asqih“ („gib ihm zu trinken“). 
Er folet Lit. 239 (IX)— 244 (XX) = SdQ II, 140ff. (S. 47-49); vgl. ibid. S. 8, 
1—6 (39), ferner III, 13, 8—14, 21 (51-55): entspricht teilweise „Lab, 245ff. 
ee XXXIII), dann , ‚Komm in Güte, Kustä“ (GR XII, 2, S. 274f.; S4Q 

‚ 42f.). Vgl. jetzt auch ATS II, $$ 326ff. 

> Vgl. Lit. 250 und SdQ 8, 6f. (dö o.). Für das Folgende vgl. nun außer MIT 
S. 40f. und SAQ 8, 6ff. (39f.) auch Petermann, a.a.O. S. 118 (von der Pihtä- 
Baeituug ist aber bei Drower und Siouffi keine Rede!), und Siouffi, S. 109. 

6 Aus den Liedern SdQ III, 14ff. (tr. 5öff.).. Zu MIT S.71 o. vel. Lied X 
(240f.)! “These wedding songs are rhy red, written in chanty form, and 
the language appı oaches” the ratna.” Sonne, Mond und die fünf Planeten stehen 
dem nee Pate und beschenken sie mit ihren Gaben (SdQ II, 220-270, 
8. Lat; tr.2s72. = CP 178T. St. 210). Vel. jetzt auch CP 179f. (St. 211). 

? Vol i "Sao D. 8, 13ff. (tr. 40) und S. 59, 7ff. Den Kranz bringt Libat (Venus), 
die „Lady of Beauty and Desire‘. 7) crowned bride (hiduta mkalalta), that 
sittest upon columns of water (’istunia dmia). Rejoice! and rejoice in this 
spouse that took thee to wife / And rejoice in thy living wreath. Inasmuch as 
thy wreath is living (refulgent) / So shall thine appearance give lieht / And 
thou shalt be preserved until world’s end’ (S. 58f.). ‘‘O erowned bride, Fruit 
(pira) that is enclosed!...’” (59f.). Nach CP 316 rezitiert der Bräutigam vor 
dem Kustäritus das Lied 414 (ibid. aus D.C. 3). 

8 SAQ S. 59, 11f. (nicht in D.C. 38). 

° Nach S4Q I, 210ff. (S. 8, tr. 40) gibt der Ganzibra der Braut eine Schale 
Hamrä, nach S. 62, 5ff. v. u. (nicht im Text D.C. 38) füllt der ‚‚Vater‘‘ Schalen 
mit Hamrä und gibt der Braut zu trinken. Drower, MII S. 70, berichtet vom 
siebenmaligen Trunk der Braut (vgl. Lit. 239, 6f.!). Dabei wird ein wertvolles 
Lied rezitiert, das im „Ich bin“-Stil die Segensgaben an das irdische Paar durch 
den Mänä des großen Lebens (= Hibil, der Bote) beschreibt (17, 17—23; 
transl. 63). 
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rezitiert inzwischen weitere Hochzeitsgesänge (aus SAQ 17ff. bzw. 
63ff.). Nach Petermann reicht der Bräutigam seiner Braut durch den 
Vorhang ‚„Kustä“!. Es schließt sich der Segen durch Handauflegung 
der Priester auf Bräutigam und Braut an. “Pure guardians shall 
watch over you, and your root shall be raised up and shall flourish 
exceedingly” (SAQ 8, 11—13; 41, 3ff.). Priester und Bräutigam ver- 
lassen daraufhin das Brautgemach und kehren in die Hütte (Endiruna) 
zurück, wo die letzten Hymnen über dem Bräutigam gelesen werden. 
Zuletzt schwingt der Ganzibra seinen Margnä dreimal über das Haupt 
des jungen Mannes, ‚who from that moment became unclean....“ 
Damit endet die ganze Feier (nachdem sich die Priester einander ge- 
küßt und ihre ‚Kronen‘ geehrt haben). 

“The bridegroom may not approach his wife, until an hour astro- 
logieally propitious.”’* Die anschließende Unreinheit des jungen Paares 
beträgt, wie erwähnt, sieben Tage. Erst eine Taufe und ein Zidgä 
brikhä (im Namen des Paares) müssen veranstaltet werden, ehe die 
Reinheit wieder völlig hergestellt ist?. 

Diese ausgedehnte Handlung, die sich in die Hauptbestandteile 
Taufe mit Mahl, Inthronisation des Bräutigams, Trauung (unter Ab- 
wesenheit der Braut), Totenmahl, Bekränzung und Weintrunk, sieben- 
tägige Unreinheit, Wiedertaufe und Totenmahl zusammenfassen läßt, 
hat viel Gemeinsames mit den Hochzeitsbräuchen des Orients. Bevor 
wir zu dieser Tatsache übergehen, noch einige Worte über den 
religiösen Sinn des Hochzeitsrituals.. Wir können uns dafür auf 
das „Responsium der Hochzeitszeremonie‘* aus dem ®olastä be- 
ziehen. 

Daß der Bräutigam als ‚König‘ behandelt wird, hat uns oben 
Lady Drower bestätigt und geht sowohl aus der Bekränzung und 


1 Vgl. auch Drower, JRAS 1941, S. 123; o. S. 313 Anm. 4; nicht bezeugt 
im SAQ. 

® MIT S. 71; vgl. auch Siouffi, 5. 109 («. ..le jeune homme ne rentre a la 
chambre a qu’an moment indique par l’evoque») mit Anm. 2; anders 
Petermann a.a.O. 

® MII S.71; Petermann a.a.O.; Siouffi, 8.110; s. CP 271ff. (St. 375), 
Zidgä-brikhä-Gebet für die Hochzeit. Vgl. auch J. 111 (110f.), wo offenbar 
die erste Woche nach der Hochzeit mit ihren Verpflichtungen beschrieben ist 
(112, 25!); 111, 13£. interpretiert jetzt Furlani, Peccati S. 365 Anm. 3, ent- 
gegen Lidzbarski, so: „I tre sono serondo il mio modo di vedere i tre amplessi 
di Giovanni a sua moglio, e non i tre battesimi...“ 

2 Tit. 276,9 Dekan dqäbin. Beides sind persische Lehnworte; vgl. ir. passux 
(s. 0.8. 228 Anm. 5; Nöldeke, Gramm. S.41; Lidzbarski, Lit. XV); qabin hat Nöl- 
deke, ZA 33, S.77 aufkabin, käwin =,‚Morgengabe, Aussteuer, Heirat‘‘(? ) zurück- 
geführt, was Lady Drower, MII S. 65, bestätigt EBesntoch ur gävin, mit 
vollen pers. a). Letztere berichtigt SdQ 8.3 Anm. 2, ihre ‚Bedeutungsangabe 
a.a.0. (‚„Bridegroom‘“‘): es bedeutet ‚‚marriage-ceremony‘“ (pers. käbin — 
„marriage-settlement‘‘). Lidzbarskis Vermutung, Lit. 276 Anm. 3, erübrigt 
sich damit. 
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„Belehnung‘' mit dem Ring hervor als auch aus den Hochzeitsliedern!. 
Vorbild ist Mandä dHaije und Jäwar-Ziwä als König?. Doch mahnt 
zur Vorsicht, daß der Bräutigam, wenn er kein Priester ist, auch 
Krone (tägä) und Stab (margnä) wicht erhält, also die eigentlichen 
Insignien des (Priester-)Königs?. An die Stelle der Krone tritt der 
(besondere) Hochzeitskranz (klilä)*. Der Segen der Lichtwelt wird 
auf ihn herabgebeten°. „Klein bin ich unter den Uthras, ein Säugling 
bin ich unter den Leuchten, doch bin ich groß, und groß ist meine 
Seele, da ich Wasser getrunken aus der Mündung des Euphrat‘“ (Lied 
XIX, S. 244) bezieht sich offenbar auch auf den Bräutigam®. Die 
Lieder zeigen aber größtenteils m.E. keine sehr engen Verbindungen 
zum eigentlichen Hochzeitsritus, und man möchte sie fast als ad-hoc- 
Produkte betrachten, die die Beziehung der Lichtwelt zur Hochzeits- 
zeremonie irgendwie gegenwärtig machen wollen und daher vielfach 
Anleihen bei den religiösen Texten gemacht haben. Eine Anspielung 
auf irgendeine ‚„‚himmlische Hochzeit‘ oder die „himmlischen Paare“ 
(Uthras und Wolken) findet sich nur selten und steht nicht im Mittel- 
punkt”. Die Lichtwelt ist an der irdischen Zeremonie beteiligt gedacht 


1 Vgl. bes. SdQ 15 und 18f. (tr. 56ff. und 64ff.); einige Stücke auch bei 
Lidzbarski, Lit. S. IXff.; jetzt auch CP St. 215—232 (t. 234-243). 

2 Vgl. Lit. 232ff. (König Jäwar, Bekleidung Mandä dHaijes); 239ff. (Jäwar. 
König der Uthras; Sihlün-Ziwä als „unser Vater‘‘ und ‚neuer König‘). Das 
Durcheinander der verschiedenen Engelwesen zeigt teilweise die sekundäre 
Ausgestaltung dieser Stücke. Das Mandä dHaije- Stück I-—-VIII (232—239) ist 
älter (Rasta-Liturgie!), das Jäwar- Sihlün-Stück IX—XX (2 244), zu dem 
auch I (232f.) gehört, ist sicher jünger. Immerhin stehen in diesen Texten als 
auch in den anschließenden Liedern die alten Gesandtengestalten (bes. die 
Adamiten) im Vordergrund. Obwohl das von Drower veröff. Ritual dem 
SiSlam-Rabbä gewidmet ist, ist von dieser Gestalt in den Texten keine Rede 
(er ist eine Personifikation oder ein Prototyp der Priesterschaft, ibid. S. 108). 
Daß auch die Planeten (! a a0 Bräutigam mit ihren Gaben beschenken, wurde 
schon erwähnt (SdQ 8. 57£.). ATS I, $ 244 (S. 50, 174) wird Sislam mit dem 
„Auserwählten, Reinen“ a Hymnen CP 186ff. identifiziert; er hat hiernach 
367 Namen (!). 

3 Vgl. Lit. 239, 7f. mit Anm. 1 und das Ritual o. 

4 Vgl. Lit. 232f. (Kränze der Uthras, Kranz Jäwars) und 239ff. (Kranz 
Jäwars vom Leben; Sihlün-Ziwä mit Krone und Kranz vom „Weinstock 
Ruäz“; s.o. S. 176 Anm. 8). SdQ 15f. (57f.) ist Sin (Mond) der Bringer von 
„Krone und Kranz‘ (tägä uklilä), Bel (Juppiter) der des Hochzeitskleides 
(Ibusä lhidüiä), Kiwan (Saturn) der des Gewandes (ksuia lhiduia) — eine offen- 
lach sekundäre Vorstellung. 

5 Lit. 244; SAQ S. 49 (tr. 6Bfk.). 

$ Vel. SdQ I, 180ff. (S. 39) nach dem Hamrätrunk; im Zusammenhang der 
Lieder Lit. 242245 (XV—XX) ist es jedoch der Vater Sihlün-Ziwä, von , dem 
die Texte sprechen. Irdische und himmlische Vorgänge bzw. religiöse und 
profane Texte sind ee eng verwoben. 

? Vgl. SdQ 10, (S. 46) — Lit. 239,1 (die nıtuflatä ‚Frauen‘ a 
„Trop fen‘; De an spouses‘ Sr 10,6.3 v.u. (47) = Lit. 240, 
(die P Wolke des Glanzes‘‘, die Glanzwolke Sarhat, die Jäwar gegeben w urdes 
Drower: ‚cloud‘ or heavenly spouse); 10 ult. (48, 1) — Lit. 240, 13 (die Tannäs 
und Nitüftäs umarmen sich und legen die Rechte auf Jäwar). Vgl. o. S. 316 
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bzw. letztere hat — wie jede mandäische Zeremonie — ihre himmlischen 
Parallelen (s. o. S. 310 mit Anm. 7), aber eine klare Vorstellung davon 
erhält man nicht!. Das irdische Vorbild ist Adam und Eva, die auch 
von Hibil (Mandäa dHaije?) und den drei Uthras gesegnet worden 
sind?. Wie der Bräutigam als ‚König‘, so wird die Braut als „Königin“ 
(hidutä mkalaltä)?, Tochter des königlichen Gärtners (büstambänä 
dmalkä)?, verhüllte Frucht (pirä d mkalalä)’, Tochter des Äthers 
und Schwester des Jösamin®, besungen. 

Der siebenmalige Hamrä-(= Wein-Wasser)Trunk soll nach Lady 
Drower als Symbol keimenden Lebens gelten, also eine Art Frucht- 
barkeitsmagie darstellen”. In den Texten ist zwar dafür kein direkter 
Beleg vorhanden; doch begegnet Lit. 77, 9£. eine vergeistigte Symbolik 
des Wein-Wasser-Gemisches. Das Wasser ist ja bekanntlich Symbol des 
Lebens, ebenso der Weinstock (s. 0.8. 44f.) und die siebenmalige Hand- 
lung bezeust die vollständige Mitteilung der himmlischen Lebenskräfte. 

Damit sind wir zur Frage gelangt, ob dem ganzen Ritual eine 
Hieros-gamos-Gedanke zugrunde liegt. Rejtzenstein hat das bejaht® 
und zwar auf Grund der eben genannten Hochzeitslieder, in denen 
einmal der Bräutigam als König (bzw. Königssohn) in den Gewändern, 
die Mandä dHaije als erster Bräutigam anzog, geschildert und zu- 
gleich vom Priester, der den Gott darstelle, vertreten werde. ‚Es ist 
also eine Art ieoos yauos.“ Daß diese Interpretation nicht richtig ist, 
geht aus unseren Ausführungen oben hervor; außerdem wird sie vom 
Ritual selbst nicht bestätigt. Der Bräutigam ist zwar König und so 
Nachahmer des Mandä dHaije (der aber sonst nicht als Bräutigam 


Anm.7. Für Drower sind auch die Skinäs als „‚female life powers‘‘ oder „hea- 
venly spouses‘““ zu betrachten (S. 46 Anm. 2), was mir doch zu weit geht. Eine 
hochzeitliche Verbindung zwischen einem himmlischen Wesen und der irdischen 
Braut oder dem Bräutigam wird nirgends ausgesagt (vgl. S. 316 Anm. 1). 

1 Die verschiedensten Wesen treten auf — seltsamerweise kaum weibliche 
(s. 8. 315 Anm. 7). Hibil bringt Fruchtbarkeit, Lust und Liebe (17, 20f.; 62), die 
große “Zlat bringt den Brautring (19,11; 67); ‘““Hibil wedded the bridegroom / 
And Shitil placed the ring on him / Kanat chose him a faithful spouse / Of 
the Greeks’”’ (19, 12—15; 68, 1ff.). Man nimmt an, daß der „Bräutigam‘‘ im 
Ritual Sislam Rabbä sein soll, der in der Lichtwelt seine Hochzeit begeht — 
mit wem? Nach JRAS 1941, 121ff. mit “Zlat, vgl. aber die eben erwähnte 
Stelle, an der “Zlat von der Braut unterschieden ist. Es ist also doch das irdische 
Paar im Reigen der Lichtwelt (literarische Anleihen aus der religiösen Literatur). 

2 $SdQ 19, 16ff. (68); vgl. Prol. S.85 Anm. 2. Vol. auch Lit. 248, 10 (Hibil 
spricht im Garten Adams): Anspielung auf die Urhochzeit! 

3 SdQ 16, 59f. (= CP 180, t. 227, 5, 18; 228, 13); anders Lidzbarski, Lit. 96 
Anm. 3 (‚‚verschleierte Braut‘‘). 

41 $dQ 18, 17.20 (tr. 65 mit: Anm. 5). 

> Ibid. 16 (tr. 59£.); vgl. Lit. a.a.O. (syr. kallä „die Verhüllte‘‘ = Braut). 

° SdQ 19, 1ff. (tr. 67); Hibil und Jösamin fungieren auch als Hochzeits- 
burschen (19, 19 = Lit. S. XI). 

? Hibb. J. 37, S. 439f. Vgl. o. 8.45. 
8 MBHG S. 53 Anm. 1 und Vorgesch. S. 29 Anm. 
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auftritt, vgl. Jäwar, Sihlün und Si$lam)! und wird niemals vom 
Priester vertreten noch stellt letzterer den Gott dar. Vertreten wird 
die Braut durch den „Ab“, der einmal auch den Bräutigam vertritt 
(s. o. 8. 312), aber kein Priester sein muß. Anlaß für Reitzensteins 
Vermutung haben wohl weiterhin die zwei Nachschriften bzw. Ge- 
brauchsanweisungen in der Oxforder Rolle gegeben, die Priester und 
Braut (hidukhtä) als Objekt der Lieder bezeichnen?. Dies muß jedoch 
auf folgende Weise berichtigt werden: Ist der Bräutigam ein Priester, 
so trägt er das volle Priesterornat?; die Hymnen werden sowohl für 
die Hochzeitszeremonie als auch für ein Masigtä verwendet‘, unklar 
bleibt jedoch hidu(kh)t(i)ä (Braut ? Brautpaar?)®. 

In jüngster Zeit hat G. Widengren erneut die Reitzensteinsche 
These aufgenommen und zu begründen versucht®. Er legt Wert auf 
die Verbindung des Hochzeitsritus mit der Wassertaufe, wie sie auch 
in der syrisch-christlichen Hymnenliteratur nachweisbar ist, nämlich 
in der Verbindung von Taufe und himmlischem Brautgemach (ganunä) 
bzw. Bräutigam (= Christus)’. Das ist ein wertvoller Hinweis, und die 
Belege zeigen, daß man Taufe und Hochzeitsmotive in symbolischer 
Weise verband und die Vorstellung von der „himmlischen Hochzeit“ 
zwischen Erlöser und Erlösten auch im Christentum kannte®. Nur ist 
nun eben im mandäischen Ritual nirgends die Rede vom (himm- 
lischen) „‚Brautgemach‘® und von einer „himmlischen Hochzeit“ in 


ı Vgl. o. 8. 315 Anm. 2 und 8. 316 Anm. 1. ‘“Manda and bridegroom rejoice: 
but the worthless Messiah rejoiceth not!’ (SAQ 64f.). 

2 Lit. 239, 6f. (= SdQ 10, 10 v.u.) und 245, 1 (SAQ 11, 21). 

3 Lit. 239, 6 mıt, Anm. 1; SdQ 8, 3 v.u. (Tr. 41 mit Anm. 4); 27, 13ff. (94). 

4 Vgl. Drower, SdQ 49 (= Lit. 345): “These prayers are to be recited over 
a priest that celebrates (his first) masigta and over bridegrooms (hidutia? 
K.R.): they are prayers (for) the (sacred) clothing and investiture’” (halin 
’niania ulbusia uksulia). Vgl. o. S. 303 (Priesterinvestitur) und S.51f. (Rasta). 

5 Drower, SdQ 47 (Lit. 239): “These, the prayers for the staff and crown, 
read both on a priest who celebrates a masigta and for his bride(?)... .”” Lidz- 
barski übersetzt „Braut‘‘ (hidukhtä), nicht „brides‘“ (pl.) wie Drower, a.a.0. 
Anm. 2 behauptet. Vielleicht bezieht sich „‚hidut(i)a‘“‘ auf die Hymnen als 
ganzes (Schreibfehler) und bedeutet hier wie im Talmudischen hadütä „Braut- 
paar, Hochzeitspaar“ (zu hidukhtä < hidutä, hiduthä, s. Nöldeke, Gramm. 
S.78 und 119), so auch 245,1. Die Endung -ia (-©) kann, wie bereits Macuch fest- 
gestellt hat, auf das pers. ya-je wahdät zurückgehen (sg.-1). Vgl. jetzt CP t. 207,8 
und 210, 14 Ihidutia „for a bridal pair‘‘ (166, 8), ‚over bridal pairs(?)‘“ (169, 8). 

6 Mes. El. S. 115£.; vgl. auch Söderberg, S. 246f. 

? Siehe die Belege ibid. S. 114ff. 

® Vgl. auch ibid. S. 110ff.; Schlier, Ign. S. 91ff.; Leipoldt, Alt-Festschrift 
(Wiss. Ztschr. Univ. Leipzig 1953/54, Ges.-sprachw. Reihe, H.3), S.55b; 
RAC I, Sp. 524ff. und 528ff. Zum aufschlußreichen Material bei Badger II, 
S. 259ff., s. u. 8. 320f. 

% Nur GR 147, 24 begegnet ganänä (s. 0. S. 310) im Rahmen der Hochzeits- 
schilderung; vgl. auch GR 59, 10 (52, 34f. bit gnänä „Brautgemach‘“); GL 17, 
22 (436, 20f.) und J. 114, 5. 11 (s. o. S. 310 mit Anm. 9); u. S. 319 Anm. 3. Zu 
diesem term. techn. vgl. Brock. 122b s. v. ganünä (ex akkad. ganunu) und 
Widengren, op. eit. S. 120 Anm. 1; Mand. 111. 
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dem eben genannten Sinne!. Es bleibt also bei Bultmanns richtiger 
Feststellung, daß sich das Motiv des Hieros-gamos bei den Mandäern 
nicht findet”. Damit ist nicht bestritten, daß es dieses Motiv im weiten 
Bereich der übrigen Gnosis gegeben hat?. 

Widengren zieht nun weiterhin im angeführten Zusammenhang die 
Linie bis in den altbabylonischen Kultbereich und vermutet hier das 
„Pattern“ aller mandäischen, syrischen und gnostischen Vorstel- 
lungen dieser Art, nämlich im Hieros-gamos-Ritus zwischen König 
und Göttin am babylonischen Neujahrs- und Inthronisationsfest‘. 
Wir haben jedoch dafür nur sumerische Quellen’, für die spätere Zeit 
fehlt uns das Material®. Es bleibt also vorläufig dahingestellt, ob die 
königgleiche Stellung des Bräutigams im orientalischen Hochzeits- 
Titus (s. u. 8. 320ff.) ein Nachklang des frühmesopotamischen Königs- 
rituals ist. Aber auch das ‚„‚Brautgemach‘ (als Imitation des Paradieses- 


1 Nur J. 142 (138) beschreibt vielleicht einen Hieros-gamos zwischen dem 
„reinen Aar“ (= Bote bzw. Erlöser, ‚Uthra, den das Leben gesandt‘‘; Mandä 
dHaijö?) und der Mirjai: „Er umschlang sie in kräftiger Umschlingung, streckte 
sie hin und legte sie auf den Thron (kürsiä)...‘‘ Lady Drower vertritt ATS 
S. 265 die Auffassung, daß der Bräutigam den göttlichen Schöpfer, den (kos- 
mischen) ‚‚Vater‘‘ vertritt, und zwar in Gestalt des SiSlam Rabbä, während 
das weibliche Prinzip, die (kosmische) ‚‚Mutter‘‘, von Ezlath dargestellt wird; 
ihre Vereinigung “re-enacts that of the Aba u’uma and brings prosperity to 
the community and fecundity to the soil. Marriage is thus a sacrament of 
great potency.’ Der anschließende Text belegt allerdings diese Auffassung. nicht. 
Vielleicht steckt hinter den Erzählungen von der Heimholung der Simath- 
Haij6 (alias Kanäth-Nitüftä) durch den Lichtboten (Jäwar, Mandä dHaijs) 
ein Hieros-gamos-Gedanke: s. J. c. 68 und CP 279 (Kollektivseele und Erlöser). 

®2 Das Evangelium nach Johannes, 1953, S. 126 Anm. 12. Im Mandäischen 
fehlt ja auch völlig das für weite Kreise der Gnosis kennzeichnende HEros- 
Motiv im kosmogonischen Mythos! 

® Vgl. bes. Act/I'hom e.6. 7. 12 (dazu Widengren, a.a.O. S. 110, 112f.; 
Bousset, HP S.68f.); auch OdSal 38, 11; 42, 8f. (vgl. Widengren, S. 112); 
weitere Belege bei Bousset, a.a.O. S. 69ff., 263, 315ff.; vgl. auch Reitzenstein, 
Mysterienrel.? S. 245ff., und Söderberg, S. 245ff. Für den manichäischen Bereich 
s. Widengren, a.a.0.S. 109; Baur, Das manichäische Religionssystem, S. 314ff.; 
Ps.-b. (ed. Allberry) S. 54, 5; 58; 60, 9; 62, 14; 63, 3; 76, 10f.; 79, 17; 80, 18£.; 
81, 13; 117,29; 150, 18; 193, 11; 199, 1f.; 14. 22; 217, 1ff. auch 58, 3; 63, 3; 
195,295;80,14; 91,5.952 145, 25%. 146, 15,154, 286; 159, 1865; 170,218; 
191, 18ff. (Mt 25, 1ff.); 193, 25; allerdings liegt hier, wie auch in den OdSal 
nur Bildrede vor. In der Kabbalah spielt der Hierosgamos eine wichtige (my- 
thische und rituelle) Rolle, s. G. Scholem, ErJb. XIX, 1950, S. 153ff. 

* Mes. El. S. 119ff. und Mand. 8.111. Widengren findet auch in Israel 
Hieros-gamos-Belege (s. Sakralkönigtum S.76ff. und Early Hebrew Myths etc. 
in: Hooke, Myth, Ritual and Kingship, 1958, S. 177ff.) 

> Vgl. Falkenstein-von Soden, Sumerische und akkadische Hymnen und 
Gebete, S. 97f. mit 368, und Frankfort, Kingship and the Gods, $. 296ff. 

® Die aktive Teilnahme des Königs an der „heiligen Hochzeit‘‘ zwischen 
Gott und Göttin fehlt im babylonischen Ritual (aus Assur und Erech), wie es 
auch diesen Götterakt nicht sehr hervorhebt, während dieser Zug im sumerischen 
Ritual (unter Beteiligung des Königs) im Mittelpunkt steht. Vgl. dazu Frank- 
fort, op. cit. S. 318 und 330f. Falkenstein stellt in seinem Vortrag auf dem 
XIII. Deutschen Orientalistentag über ‚„akiti-Fest und akiti-Festhaus‘‘ aus- 
drücklich fest, „daß die ‚Götterhochzeit‘ nicht im Zusammenhang mit dem 
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gartens?)!, soll auf „an ancient Mesopotamian ritual body‘ zurück- 
gehen?. Von einer „Hochzeitshütte‘, wie sie die Mandäer kennen, ist 
aus den altbabylonischen Angaben nichts zu ersehen, sondern nur die 
Ausstattung des ‚„„Bettgemaches“ mit Grünem?®. Dieses Gemach (sum. 
ganunu oder gigunü) ist ein Teil des Hochtempels (Ziggurat); in ihm 
steht das Bett bzw. Lager für die Götterhochzeit®. Insofern kann es na- 
türlich Vorbild für das orientalische ‚Brautgemach“ sein, wenn nicht, 
worauf wir Wert legen würden, die ganze Ausgestaltung auf die baby- 
lonische Form des Hochzeitsritus zurückzuführen ist. Letzterer ist uns 
bekannt°: die verschleierte Braut wird im großen Zug in das Haus des 
Gatten geleitet‘, dann findet ein Mahl im Bettgemach statt”, worin das 
Paar 5—6 Tage verbleibt°; anschließend unternimmt der junge Gatte 


akiti-Fest und nicht in den Kultanlagen des Festhauses außerhalb der Städte 
begangen worden ist“ (ZDMG 105 [1955], S. *39*). Alle altbabylonischen Hym- 
nen, die die Göttlichkeit des Königs bekunden, sind übrigens in der späteren Zeit 
nicht mehr weiter überliefert worden (Falkenstein-von Soden, op. cit. 8. 15£.)! 

1 Widengren, a.a.O. S. 119 und 122 (Verweis auf eine noch nicht erschienene 
Arbeit). Im @or’än und der Sirä ist allerdings Sannatun (pl. Sinänun, gannät) 
ex. aram. ginntä, gantä term. techn. für den Paradiesesgarten. Widengren, 
Tree of Life, S. 10 Anm. 3 und 59 mit Anm. 1: die Hütte im „sacred garden‘ 
(des Tempels und Paradieses) “built from branches and twigs taken from the 
trees of this garden of paradise, the dwelling where the holy marriage is 
celebrated’'. 

2 Mes. Bl. S. 119ff. 

3 Gegenüber Widengren vgl. Falkenstein-von Soden, op. eit. S. 97 (= Frank- 
fort, a.a.O. S. 269), 173, 179. Im Mandäischen ist die von Drower beschriebene 
Hochzeitshütte (endirüna oder Skintä!) nicht das Brautgemach (Lit. 250 
kiltä dhidukhtä), sondern die ‚„Kulthütte‘‘ für den wesentlichen Teil der 
Hochzeitszeremonien. Das kann natürlich eine sekundäre Entwicklung sein. 
Vgl. den Garten Adams (ginnat adam Lit. 148,10 = SdQ 14,4) und die 
Attribute der mandäischen Braut (Tochter des königlichen Gärtners, Frucht) 
0. S. 316. Im Mandäischen stammen die Zweige des Hochzeitskranzes vom 
himmlischen Lebensbaum (güfnä-Weinstock). 

* Außer den in der vorhergehenden Anm. angeführten Stellen vgl. ferner 
a.a.0. S. 165, 169, 177; Frankfort, S. 331; Herodot I, 181f. (ed. Stein, S. 115f£.). 
Die genaue Bedeutung von „gigunüu‘ ist noch ungeklärt: entweder bezeichnet 
es das Bettzimmer (Frankfort) oder es ist „Bezeichnung des Hochtempels auf 
dem Sikkurat‘‘ (Falkenstein-von Soden, S. 413). Nach Dhorme, S. 178, war 
das gigunü „le tombeau du dieu‘. Vgl. auch Frankfort, S. 411f. Anm. 78, der 
zwar die Lage einer „Kapelle, die der Sitz der Freude ist‘‘, im Ziggurat be- 
streitet, aber von neueren Entdeckungen bei Susa durch G. Cameron berichtet, 
nach denen es als möglich erscheint, „that the gigunu may well be a structure 
on the second stage of the ziggurat be it the gatehouse where the ramp or 
stairway ended, or a chapel’”. Vgl. auch Bottero, La rel. bab. S. 110: „une 
piece vide“ an der Spitze des Sikkurat, „e’etait en quelque sorte l’antichambre 
des appartements celestes.. .““ 

°® Nach Meißner, Bab. und Ass. I, S. 402f. 

6 Vgl. Drower, MII S. 64 Tafel 6a und die im Text weiterhin gegebenen 
Belege für den „Brautzug‘‘. Im Mand. nur J. 114, 5. 10 (113, 12f. 20) belegt. 

? Vgl. das mandäische Zidgä-brikhä-Mahl und den Weintrunk im ‚Braut- 
gemach‘“. Auch bei der Götterhochzeit findet ein Mahl statt (Falkenstein- 
v. Soden, a.a.0. 8.98; Frankfort, op. cit. S. 296 und 331). 

® Im Mandäischen sind es 7 Tage der Abgeschlossenheit (o. S. 314). Vgl. u. 
S. 320f. (jüdische und syrische Belege). 
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eine Vergnügungspartie. Ein Bad ist uns dabei nicht bezeugt, aber 
wohl anzunehmen; bei der ‚Götterhochzeit‘ finden Reinigungen und 
Bäder statt!. Die mandäischen Hochzeitssitten können also durchaus 
teilweise auf altorientalisch-mesopotamische Vorbilder zurückgehen, 
wenn auch durch jüdische und syrische Vermittlung, wie wir ‚gleich 
sehen werden?. 

Gehen wir jetzt dazu über, dieses Material aus der Umwelt der 
Mandäer zusammenzustellen. Die charakteristische Verbindung von 
Wasserritus und Hochzeit ist weitverbreitet?® und bei den Mandäern 
nicht verwunderlich durch ihre hervortretenden Baptismen. Die 
jüdische Hochzeit? kennt die gleichen Elemente wie die mandäische: 
Bad bzw. Waschung der Braut (das Schmücken der Braut)’, der 
Brautzug‘, das Brautzelt (huppä)” und das Hochzeitsmahl. ‚Die 
Hochzeit sieben Tage zu feiern, war eine alte orientalische Sitte.‘“® So 
erwähnt sie auch das AT° und ist den Rabbinern bekannt!?. Besonders 
aufschlußreich ist auch das syrische Material!!. Die Hochzeitsfeier- 
lichkeit dauert ebenfalls sieben Tage und wird vom Priester geleitet. 
Weintrunk!? des Brautpaares, Segnung des Brautkleides und der 
Kronen!®, die Ankleidung von Bräutigam und Braut!!, die Krönung 
des Paares unter besonderem symbolreichen Hymnengesang!?: die 


a 


1 Vgl. Falkenstein-v. Soden, a.a.O. 8.97: Inanna wird gebadet und ge- 
waschen vor dem Hierosgamos. 

®2 Für Widengren, op. eit. S. 121, spielt die syrische Kirche die Vermittler- 
rolle zum Manichäismus: ‘“For it is only in the Syrian Church that the whole 
complex preserved its organic coherence and its dominating place...” 

3 Siehe das Material bei Scheftelowitz, ARW 17, S. 410ff.; vgl. auch Gold- 
ziher, ARW 13, S. 31 (Besprengung bei der Hochzeit Alis mit 'Fätima), und 
Heffening, Zur Geschichte der Hochzeitsgebräuche im Islam, in: Beiträge z. 
Arabistik, Semitistik und Islamwissenschaft, S. 392ff. Widengren hat auf die 
Verbindung von Taufe und Hochzeitssymbolik aufmerksam "gemacht (a.2.0. 
S. 114ff.). 

4 Krauß, Talm. Arch. II, S. 37 ff. 

5 Bei den Mandäern nicht besonders betont (vgl. aber Drower, MII S. 62), 
da Schmuck verpönt ist. Vgl. das Material bei Heffening, a.a.0. S. 394ff. 
Über die Beziehung des Hochzeitsgewandes zum pr iesterlichen und königlichen 
Sakralgewand vgl. “Riesenfeld, S. 158f. 

6 Val. o. S. 319 Anm. 6; Heffening, a.a.O. S. 398ff. 

? Vgl. dazu Riesenfeld, S. 156ff., der huppä und sukkä vom gleichen Proto- 
typ der altorient. Kulthütte bei der Götterhochzeit ableitet (s. o. S. 319). 

8 Heffening $. 415; vgl. o. S. 319 Anm. 8; weiteres Material ibid. S. 415ff. 

9 Genesis 29, 27; Richter 14, 12; Tobit 11, 19. 

10 Strack-Billerbeck, Kommentar aus Talmud und Midra$ I, S. 506. 

11 Zur folgenden Darstellung vgl. Merx, Neusyr. Lesebuch, 8. 15—22 (ne- 
storianische Hochzeit im Iran) und Badger II, S. 178£f. (nestorianische Priester- 
hochzeit), 244ff. (nestorian. Hochzeitsritual). 

12 Der Wein ist Symbol von Blut und Wasser, gemischt mit dem Staub von 
den Gräbern Heiliger (sog. hmäna ‚‚Trost‘‘): Badger II, S. 253 und 137 Anm. 

13 Tbid. S. 254ff. 14 Tbid. S. 258; Merx, a.a.0. 8.17. 

15 Badger II, S. 258ff.; gelesen wird Psalm 123, 111 oder 103. Vgl. auch 
Mose bar Kepha (bei Haggenmüller, S. 30 Anm, 20): das Tauforarium ist die 
Hochzeitskrone. 
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Hochzeit ist Abbild der himmlischen Hochzeit zwischen Christus 
und seiner Kirche!; Handauflegung und Segnung des Paares? und 
Herstellung des Brautgemaches, das ebenfalls Abbild des himmlischen 
Brautgemaches ist, das Christus der Kirche bereitet?. Der Bräutigam 
ist Sonne, Lebensbaum, Quelle und Perle‘, also eine Art Heilskönig. 
Außerdem finden verschiedene Mahle statt?. Aus der westlichen Welt 
stellt Anrich u. a. die Elemente Bad, Schlachtung eines Schafes oder 

| Schweines, Bekränzung und Verhüllung der Braut zusammen‘, 

Aus dem Persischen haben Drower und Modi Belege beigebracht: 
so die Waschung”, den Weintrunk und Vorhang zwischen Braut und 
Bräutigam®. Erstere hat auch aus dem heutigen Iraq Parallelen zu- 
sammengestellt?. Aufmerksamkeit dürfen aber auch die islamischen 
Hochzeitsbräuche beanspruchen, die uns Heffening in ausgedehnter 
Weise zugänglich gemacht hat unter Heranziehung des dafür wichtigen 
Vergleichsmaterials für ihre orientalischen (und griechischen) Vor- 
bilder!®. Die islamische Hochzeit verläuft in folgender Reihenfolge: 
1. ein Mahl (walimä), 2. Bad der Braut, 3. Schmücken der Braut, 
4. Brautzug und Thronszene, 5. Bad des Bräutigams und sein Zug, 
6. Brautnacht und 7. Feierlichkeiten bis zum siebenten Tag!!. Nach 
Lady Drower findet im Iraq am neunten Tag nach der Trauung ein 
Bad statt!?. Charakteristisch ist auch für die „islamische“ Hochzeits- I) 
zeremonie, daß das Brautpaar als Königspaar gilt; der Bräutigam ist 
| Emir oder Sultän!®. Die ganze Zeremonie wird von ständigem Lieder- 
gesang begleitet!!; auch der Jubelruf der Anwesenden ist wie im 

Mandäischen auch im Islamischen Brauch®’. Für einen Volkskundler 
wichtig sind die bei der mandäischen Hochzeit eine Rolle spielenden 


1 Badger II, 8.262. Der Bräutigam entspricht Christus als himmlischer 
Bräutigam; die Braut der Kirche mit dem „Schmuck‘“ der Gnade; der Braut- 
führer dem Johannes dem Täufer (S. 266). 
| 2 Ibid. 8. 267ff. und 269£f. 
| 3 Ihid. 271ff., bes. 274f.; vgl. ActThom ce. 7 und OdSal 42, 9 (hier wird die 
| Zeltform des ‚Brautgemaches im Hochzeitshaus‘“ vorausgesetzt!); dazu 
| Widengren, Mes. El. S. 112f. 
4 So nach dem Hymnus bei Badger II, S. 275, und Zingerle, ZDMG 17 
| (1863), S. 732f.; dazu Widengren, a.a.O. 8. 118f. 
| 5 Nach Merx am 6. und 7. Tag. ° Das antike Mysterienwesen, S. 233f. 
| ? Modi, The Religious Ceremonies and Customs of the Parsees, Bombay 
1937, S.21 und 100. Man vollzieht entweder die einfache Waschung (ghusl) 
oder die große Reinigung (baresnüm), nach Spiegel II, XXXf. 
| 8 MII S. 72 Anm. 7 und 8. ° Trag V, S. 114ff. 
| 10 A.a.O. (o. S. 320 Anm. 3) und EI IV, 1124ff. (“urs); betr. Waschung der 
| Brautleute bei der Hochzeit vgl. auch Wolf, S. 139—147 (griech.-röm. Material). 
1 Der siebente Tag ist durch besondere Feierlichkeiten ausgezeichnet, so 
durch ein Gastmahl (Heffening, 8.413). Vgl.o. S. 314 (ein Zidgä-brikhä-Mahl am 
siebenten Tag). 
22 rag V, Ss. 116. 13 Heffening, S. 413f. 
| 12 Ibid. S. 416ff.; vgl. Badger, a.a.O. 
| 15 Heffening, S. 417; Drower, MIT S. 70; vgl. auch Lit. 238, 1ff. 6f. 
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Handmühlensteine: der obere Stein wird an der Türschwelle des 
Endirüna plaziert!, der untere Stein wird an die Schwelle des Braut- 
gemaches gelegt?. Parallelen für die Bedeutung von Steinen bei ritu- 
ellen Begehungen, auch bei der Hochzeit, sind zahlreich®., 

Aus dem in aller Kürze beigebrachten Material wird hinlänglich 
deutlich, daß die mandäischen Hochzeitsbräuche nach verschiedenen 
Seiten hin mit den verschiedenen orientalischen Hochzeitssitien, besonders 
mit den syrischen und jüdischen, verknüpft sind*, die teilweise bis in die 
altorientalische Zeit hinaufreichen. Ihre Eigenart behält das man- 
däische Hochzeitsritual durch die mit ihm verbundenen charakteri- 
stischen Handlungen aus dem mandäischen Kultbereich°. 


VII. Kultische Zeiten 


$ 32. Sonntag und Vorabend des Tages 


Der Sonntag, mandäisch habsabä, ist Tauftag® und der Festtag der 
Mandäer schlechthin’. Er ist der ‚‚(beste) Tag unter den Tagen“ 
(jömä mahu bjome)°®, das „Haupt der Tage‘ (ris jomä)°, der Tag der 


Epiphanie Mandä dHaijes (‚‚der Tag, an dem der Glanz des Mandä 


dHaije aufgegangen ist“)!%. GR 306, 26f. (306, 7f.) ist es Hibil-Ziwä, 
dessen Glanz an ihm aufging. Am Sonntag geschieht also die Epi- 
phanie des Erlösers!!, und ihre Vergegenwärtigung ist Sinn des Sonn- 
tags!?. Von diesem Verständnis her nimmt es nicht wunder, wenn der 
„Habsabä‘‘ die Erlöserfunktion selbst übernimmt!3, ist er doch durch 
seine Heilswirksamkeit (Epiphanie und Taufe) dafür prädisponiert. 
So wird er Lit. 175f. und GL 112 (558) deutlich als Erlöser bzw. 


ı MIT S. 60 mit Tafel 7a. 2 Vgl. ibid. S. 70. 

3 Vgl. J. Meier, Untersuchungen zur deutschen Volkskunde und Rechts- 
geschichte I: Ahnengrab und Brautstein, Halle 1944. Für den Aspekt der 
Fruchtbarkeitsmagie vgl. Mircea Eliade, Die Religionen und das Heilige, S. 253. 

* Darunter fällt: die Königssymbolik, das Bad, das Mehl, Brautgemach, 
Hochzeitszug, siebentägige Dauer der Feier usw. 

5 Masbütä mit Mahl, Totenmahle (umgewandelte Hochzeitsmahle?), sieben- 
maliger Hamrätrunk. 

6 Siehe o. S. 76f. ? Vgl. Prol. S. 87. 

8 GL 112,7 (558, 10); Lit. 186, 1; GR 306, 26 (306, 7). 

° Lit. 186, 5; 183, 10. 

10 Siehe GL 112, 5f. 12; Lit. 186, 6 und überhaupt die Sonntagsgebete ibid. 
S. 183ff., die das Kommen Mandä dHaijes beschreiben. 

11 Vgl. Lit. 220ff. (LIV): der Gute kam in das Sein beim Ausgang des Sabbats 
und beim Eintritt des Sonntags. Vgl. jetzt auch die neue Hymne CP St. 163 
(141f.; t. 186f.): Vision des Erlösers (Mandä dHaije) am Sonntag. 

12 Bultmann, OLZ 1940, Sp. 165f. 

13 Vgl. außer Bultmann, a.a.0. dazu auch L.Troje, bei Reitzenstein, 
Vorgesch. S. 338 und Widengren, Ascension S. 70f. 
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Gesandter geschildert: „Am Tore des Gefängnisses ging der Glanz 
des Sonntags vorüber. Der Glanz des Sonntags ging vorüber, und am 
Tore der Gefangenen füllte sich das Licht (GL 112, 3f.)!. „An meinem 
Tage ging der Glanz des Sonntags über uns auf und erleuchtete uns 
über die Maßen“ (Lit. 186, 7f.). Lit. 175f. wird der Sonntag auf die 
Tibil von Mandä dHaije gesandt und zwar zu den „Männern von er- 
probter Gerechtigkeit, die aus Fleisch und Blut geformt sind‘. „Sei 
fest bei ihnen, steh ihnen bei und gib acht auf sie. Wende ab und halte 
fern von ihnen die sieben Planeten, sie samt ihren Dämonen... 
Gebet acht auf den Sonntag, den Erleuchter (manhiränä), den ich 
zu euch gesandt habe, daß er euch erleuchte, festige, aufrichte und 
euch Gebet und Lobpreisung bringe...‘ Morg. 115,5ff. (= Oxf. 
Rolle F 77ff.)? steht ein bemerkenswertes Gebet an ihn: „O geprie- 
sener Sonntag, reiner Hüter des Lichtes, Äther, reines Licht, Retter, 
der ganz Wohltat ist, Unsichtbarer, Unendlicher! Sei mir ein Erlöser 
und erhöre mich, sei mir eine Stütze und stütze mich, sei mir ein 
Aufrichter und richte auf diese meine Seele des NN.“ 

Damit haben wir schon den Sonntag als personifiziertes himmlisches 
Wesen kennengelernt. In dieser Rolle begegnet er in den Schriften 
oft?. So stehen Sonntag und Almosenspende (kanä dzidgä) als Zeugen 
beim Seelengericht?, beide darum von der Gemeinde angerufen. In 
einer Reihe mit den anderen göttlichen Wesen wird er genannt‘, er 
ist himmlischer Schiffer-Fischer? und Pflüger®, auch Seelenführer® (?), 


1 Vgl. die ähnliche Aussage von Mandä dHaije Lit. 78f. Auch J. 224, 9f. 
(211, 9) wird der Sonntag als ‚‚Befreier‘‘ oder ‚Erlösung‘‘ (pirgä) bezeichnet, 
parallel zu Jäwar als ‚„‚Helfer‘‘ (nasbä). Vgl. auch Drower, MII S. 190 (Habsabä 
soll die Seelen aus den Matarätä befreien und sie in die Lichtwelt einführen; 
offenbar liest dieser Sinn auch dem Text GL III, 21 zugrunde!) und 198 (Z.5 
v.u.: die verdammte Seele wird am Weltende vom Sonntag aus Urs Händen 
gerettet); ferner S. 44 (Sonntag rettet die ungetauften Kinder am Weltende) 
und 74 (Sonntag steigt in die Matarätä hinab und rettet sieben Seelen). Habsabä 
“is personified by Mandaeans as a saviour-spirit’’ (Drower, HG 21 Anm. 9). 
Er befreit nur die Getreuen aus den Händen der Söhne Kruns (ibid. 21f.). 
DAb. 31 (Euting Taf. 101): “When righteous elect persons depart from their 
bodies, Sunday goeth out towards them and ransometh them from (this?) 
purgatory’ (Eut. plur.). 

2 Vel. J. 209, 13f. (201, 1): der Fromme „geht vorwärts auf dem Wege der 
Männer von erprobter Gerechtigkeit, auf dem Sonntag einherschreitet‘“. 

® Bei Lidzbarski, J. 68 Anm. 3. 

* Vgl. J.4 Anm. 4 und Siouffi, S. 12, 39 (Nr. 25), 143. 

5 GR 289, 3.19 (286, 4f. 25); GL 79, 8 (512,7); Lit. 34,1; 147, 10; 148, 9; 
161,1; MIT S. 245, 19; CP 151, St. 170 ‚Vorvätergebet‘ (t. 199a,2 v.u.). 

6 J. 68, 7; vgl. Siouffi, 8. 39. 

? J. 152, 1f. (155, 7); Bar-Haij& (= Mandä dHaijs?) ist Gesandter (Lit. 185; 
221, 9f£.). 

8 179£. (177£.). Nach L. Troje (a.a.0. S. 370 Anm. 2) handelt es sich um 
„eine religiös ausgedeutete Form des kultischen Regenzaubers‘ (?), unter 
Heranziehung indischen Materials. 

° I. 209, 13£. (201, 1); 123, 1f. (119, 8ff.?); Troje, a.a.0. S. 362. 
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4 


von Hibil ist er über alle Zöllner gesetzt worden!, also Seelenrichter 


und so begabt mit einer Heilsfunktion (s. 0.)*. Doch scheint diese 


Vorstellung vom ‚Sonntag als Zöllner“ erst eine sekundäre Ausge- 
staltung der Vorstellung vom ‚Sonntag als Zeugen der Seele‘ zu sein. 
Als heilsnotwendig gilt nämlich das Bekenntnis zum Sonntag, d.h. 
zur Taufe und zum Lichtboten (Mandä dHaijje)®. 

Schwierig sind die Aussagen J. 203,1f. (196, 19f.) und Lit. 175f. zu 
deuten. An beiden Stellen steht ‚„Habsabä‘ augenscheinlich im 
schlechten Lichte da. Was bedeutet es, wenn Hibil spricht: ‚Wie 
lange soll ich HabSabä niederwerfen (“Sidih) und wie lange soll ich ihn 
verfolgen (‘ridph), wie lange niederwerfen diese Welt (alma)?“ (J. 203, 
1£.). Oder wenn Lit. 175f. von der Sündenvergebung des Sonntags 
durch die Gemeinde gesprochen wird?? Man hat zur Erklärung auf die 
Übernahme des Sonntags vom Christentum hingewiesen (s. u.), die 
hier noch sichtbar würde°. Das ist jedoch nur eine reine Vermutung, die 
aus den betreffenden Texten nichts Sicheres beibringen kann®. Was den 


1 7. 206, 12ff. (199, 7ff.); 261, 13f. (234, 24); es gibt eine „Matarätä 
des Sonntags‘‘ im man. Diwan C 2, 27, 28 (bei Lidzbarski, J. 68 Anm. 3) 
— DAb. 31. 

2 Vol. GL 112 (558); 79, Sf. (512, 7ff.): „Sonntag, Kustä und Almosen, ihr 
seid Zeugen der Seele, ihr seid Zeugen und bringet sie am Hause der Zöllner 
vorbei“; s.o. die Stelle vom Sonntag als Zeugen (S. 323 Anm. 1). CP 156, 1ff. (t. 
199k, 17 = 290, 8—14) wird Habsabbä um Befreiung von den Höllenstrafen. 
und bösen Werken angefleht. 

3 Beides ist ja am Sonntag vereinigt: Epiphanie des Erlösers und die Taufe 
(masbütä). — Vgl. nur J. 83, 7; 101, 23; 102, 13; 204, 21; Lit. 211; 176f. 

4 Reitzenstein, Vorgesch. S. 145 Anm. 2 (= Troje ibid., S. 368) entschließt 
sich zu der Konjektur, die den Habsabbä als Subjekt der Sündenvergebung 
faßt, und die Gemeinde als Objekt, so wie es Lit. 222 vom Gesandten ausgesagt 
wird. So faßt jetzt auch Lady Drower, CP 110, die Stelle auf: “they will 
forsake their sins and their transgressions’” und “Forsake on it (Sunday) sins 
and transgressions”. Wir versuchen ohne Konjektur den Passus zu erklären, 
müssen jedoch bemerken, daß die Konjektur für den Textzusammenhang die 
einfachste Lösung wäre und in der Erlöserfunktion des Habsabbä die Sünden- 
vergebung durchaus gegeben ist, außerdem bildet ja die Sündenvergebung 
einen Teil der sonntäglichen kultischen Begehung. Es bleibt jedoch trotzdem 
die Frage offen, wieso man zu der Vorstellung von der Sündenvergebung für 
den Sonntag kam, bzw. sie in viermaliger Weise überlieferte. Auch im sog. 
„Vorvätergebet‘‘ wird für Habsabä Sündenvergebung erfleht (MIT 219; 
DMasb. 43). Vermutlich ist hier das Motiv vom „rebellischen Uthra“ oder 
„fehlsamen (himmlischen) Priester‘‘ wirksam (s. u. S. 325). 

5 Schaeder, Gnomon V, S. 365 Anm. 1; Lohmeyer, DLZ 1929, Sp. 1857 
(Versündigung des S. besteht in seiner Haltung durch die „ketzerische Religion 
der Christen‘); Lietzmann, SPA 1931, S. 606f. Vgl. dagegen Reitzenstein, 
ARW XXVII (1929), S. 273, und Pedersen, Bidrag S. 186f., der allerdings an 
der Deutung der Stelle durch Schaeder festhält und das Stück für eine späte 
theologische Reflexion über die Tatsache, daß auch die Christen diesen Tag 
ehren, ansieht. 

$ Man erwartete eine der üblichen Polemiken gegen das Christentum (vgl. 
GR 50, Vs. 148). Übrigens ist nirgends eine ausdrückliche Polemik gegen den 
Sabbat zu finden. 


Rolle des 


Sonntags (habsabä) 325 
J-Text anbelangt, so trägt er als Ganzes deutlich sekundäres Gepräge!. 
Im ersten Teil (202—204) klagt Hibil von den Werken der frevelhaften 
Menschen und fragt nach der Dauer dieser Welt und der durch sie ver- 
ursachten Einrichtungen, im zweiten Teil (205ff.) erklärt er Mandä 
dHaije gegenüber sein Schöpfungswerk im positiven Licht. Hibil 
erfüllt hierbei offenbar zwei Funktionen: einmal die des Demiurgen, 
zum anderen die des Ordners, Boten und Richters. Durch sein letzteres 
Amt kommt er offenbar in Kollision mit anderen himmlischen Wesen, 
so mit Abathur und dem Habsabä, dann mit den Wachtstationen 
(Zöllnern), dem ersten Menschenpaar, obwohl er selbst alles erst ge- 
schaffen hat. Das: ‚Wie lange soll ich die (bösen!) Werke auf meinem 
Nacken tragen und erdulden?‘ zeigt, daß er außerdem die frevel- 
haften Taten der Menschen selbst erdulden muß, zugleich aber auch 
sowohl gute als auch böse Werke verrichtet?, worunter auch die Ver- 
folgung des HabsSabä und der ersten Menschen gehört. Das Ganze 
ist eine Aufzählung der in eschatologischer Sehnsucht durchsichtig 
und unerträglich werdenden Geschehnisse, als deren primus movens 
Hibil gedacht ist. 

Andererseits setzt der Liturgientext den Mythos von der göttlichen 
Sendung des Habsabä voraus zugleich aber auch zinen uns unbekann- 
ten Mythos vom Fall und Vergehen desselben (?)?. Vielleicht steckt 
hier (wie auch J. 203) eine Anspielung auf ein auf den personifizierten 
Habsabä übertragenes Motiv des „rebbellischen Uthra“ (vgl. Jösamin, 
Jörabbä, Ptahil u.a.) dahinter’. Doch kann auch die ganze Formel 
der ‚„Sünden- und Vergehen-Erlassung‘ nur reine Redensart sein, 
die den allgemeinen Sinn von „Nichtachtung‘“ ausdrücken soll. Unter 
Nichecmung ist dabei an die Vernachlässigung der Sonntagspflichten 
zu denken (wel. GR Buch XIII), was durch dieses ‚Sonntagsgebet‘“ 
(bütä d habsabä) auf das schärfste verurteilt wird (vgl. Lit. 176, 12 
bis 177, 2). „‚Erlassung der Sünden und Vergehen“ (= Sieghaftigkeit) 
ist dann gleichbedeutend mit der Ehrung und getreuen Einhaltung 


1 Hibil ist hier Demiurg und schafft sowohl Adam als auch die Wacht- 
stationen u. a. Vgl. Pedersen, a.a.O. S. 186 (das Stück ist unverständlich und 
widerspruchsvoll). 

2 Vol. 205, 1ff. (198, S££.). 

3 Vgl. ibid.; 207, 6ff. (199, 15££.); 203, 2ff. (196, 19—197, 4). 

e Val. aber o. S. 324 Anm. 4. 3 

5 Nach Drower, MII S. 74f., wird HabSabä mit Samis assoziiert — ist das 
ein Fingerzeig für unsere obige Darstellung? Vgl. auch J. 203, 9f. (197, 7f.)! 
Seine Stellung als Oberzöllner und Inhaber eines Wachthauses muß hierbei 
beachtet werden. Auch der mit ihm genannte Abathur hat eine zweifelhafte 
Stellung im Pleroma inne. Nach Drower a.a.O. ist HabSabä ‚a malka, who is 
sometimes identified with other saviour spirits““ ‚so auch mit Jökabar-Ziwä 
(in einer Legende s. ibid. S. 386)! Über das in den jüngeren Texten stärkere 
Hervortreten der Erzählungen vom sündigen und fehlsamen (himmlischen) 
Priester wird meine angekündigte Habilitationsschrift handeln. 
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des Sonntags!. Daß übrigens dieses Gebet den völlig personifizierten 
Charakter des ‚Sonntags‘ voraussetzt, zeigt der Schlußsatz: ‚Denn 
Habsabä ist teurer, größer, schöner und erleuchteter als alle Uthras.‘‘ 

Die Sonntagspflichten bestehen in der Abhaltung und dem Besuch 
der gottesdienstlichen Veranstaltungen (Taufe, Mahl, Gebet, Kustä 
und Laufä)?:. Außerdem besteht ein beschränktes Arbeitsverbot°. 
Lit. 211,5 betont die Arbeit am Sabbat (antijüdisch) und das „Still- 
halten der Hände‘‘ (natar “dia) am Sonntag*. DAb. S. 27 (Euting 
Taf. 9m) erwähnt die Bestrafung (im Purgatorium des Sitil bar 
Ptahil) ‚eines jeden, der am Sonntag Werke verrichtete (“bidätä 
bhabsSabä abad), den Sonntag (nicht) verhöhnte (mügäh; del. la) und 
ihn nicht verehrte (la maigarlah)‘. Dem entgegengesetzt polemisiert 
GR 56, 12f. (50, 25) gegen das christlich-mönchische „Stillhalten der 
Hände“ am Sonntag. Das kann ein späterer Zusatz sein’, der aber 
kaum gegen eine judenchristliche Sekte oder Asketengemeinschaft (?) 
gerichtet ist, die den jüdischen Sabbat auf den Sonntag verlegten®, 
sondern auf das syrische Mönchtum, das bekamntlich starke jüdische 
Motive aufgenommen (oder erhalten) hat, gemünzt ist”. Man kann 
weiterhin daraus schließen, daß dem Verfasser dieser Texte die 
Sonntagsruhe (bzw. -feier)® seltsam und verachtenswert erscheint?. 
Bewiesen ist aber dadurch noch keine ältere Sabbatfeier der Mandäer. 
In dem späten XIII. Buch des GR (288, 9f.) heißt es andererseits: 
„Der Sonntag ist älter als der Sabbat (Saftä).‘‘ Eine gewisse positivere 
Wertung des Sabbats scheint aus J. 104, 3 (104, 4f.) hervorzugehen, 
wo Christus von Jahjä vorgeworfen bekommt, daß er den von Mose 


1 Was zugleich ein gutes Werk ist und „‚Heilung‘‘ zuteil werden läßt (175, 1f.). 

2 Vgl. GR XIII. Buch passim; 451, 32ff.; 542, 7ff. (o. S. 284f.); Brandt, 
MR S. 88 und 97f. 

3 Petermann, Reisen II, S.459 (‚An diesem Tage haben sie Gottesdienst 
und alle Arbeit ist ihnen verboten... .‘‘); Siouffi, S. 143 («Ils en observent le 
chömage et ne se livrent a aucun travail»), aber Drower, MII S. 96 Anm. 7 
(“Baptism and religious exercises are anjoined, but otherwise, Sunday is an 
auspicious day for business’). Vgl. zur Neujahrssitte u. S. 330 Anm. 2. 

4 Vgl. Pedersen, S. 185 (das Motiv steht richtig in der Polemik der Juden 
gegen Mirjai). 

5 Lietzmann, a.a.O. S. 605. Das Stück gehört zu den Erweiterungen der 
Rezension B. Vgl. auch Pedersen, a.a.O. S. 184f. 

® So Reitzenstein, a.a.O., S. 274. 

? Mönche werden doch offensichtlich geschildert (vgl. Tonsur und Kutte). 

8 „Hände stillhalten‘‘ — feiern; vgl Brandt, MS S.93: „Und ihr Fest 
feiern sie am Sonntag.‘‘ Die Nestorianer kennen keine Sonntagsarbeit (Badger 
I, S. 229). 

® Vgl. Lidzbarski, Einltg. zu G. S. XII. Ich habe lange Zeit geschwankt, ob 
hier nicht nur gegen die Sabbatruhe polemisiert wird, weniger gegen den Sonntag 
als heiligen Tag an sich (vgl. Reitzenstein, Vorgesch. 8. 274). Man könnte 
auch annehmen, daß der Verfasser dieselbe Sitte, die seine eigene Religion 
kennt, auch bei den Christen in frevelhafter Weise wiedererkennt (vgl. Pedersen, 


2.2.0.). 
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gebundenen Sabbat freigegeben (gelöst: Srj) habe; doch kann dies 
auch eine den Mandäern zugekommene Reminiszenz aus dem NT 
oder der christlichen Missionstätigkeit sein bzw. auch jüdische Quellen 
voraussetzen. Aus diesen Stellen allein kann keinesfalls geschlossen 
werden, daß die Mandäer einmal den Sabbat beobachteten!. Jedoch 
geht daraus hervor, daß der Sonntag vermutlich seine ausgezeichnete 
Rolle in der mandäischen Religion nicht von jeher gespielt hat. 
Brandt hat darauf aufmerksam gemacht, daß die Sonntagsfeier im 
Ginzä schwach bezeugt ist und besonders erst in jüngeren Stellen 
auftritt?. Es macht uns auch stutzig, daß an den meisten Stellen, wie 
z.B. im 1. Ginzätraktat, an denen die Taufpflicht hervorgehoben wird, 
nichts von der sonntäglichen Taufe erwähnt wird? Dazu muß man 
nun auch das philologische Argument stellen, daß „habSabä‘ auf das 
christlich-syrische had be$abbä zurückgeht?. Die Sonntagsfeier ist also 
offenbar eine Entlehnung aus dem christlichen Bereich bzw. Anpassung 
an ihn (s. u.)°. Damit ist jedoch noch nicht folgendes Problem be- 
seitigt: Wie erklärt sich die auffallende Verbindung des Sonntags mit 
soteriologischen Funktionen?® Hier haben Reitzenstein und L. Troje 
angeknüpft, indem sie die Rolle des mandäischen HabsSabä mit Aion- 
spekulationen zu erklären suchen”. Nun ist dabei offensichtlich, daß 
auf diese Weise viel in die mandäischen Texte hineingeheimnist 
worden ist®, aber wertvoll war die Heranziehung der jüdischen Sabbat- 
spekulationen, wie sie in der abessinischen Diasporagemeinde ‚Beta 


1 Wie Scheftelowitz, MfGWJ 73, S. 220 behauptet. 

2 MR, S. 90; MS S.93 Anm. 1; ebenso Lidzbarski, a.a.0. Von den 12 
G-Stellen finden sich allein 7 Stück im 13. Traktat, der ausgesprochen junges 
Gepräge zeigt, allerdings drei Stellen in GL III und eine GL I, 4 (darauf baut 
Pedersen seine These vom hohen Alter des mandäischen Sonntags; d. dazu u. 
$. 330£.). Im J- Buch tritt dann der Sonntag auffallend häufiger auf, ebenso DAb. 

3 Das machen im Ginzä nur die Stellen aus Buch XIII und dann GLTI,4 
(451, 32ff.). Kultische Pflichten am Sonntag setzen GL III (512, 7ff. und 
542, 8ff.) voraus. Im alten Moralkodex fehlt der Sonntag überhaupt (vgl. 
auch Pedersen, S. 162f.); GR II, 1, $ 148 bezieht sich nur auf die christliche 
Sitte (s. o. S. 326f.). Dieser Tatbestand ist auffällig und aufschlußreich. 

4 Nöldeke, Gramm. S. 187; Brandt, MR S. 90; ERE VIII, S. 383a; Mand. 
S.45; Kraeling, JAOS 49, S. 198. Ausgesprochen: ho-shabba (ATS, S. 293). 
Vgl. Brock. S. 215a; talm. had b°Ssubbä (erster Wochentag). 

5 Vgl. schon Prol. S.109 mit Anm.4. Das kann vor der Berührung mit dem 
byzant. Christentum geschehen sein (Pedersen, S. 183ff., 219). 

$ Vgl. schon Lidzbarski, a.a.O.: „Doch scheinen auch andere Momente (als 
auf Grund christlichen Druckes, K.R.) für die Einführung der Feier maßgebend 
gewesen zu sein, sonst verstünde man nicht, warum ihre Einhaltung mit solcher 
Intensität gefordert wird.“ 

? Vorgesch. S. 143ff. und 328ff. (Sanbat). 

8 So soll die Wochenliturgie Mandä dHaijs unter verschiedenen Namen 
feiern (ibid. S. 144f.) und der Sonntag soll den Aion (= 7. Tag), zugleich 
Ende des Aionzyklus der Woche, darstellen (S. 349); Troje findet den ‚Ur- 
vater‘ = Aion (8. 360), der sich in verschiedenen Gestalten offenbart, in der 
dreifachen Gestalt von Mandä dHaije, HabSabä und Sauriel (S. 364) wieder! 
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Israel‘ zu finden sind!. Der Sabbat hat hier als Kind Gottes eine 
deutliche personifiziert-göttliche Stellung inne mit ausgesprochen 
soteriologischer Funktion?, in der alexandrinische Tradition wirksam 
ist®. Wir haben hier ein Stück des Wurzelbodens vor uns, aus dem 
letztlich auch die mandäischen Habsabä-Spekulationen entsprossen 
sind‘, anknüpfend natürlich an die kultische Bedeutung dieses Tages 
an sich. Auch in der (gnostischen) Kabbalah finden wir eine besondere 
Heilsbedeutung des Sabbats vor: an ihm bricht das Licht der oberen 
Welt in die untere, profane Welt ein, und die ‚Sabbatseele‘“ tritt in 
den Gläubigen, die ihn befähigt, die Geheimnisse der göttlichen Welt 
in rechter Weise aufzunehmen’. Gleichzeitig muß jedoch konstatiert 
werden, daß die Auszeichnung des Sonntags mit der Epiphanie des 
Erlösers offensichtlich eine Protestumkehrung gegenüber der christ- 
lichen Auffassung des Sonntags ist°; andererseits kann man im 
Christentum keine personifizierte Heilsfunktion des Sonntags nach- 
weisen. 

Um aber trotz der bisherigen Feststellungen zu einem sicheren 
jüdischen Grund in der mandäischen Sonntagsfeier zu gelangen, 
müssen wir den „Vorabend des Tages‘ (anpe jumä)?” in den Kreis 
unserer Betrachtungen ziehen. Diese Zeitangabe hat im Mandäischen 
zusammen mit dem Sonntag seine ausgezeichnete Stellung®. Sein Name 
ist teuer’, und er wird in gleicher Weise wie der „Sonntag“ als himm- 


1 J. Havey, T&'&zäzä Sanbat (Commandements du Sabbat) usw. (1902), vgl‘ 
Troje, a.a.0. S. 328ff. 

2 Troje, S. 332ff. 

3 Ibid. 8. 343#f.; über Philo ibid. S. 345f. (de cherub. e. 87, Cohn S. 194 
Anm. 1). 

4 Troje führt sie, unter freilich nicht annehmbaren Exegesen, bis auf indisches 
und iranisch-vorzoroastrisches Material zurück (s. ibid. S. 350ff., 356ff.). 
Dagegen möchte ich auf Widengren, Muhammed S. 146, verweisen, wo gezeigt 
ist, welch altes Material im äthiop. Kebra Nagast (ed. Bezold) enthalten ist; 
vgl. auch Segelberg, S. 39. 

5 Siehe @. Scholem, in: ErJb. XIX, 1950, S. 155. 

° Der Sonntag ist der Auferstehungstag und Erscheinungstag Christi für 
seine Gemeinde. Über die Anpassung der „mythologischen‘ Offenbarungslehre 
der Mandäer an die christliche „Geschichtsoffenbarung‘‘ s. Prol. 5. 103 mit 
Anm. 1. Diese Erklärung erscheint mir angebrachter zu sein als die Auffassung 
von Pedersen (Prol. S. 109 Anm. 4). Zu GL IM, 31 (Mandä dHaije’s Glanz- 
offenbarung vor den gefangenen Seelen) vgl. F. J. Dölger, Sol Salutis, 1920, 
S. 25ff. (Christus als „Sonne im Totenreich‘‘). 

?” Nöldeke, Gramm. $. 187, übersetzt ‚„Tagesantlitz‘“ (‚‚Früher Morgen‘); 
vgl. anp& (syr. ’appaiä, ’appe, talm ’anpä) „‚Gesicht, Antlitz‘. Daß der „‚Vor- 
abend‘ damit gemeint ist, zeigt J. 111, 1ff.; der Lidzbarskischen Übersetzung 
stimmt auch Pedersen, $S. 132 Anm. 1, zu. Nach orientalischer Sitte beginnt 
der Tag bei Sonnenuntergang. Dieser Brauch hat sich bei den heutigen Man- 
däern im Unterschied zu Juden und Arabern nicht erhalten (vgl. Drower, 
ZDMG 105, S. 140 Anm. 3; CP 136 Anm.2; 138 Anm.1). Vgl. auch Prol. 
S. 56 mit Anm. 6. 

8 Vgl. J. 64, 9; 78, 1; 213, 5; GR 285, 11ff.; 288, 3; GL 37, 13 (451, 33). 

9 J. 84, 8 (87, 21); 94, 13 (97,1); 112, 14 (112, 17); Lit. 223,1. 


„Vorabend des Tages‘ (anpe jomä) 


lisches Wesen gedacht und verehrt!. Lit. 222f. (LV): ‚Es offenbarte 
sich, ging hin und kam der Vorabend des Tages teuren Namens. Die 
verborgenen Geheimnisse wurden den Uthras offenbart. Erleuchtung 
und Lobpreis wurden offenbart, ausgedehnt und endlos. Die Uthras 
wurden durch ihn aufgerichtet und freuen sich seines wundersamen 
Glanzes über die Maßen.‘‘ Auch er besitzt also eine Heilsfunktion. 
Der letztere Hymnus gehört übrigens zu den Samstaggebeten und be- 
weist somit — entgegen Lidzbarskis Auffassung? —, daß der „anpe 
jömä‘ den „Eingang zum Sonntag‘‘ meint. Wir haben gesehen, wie 
der Sonntag als ‚‚der Tag unter den Tagen“ und als ‚Haupt der Tage‘“® 
betrachtet wird, womit der Terminus „Vorabend des Tages‘ erklärt 
ist?; außerdem sei an die Rede vom „Ausgang des Sabbats am Abend 
und Eintritt des Sonntags zum Guten‘ erinnert, die die Bedeutung 
des Vorabends deutlich macht?°. 

Die kultische Bedeutsamkeit des ‚Vorabend‘ drückt sich auch in 
der erwähnten Zusammenstellung mit dem Sonntag aus: er muß 
ebenso beachtet werden wie dieser; Tempelbesuch ist Pflicht®, wie 
auch Enthaltsamkeit”. Aus dem Judentum kennen wir nun die be- 
sondere Beachtung des Sabbateinganges am Freitagabend (Vorabend)®. 
Ursprünglich fanden zwar in dieser Zeit keine Gottesdienste’, aber 


1 J.64,9 (68,7); 78,1 (83,7); 102,1 (101,23: ehrt den Vorabend des Tages). 

2 J. 68 Anm. 4: „Ich vermute, daß anpia juma der Vorabend des Neujahrs- 
tages ist‘‘, ebenso noch GR 283 Anm. 2. Dagegen s. Reitzenstein, Vorgesch. 
S. 143f., und Pedersen, a.a.O. 

3 Siehe die Belege o. S.283 Anm. 3 und 4. Auch der jüdische Sabbat ist 
der ‚Tag‘, vgl. das qCdusat hajom (Elbogen, S. 107). 

4 J. 111, 5f. wird richtig „Vorabend (anpia) des Habsabä“ und ‚Vorabend 
des Tages‘‘ nebeneinandergestellt: sie meinen dasselbe (der erstere Ausdruck 
ist sonst nicht gebräuchlich). Da es sich um die Anweisung zur Verbringung 
der ersten Woche nach der Hochzeit handelt (die mit der Sonntagstaufe ab- 
schließt), kann der ‚Vorabend des Tages‘ sich hier nicht auf das Neujahrsfest 
beziehen. Übrigens wäre es seltsam, wenn nur in der Nacht zum Neujahr 
gebetet werden sollte, nicht auch an den anderen mandäischen Festtagen. 
Vgl. auch ZDMG 105, S. 132a, 13f. (B) bzw. 140, 5: = CP tt. 377,7f. (249, 20: 
Afristh, Ihab$aba wanpia yuma d yagir Sumh) (“Setting apart Sunday and the 
morn of the day, whose name is reverenced’’). 

5 Lit. 220, 9£.; GL 542, 7f. Der Tag beginnt also ganz nach jüdischer Weise 
am Abend des vorhergehenden Tages (mit Sonnenuntergang); heute ist es 
anders (Zählung von Sonnenaufgang an); vgl. dazu Prol. S. 57 mit Anm. 2; 
0.8. 328 Anm. 7. Pedersen, a.a.O., bemerkt richtig, daß die später übernommene 
andere Tageseinteilung an dem Verblassen und Zurücktreten der alten wöchent- 
lichen Vorabendfeier schuld ist. 

° &R Buch XIII passim (283, 17. 31; 284, 6; 285, 19). Vgl. auch GL 451, 33; 
I. 204, 21f. u.a. Offenbar fanden dabei besonders Gebetsrezitationen statt, 
kaum Taufen o.ä. 

? Qolastä 72, 18 (nach der Angabe Lidzbarskis, J. 68 Anm. 4); auch J. 111, 6f. 

8 Elbogen, S. 107ff. ($ 15); Reitzenstein, a.a.O. 8. 143. 

% Nach Elbogen, S. 10: „Erst vom Beginn der amoräischen Zeit an und 
in Babylonien früher als in Palästina, wurde auch am Freitagabend Gottesdienst 
in der Synagoge gehalten.‘ 
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„gemeinsame festliche Mahlzeiten“ mit der „Weihe des Tages“ 
(gedüSat hajöm) statt; auch besondere Nachtgebete wurden (von ein- 
zelnen Frommen) verrichtet. Diese Sitte, daß die vorhergehenden 
Abende (akkadisch nubattu) Vorfeiern der folgenden Festzeit sind, 
ist altbabylonisches Erbe!. Doch zeigt die enge Verknüpfung von 
Sonntag und „Vorabend“, daß die Mandäer hier über das Judentum 
an diesem gemeinsamen Wurzelboden teilhaben. 

Diese Feststellung läßt es als möglich erscheinen, daß der jetzigen 
Sonntagsfeier eine (jüdische) Sabbatheiligung vorangegangen ist, die 
sich einmal eben in der erhaltenen (aber verlagerten) Auszeichnung 
des „Vorabends‘‘ bzw. Eintritts des heiligen Wochentages, zum an- 
deren in der teilweise erhaltenen ‚Sabbatruhe‘ (am Sonntag heute) 
kundgibt?. Unsere Auffassung geht dann weiter dahin, daß die Er- 
setzung des Sabbats durch den Habsabä auf Kosten des stark aus- 
geprägten Antijudentums der mandäischen Religion geht?. Der Sonn- 
tag selbst hat seine Anziehungskraft dadurch ausgeübt, daß der ‚‚Sonn- 
tag‘‘ (dies solis) im Zuge des Vordringens der siebentägigen Planeten- 
woche (seit der Zeitenwende etwa) als zweiter Tag (nach dem ‚dies 
satumi‘‘) eine Rolle spielte, besonders in den Mithrasmysterien?. Dazu 
ist dann die persischer Sitte ähnelnde Bezeichnung der mandäischen 
Wochentage und die (sekundäre) Tagesrechnung von Sonnenaufgang 
an zu stellen. Auch im Manichäismus war (nach dem Bericht des 
An-Nadim im Fihrist) der Sonntag Feiertag der Auditores, der Montag 
Tag der Electi®. Auf diese Weise würde sich auch die Ablehnung sowohl 
des jüdischen Sabbats als auch des christlichen Sonntags und die 
Verbindung dieses Tages mit zentralen mandäischen Vorstellungen’? 


1 Siehe Meißner, Bab. u. Ass. II, S. 93. 

2 Vgl. auch o. 8. 328 die erwähnten Sabbatspekulationen! Pedersen, a.a.O., 
macht außerdem noch auf folgenden Tatbestand aufmerksam: bei dem mand. 
Neujahrsfest hat sich bis heute vom Silvesterabend (paina d Dihba) bis zum 
Ende des Neujahrstages ein strenges Arbeits- und Zeremonienverbot, so wie 
das Im-Hause-Bleiben, erhalten (vgl. MIT S. 85). 

3 So wie die Christen den Sabbat durch den Sonntag ersetzten und Moham- 
med den Sabbat durch den Freitag. Im Judentum herrscht dagegen eine 
Sonntagsgegnerschaft (vgl. H.L. Strack, Jesus, die Häretiker und die Christen, 
S.78 8 23de). 

4 Siehe RG@2 II, S. 560; Cumont, Myst. d. Mithra®, S. 154; vgl. Prol. S. 140 
mit Anm. 3. Der achte Tag hat schon im slav. Henoch 33, 1 eine Stellung, die 
ihn über den Sabbat (7. Tag) stellt (vgl. Gunkel, Zum religionsgeschichtlichen 
Verständnis des NT,S.75f.). Die Qumrängemeinde besaß zeitweise einen Sonnen- 
Kalender mit 4 Schalttagen! (s.K.G. Kuhn, ThLZ, 1960, Sp. 654ff.). 

5 Siehe Tagizadeh, BSOS IX, 1938, S. 606 und Siouffi, S. 143; vgl. o. S. 328 
Anm. 7 und $S. 329 Anm. 5; Prol. S. 56f. Die mandäische Wochenbezeichnung 
„haftä‘‘ ist persisch (Siouffi, S. 142; npers. häft). 

® Flügel, Mani S. 66 (97); vgl. auch Baur, op. eit. S. 353f. 

7 Pedersen, 8.183: „At sondagen fra gammel tid har spillet en rolle for 
mandsrne, slutter jeg af dens hyppige forekomst i forbindelse med mandsernes 
centrale religiose forestillinger‘“ (s. o. 8. 322#f.). 
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einfach erklären!. Die Übernahme des Sonntagsnamens Habsabä stellt 
dann eine sekundäre Akkommodation dar (s. 0. 8.327). Wir hätten es 
also dann bei dem mandäischen „heiligen Tag‘ mit einer Verschiebung 
(vom Sabbä auf den Had b®$abbä) und einer mehrfachen Überlagerung 
(jüdischer, persischer und christlicher Elemente) zu tun?. 

Zum Abschluß sei betont, daß natürlich keine volle Sicherheit in 
dieser Frage zu gewinnen ist, da das Material dafür zu gering und 
unklar ist, doch haben wir uns bemüht, eine relative Gewißheit über 
die Geschichte des mandäischen ‚Tages‘ zu gewinnen, die mit Be- 
obachtungen über andere Erscheinungen der mandäischen Religion 
übereinstimmt. 


$ 33. Der Festkalender (,,Kirchenjahr‘) 


Für den mandäischen Festkalender stehen uns nur die Angaben 
Petermanns, Siouffis und Drowers zur Verfügung. Wir werden sie 
deshalb nur kurz referieren und uns nur dem Neujahrsfest näher 
widmen. Der heutige Festkalender ist zum größten Teil eine späte 
Errungenschaft? der Mandäer, er stammt aus der östlichen, besonders 
persischen Umwelt und enthält vor allem zahlreiches volkskundliches 
Material. 

Die Mandäer feiern heutzutage jährlich sechs Hauptfeste?®: 

1. Das Newjahrsfest, Dihbä rbä (Dehwä rabbä, „la grand fete‘‘)? 
oder (persisch) „Naurüz rbä‘®, liegt im Herbst bzw. am 1. Tag des 
1. Wintermonats und wird durch den vorhergehenden Tag, den 
letzten Tag des alten Jahres oder ‚„Neujahrsabend‘, genannt „Kan- 
shia uzahla“ (Siouffi: kansia zahla), eingeleitet. Am letzteren Tag 
werden alle Vorbereitungen getroffen, geschlachtet und gebacken, 


1 Vgl. auch Drower, MII S. 96 Anm. 7. “ 

2 Ve]. auch Prol. a.a.O., wo die sekundäre Überlagerung des mandäischen 
Kalenders durch persische Gebräuche erwähnt wird (auf Grund einer Aus- 
einandersetzung mit Taqizadeh, a.a.O. S. 603ff.). Über die damit zusammen- 
hängende Frage nach der ursprünglichen Verknüpfung von Taufe und Sonntag 
s. u. 8. 379. Auch A. Adam, S$. 79, tritt dafür ein, daß die Mandäer den Sonntag 
unabhängig vom christlichen Bereich ausgebildet haben. 

3 Für Puech, $. 78, sind alle Feste neueren Ursprungs. 

4 Petermann II, S. 460f. zählt nur 4 Stück: Nauruz rabba, Tirma, Parva- 
najja, 1. Tag des Kanün. Siouffi, S. 100ff., und Drower, MII S. 84ff., zählen 
6 Feste (einschließlich des Neujahrsvorabends). Vgl. auch ATS II, 3a, SS 11ff. 

5 In dihwa steckt dihba = dibhä, also „Schlacht‘‘-Fest (so Lidzbarski, 
Lit. 274 Anm. 1). Mandäische Priester leiten das Wort von dahba (zahba) 
„gold“ ab (nach MIT S. 85). Das Wort hat den allgemeinen Sinn von „Kest“ 
angenommen. Eigenartigerweise ist die Schlachtung an den meisten Festen 
nicht erlaubt, doch zu Neujahr, besonders am Vortag (s. MII a.a.©.; Sıouff, 
S. 102). Ist der Name vom „Vorabend“ auf das Neujahrsfest übergegangen? 

% Siouffi, S. 100; MII S. 85; WW, S. 34f. 
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Früchte und Wasser gesammelt (denn Wasser darf zu Neujahr nicht 
geschöpft werden), gewaschen; die Gläubigen lassen sich taufen!. Kurz 
vor Sonnenuntergang (painä dDihbä rbä) vollzieht jeder Mandäer die 
dreimalige Untertauchung (tamäsä), die folgenden 36 Stunden sind 
von strenger Reinhaltung erfüllt?; man bleibt diese Zeit im Haus und 
darf nicht schlafen. Am Neujahrstag darf außerdem keinerlei religiöse 
Zeremonie (auch keine Bestattung) vorgenommen werden®. Während 
der Neujahrsnacht stellt der Priester Horoskope (auf Grund des Sfar 
Malwäse) über den Verlauf des kommenden Jahres auf? und muß 
sich besonders vor jeder Berührung mit Unreinem (besonders vor 
Insekten und Tieren) hüten. Als Grund für diese strenge Reinhaltung 
wird heute (nach Drower) angegeben: “New Year’s Day commem- 
orates the Creation, for Mana Rba Kabira, the Great Mana, the 
Lord of Greatness, completed his work of creation on this day. There- 
fore, all the spirits of light, wherever they may be, leave their posts 
and go to visit him and pay their compliments®... But what of the 
world thus left undefended? The powers of evil and death are un- 
restrained.’’® 

Der zweite Tag des neuen Jahres ist dagegen ein Freudentag”. Man 
besucht Ganzibra und Priester und gibt ihnen Neujahrsgeschenke®. 
Doch unterbleiben alle religiösen Zeremonien und Schlachtungen. 
Weiteres zum Neujahr s. u. 8. 336ff. 

2. Am 6. Tag des ersten Monats findet das „kleine Neujahrsjest‘ 
(Naurüz zötä) statt®. Dieser Tag zusammen mit dem siebenten ist das 
Fest des SiSlam-Rabbä oder Susian (Dihbä d Si$lam rbä; Dihbä d 
Susian)!°, “The night between these two days is called ‘the night of 
power’ and then, if a man is pious, the Gate Abathur is opened to him 
in a vision and he obtains whatever he may ask.” Alle Lichter und 
Feuer werden gelöscht, und den Armen wird Nahrung geschenkt. Der 


1 Vgl. DMasb. S. 68 (“the holy baptism they perform from Kansa uZahlia.. . ae 

2 Siehe Siouffi, S. 101, und MIT S. 86. Bei Verunreinigung erfolgt rituelle 
Waschung und 24stündiges Fasten. Vgl. ATS II, 3a, $15. 

3 MIT S.85f.; GR 228, 6f. (229, 13—16)! ATS II, $$ 78.90. 

4 MIT 8.86; Siouffi, S. 101. 

5 Siehe MIT S.86; ATS II, 3a, $12 (t. 62, 14f. v.u.), $78 (72,7 v.u.) 
nauruz rba d hu ri$a d biniana; 3b, $58 (= 8. 220, $ 37): „Das Haupt aller 
Tage ist der Tag, an dem der große gewaltige erste Mänä sich selbst bildete 
(estarar)‘“; 4, $ 195. 

8 MIT S. 87; WW S.35. Vgl. u. S. 336. 

7 Siehe Drower, a.a.O. und Siouffi, S. 101. Vgl. zu dieser Vorstellung 
(karnevaleske Zwischenspiele, Saturnalien, Umstürzen der gewöhnlichen 
Ordnung, „Orgien‘“‘ am Neujahrsfest) M. Eliade, op. eit. S. 451f.; Mythos der 
ewigen Wiederkehr, S. 101f. 

8 MII a.a.O©. Vgl. u. S. 337f. 

9 Nach Siouffi, S. 100, dauert das Neujahrsfest 6 Tage (Petermann: 7 Tage), 
so daß Naurüz zötä als Abschluß gilt. Es vertritt das christliche Epiphanienfest. 
10 Nur bei Drower, MII S. 37£. 
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Priester legt auf jede Schwelle einen Weiden- und Myrtenkranz, der 
als Schutz gegen Unglück bis zum folgenden Jahr dort verbleibt!. 

3. Dihba Hninä? oder ‚kleines Fest‘, manchmal auch Dihba Turma 
(oder Tirma) genannt®, wird am 18. Tag des vierten Monats (Taura)® 
gehalten. Es dauert drei (Siouffi: fünf) Tage und feiert die Himmelfahrt 
Hibil Ziwäs aus der Unterwelt (vgl. GR V, 1)’. Taufen und Lofänis 
(Totenmahle) werden veranstaltet. Schlachten ist erlaubt. “This feast 
seems a curious repitition of the death or incarceration with subsequent 
return or resurrection motives of the New Year Feast, and later of 
the Panja festival.’”* Lady Drower nimmt daher an, daß alle drei 
Feste auf ein altes Neujahrsfest, das im Frühling gehalten wurde, 
zurückgehen sollen (Taura ist der erste Frühjahrsmonat). 

4. Der erste Tag des sechsten Monats (Sartana) heißt Asurjah? 
und ist dem Gedenken für die umgekommenen Ägypter in der „Schilf- 
meerlegende‘‘ gewidmet (die Ägypter werden heute als Mandäer be- 
trachtet!)S. Für sie werden Lofänis gehalten. Siouffi (S. 102) kennt das 
Fest unter dem Namen Marwänä (marbänä)°, das (im Gegensatz zum 
Judentum) zu Ehren der Genossen des Pharao, die bei der Verfolgung 
des Mose im ‚Meer‘ ertranken, gefeiert wird (Protestumkehrung!). 

5. Das größte Fest der Mandäer ist das Pangä (Siouffi: pansa; 
pers. pan$, fünf) oder Parwanäje-Fest!‘. Anlaß geben die fünf Schalt- 


1 Siehe S.MII, S. 88 mit Anm. 16 auf S.98 (Parallele bei den Jezidis am Früh- 
jahrsfest) und WW S8.35f. Die auf den Tariän& aufgestellten Speisen gelten 
als Opfer(-speisen) für die Uthras, die in der Nacht Gäste der Mandäer sind. 
Vgl. auch ATS II, $$ 90f. (Weidenkranz). Ein dabei rezitiertes (allerdings 
schlecht erhaltenes) Lied im CP 160f. (St. 177). 

2 Vel. talm. haninä Gnade, Erbarmen; syr. henänä clementia, misericordis. 

3 Nach Tagizadeh, BSOS IX, S. 608, zurückgehend auf das Fest des großen 
Tirakän(?) im Monat Tir (bzw. Tirmah). 

* Nach Petermann, a.a.O., 108 Tage nach dem Naurüz rba. 

5 Drower, MII S. 88; Siouffi, S. 102; WW S. 36; vgl. DMasb.! 

% Drower, a.a.O.; dazu s. u. S. 3371. 

? Drower, MII S. 98 Anm. 17, verweist auf Al-Birüni, Chron. ed. Sachau, 
S. 328, der von den Juden berichtet, daß am 10. Tag des Muharram, “Asürä 
(‘@süurä, Zehnter; vgl. Levit. 16, 29: großer Versöhnungstag) die Züchtigung 
des Pharao durch Gott gefeiert wird. Das stimmt mit der mandäischen Be- 
zeichnung asriiäiä, asriajiä— Zehnter überein. Das Fest wurde von Mohammed in 
Medina von den Juden übernommen (10. Tisri), vgl. HI 8. 59 und Juynkoll, 
Handbuch d. islam. Gesetzes, S. 115£f. In Nordafrika ist der Tag ein Neujahrs- 
fest (Christensen, L’Iran, S. 160). — Erwähnenswert ist hier die Sitte der 
Therapeuten, alle sieben Wochen ein Fest mit Mahl, Wortgottesdienst, Gesang 
und (rituellem) Tanz zu feiern, das ‚eine Nachahmung der früheren Feier, die 
am Roten Meere wegen der dort geschehenen Wunder stattfand‘, sei (Philo, 
de vita contemplativa $$ 83ff.; nach J. Leipoldt, Die Frau in der antiken Welt 
und im Urchristentum, 1954, S. 85). = 

8 MITS.89; WW S.234f. (Lofänis für die Ägypter!) ; Siouffi, S. 102 (unter Nr. 3). 

%° Von ‘rb, untergehen, ma’rabbä, Untergang. 

10 Drower, MIT S. 99ff.; WW S. 36£.; Siouffh, S. 102f.; Petermann II, S. 461f. 
(123 Tage nach Tirma). Vgl .auch ATS I, 1, ss 17ff. (Belehrung über das P.). 
Parwanäi6 „seems to refer to Parwan“ (?Drower, ATS S. 14); Widengren, 
Kulturbeg. S. 98, rechnet mit einem mir. term. techn. (parvän.). 
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tage, die das mandäische Mondjahr mit dem Sonnenjahr ausgleichen 
sollen!. Es ist die glücklichste Zeit des Jahres, und sie liegt in der 


2 


ersten warmen Frühlingszeit (z. Zt. der Schneeschmelze)?. Jeder Tag 
der Festzeit ist einem Lichtwesen gewidmet?; “the doors of the world 
of light are open during Panja by night as well as by day.’”’* Nacht- 
gebete werden gesprochen, und eine Nacht dieser Zeit ist speziell 
eine „Nacht der Gnade‘ „and any right petition made to the lords 
of light will be granted‘“. Pan$ä ist ein großes Tauffest?; alle Mandäer 
müssen sich der Volltaufe (Masbütä) unterziehen®. Auch die Kulthütte 
wird gewaschen (Rekonsekration s. $ 30), nachdem die vorhergehenden 
fünf mbattal-Tage (s. u.) der Herrschaft der Finsternis Raum ge- 
geben haben”. Zugleich ist aber Pangä „Seelenfest‘‘ in besonderer 
Weise®, und die Abhaltung von Lofänis, Zidqä-brikhäs, Gmäsis und 
Dukhränäs sind in diesen Tagen besonders beliebt und zahlreich°. 
Hauptsächlich werden sie für die unglücklichen Seelen vorgenommen 
(besonders das „ahäbä dmäne‘“)!%. Die Schranken zwischen Toten 
(Seelen) und Lebenden gelten während dieser Zeit als nicht bestehend 
(s. 0.). Stirbt ein Mandäer während des Pangäfestes, so kommt er 
ohne Masigtä-Zeremonie durch die Matarätä. Außer dem für die 
rituellen Totenmahle benötigten Fleisch darf in dieser Zeit kein 
Fleisch verzehrt werden!!. 


1 Vgl. Numen III, S. 73. 

2 MIT S. 89 u.; 1932 bis 1935 fiel das Fest auf den 5. April (ibid. 90); WW 
S. 36 (während der ersten Hälfte des Nisan). _ 

3 Nach Siouffi, 8. 103: 1. Anös-Uthra, 2. Sislam-rbä, 3. Jökasar-Kannä, 
4. Nabat-Ziwä, 5. Bahram-rbä. Anders ATS I, $$ 122—123: Märä dRabütä 
(„Herr der Größe‘‘), Mandä dHaije, Sislam-Rabbä, Adam-Shag-Rabbä (himm- 
lischer Adam? Vgl. Drower, Adam S. 72, 75), Hibil-Ziwä 

* MIT S. 90, vgl. auch 240; WW S. 37; ATSI, $ 200; II, $14: ‘For rays from 
the worlds of light stream down (or: Banners from the worlds oflight are unfurled 
unto) to the earthly world. In them the five days there is no darkness, (souls) are 
awakened and are signed (by baptism) and they give garments to the departing 
(soul), that is to those that depart the body’ (betr. die Ahäbä dMänö-Zeremonie, 
s. 0. 8. 289); $49 (212, 13ff.). 

5 MIT S. 89; Petermann a.a © 

6 Nach Siouff, S. 103, täglich. Vgl. Numen III, S. 72ff; Rel. wiss. Wb. 511. 

? Drower a.a.0©. Somit umfaßt die ganze Zeit eigentlich 10 Tage (5 Finsternis- 
tage und 5 Lichttage) wie im persischen Kalender (s. u.). 

8 Über den Zusammenhang zwischen Fruchtbarkeits-(Frühlings-)Kult und 
Totenkult s. Eliade, op. cit. S. 403ff. Bei den Germanen kehrten in der Julzeit 
die Ahnengeister zu den Lebenden zurück (J. de Vries, Altgermanische Reli- 
gionsgeschichte I, 1955, 8. 233). 

9 MII S. 90; Numen III, 8. 73f.; ZDMG 105, S. 126 (gmäsi oder ahäbä 
dmän®& nur am letzten Tag des Festes); CP 291, 11; WW 8.239; s. ATS I, 
$$ 115—118, 122—123; II, $$ 79, 91—93. Von einem allgemeinen Sündenerlaß 
am Pangäfest spricht auch Lycklama bei Siouffi, S. 200. 

10 MIT S. 214; WW S. 37; Numen III, S. 75f. 

11 Sjouffis Angabe, daß die „Schlachtung‘‘ erlaubt sei, bezieht sich auf die 
rituelle Schlachtung für diese Mahle und die Tempelweihe. Vgl. MIT S. 91; 
WW S.37 und Petermann, a.a.O. S. 461. 
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6. Neunzig Tage nach dem Pangäfest!, am ersten Tag des zweiten 
Herbstmonats (Hatia), ist das Dihba Daimä(na) (dihwä dDaimänä)?, 
welches die Taufe Adams feiert und von frommen Mandäern für 
Taufen (besonders Kindertaufen) bevorzugt wird®. Es entspricht im 
persischen Kalender dem ‚„Nuwad-Röz“ (,Neunzig Tage‘, nämlich 
bis Neujahr), am ersten des Khurram-Röz*. 

Es sei noch angefügt, daß alle muslimischen Feste ‚‚mbattal Tage“ 
sind’. Letztere sind astrologisch-magisch festgelegte Zeiten, an denen 
keine religiöse Zeremonie (auch keine Schlachtung;) stattfinden darf; 
es sind ‚„Unglückstage“®. So sind z.B. der 22. des ersten, der 25. des 
zweiten, die letzten fünf Tage des achten und die drei letzten Tage 
des zwölften Monats solche ‚‚mbattal-Tage‘”. 

Der oben wiedergegebene Festkalender macht es bei näherer Be- 
trachtung sicher, daß der größte Teil persisches Erbgut darstellt®. Am 
deutlichsten ist dies beim Pan$ä, das dem persischen Jahresendfest, 
den zehn Tagen des Farvardagän’, entspricht. Es zerfällt in die fünf 
Tage des Panga-i keh (kleines Panga) und das Panga-i meh (das große 
Panga) oder die letzten ‚fünf Gäthaä-Gähambär-Tage‘'°, auch ‚‚Hama- 
spathmaedaya-Tage‘“!!. Sowohl bei Mandäern wie bei Persern sind 


1 Petermann a.a.O.: 60 Tage (und 60 Tage vor Neujahr), Druckfehler? 

2 MIT S. 91£.; Siouffi, S. 103 (gewidmet dem Daimana). Das Wort ist nach 
Brandt, MR S. 91, persischen Ursprungs: d&mäna (= umäna) „Haus“, „‚Woh- 
nung‘‘. Vgl. auch Lit. 274, 3 (mit Anm. 1) und 275,5 (= CP 240, „the great 
day of Daima“); ATS II, 3a, $58 (= S 220, $ 38): am Anfang des Monats 
Hitia liegt das Daimäfest (ubris yabra ddaima d hu hitia). Q 

3 Vgl. MIT S. 92; vgl. DMasb. S. 68 (‚‚the baptism of Daima“). Vgl. ATSL, 1, 
$$ 50 (Kindertaufe), 61 und 168 (Taufe); II, 3a, $ 24. 4 Tbid. S. 99 Anm. 20. 

5 Ibid. S. 92. btil ‚nichtig sein, werden‘, Pael ‚‚vereiteln, zunichte machen“ 
(batal „‚nichtig‘‘). Über gefährliche Tage im babylonischen Kirchenjahr s. 
Frankfort, Kingship and the Gods, S. 261. 


° MII S.88 (mabattal = useless, unauspicious); Siouffi, S. 103f. (‚‚jours 
d’empechement‘“). Vgl. auch ATS II, 88 12ff. 
? MII S.88 und 92. — Vgl. zur religionsphänomenologischen Bedeutung 


Eliade, op.cit. S.439ff. Das babylonische Material bei Dhorme, S. 238f. 
(„jours nefastes‘ sind der 1., 7., 9., 14., 19., 21., 28., 29., 30.), das persische 
bei Christensen, L’Iran, S. 178 (Al-Birüni, Chron. ed. Sachau, S. 213f.). 

8 Auch die Parsen kennen 6 große Jahresfeste (die 6 Gähambärs), s. Modi, 
S. 71. Sie liegen am 45., 105., 180., 210., 365. Tag des persischen Jahres und 
feiern “‘midspring, midsummer, beginning of autumn ... of winter, midwinter 
and of spring” (West I, S. 388 Anm. 1). Wir haben in diesem ‚„Jahreszeiten- 
kalender‘‘ einen altpersischen Bauernkalender vor uns mit seinen agrarischen 
Festen (s. Christensen, Die Iranier, in: Kulturgeschichte des alt. Orients III, 1, 
1933, S. 23£.: L’Iran sous les Sassanides, S. 168ff.). Belege bei Nyberg, Texte 
zum mazdayasnischen Kalender (Ups. Univ. Ärsskr. 1934), S. 48ff. 

% Vgl. dazu Modi, S.56 und 71; bei Reitzenstein, Vorgesch. S. 248, und 
Drower, MII S. 98f. Anm. 18; Tagizadeh, a.a.O. S. 608; Markwart, Modi Mem. 
Vol., 8. 719f. (nach ägyptischem Vorbild von Darius I eingeführt). 

10 So Modi a.a.O. 

ll Nyberg, RAI 8.299 und 377£f.; Christensen, Die Iranier, a.a.O. S. 24; 
vgl. Yast 13, 49—52 (Lommel, Yäst’s S. 118). Andreas-Henning, MirM.T, S. 18f. 
(T III 260, b II: Panz gäh). 
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diese letzten fünf Tage die fünf Epagomenae oder Schalttage. Taqi- 
zadeh hat aus diesem ‚„‚ancient Persian practice preserved by an non- 
Iranian people‘‘ weitreichende Folgerungen für die Chronologie der 
mandäischen Geschichte zu ziehen versucht!. Auch manche Bräuche 
haben Mandäer und Perser in dieser Festzeit gemeinsam: die Waschung 
(pers. nähn) bzw. Taufe und die Einbeziehung der Toten („Seelen- 
fest“‘)2. “During this time people put food in the halls of the dead and 
drink on the roofs of the houses, believing that the spirits of the dead 
during these days come out from the places of their reward or punish- 
ment, that they go to the dishes laid out for them, imbibe their 
strength, and cuck their taste... Their spirits of the pious non dwell 
among their families, children and relations, and oceupy themselves 
with their affairs, although invisible to them.”’? In diesen Tagen 
finden daher besonders die Afrinagäns, d.h. die Totengedächtnis- 
feiern, die mit Mahlen verbunden sind, statt?. Deshalb auch ‚‚Fra- 
vardighän‘“ (Fest der Fravasis) genannt. 

Auch das mandäische Neujahrsfest hat persische Züge‘, was schon 
im Namen zum Ausdruck kommt (naurüz). Das „Kleine Nauruz“ 
(N.sötä) entspricht dem persischen „Großen Nauröz“ (N. bazorg) am 
6. Farwardän (1. Monat)”. Ursprünglich lag — nach dem altper- 
sischen Bauernjahr — das persische Neujahrsfest im Herbst (im 7. 
Monat), heute liegt es im Frühjahr (21. März, Frühlingsäquinoktium)?°. 
Sein alter Name „bagyöz‘‘ bedeutet „Opfer für Gott, Gottes- 


x 


1 Siehe dazu Prol. S. 56f. 

2 Vgl. Nyberg, a.a.O., und Fravasi-Yast (Yt. 13), 49—52. Drower, MII 
$S. 99 (Anm. 18); ebenso Markwart, a.a.0. S. 719. Neuerdings hat Monneret 
de Villard, in: RANL ser. 8, vol. V, 1950, S. 513—525, auf die enge Beziehung 
zwischen dem abessin. Tauffest zu Epiphanias und dem mand. Pangä auf- 
merksam gemacht; vgl. dazu Segelberg, S. 38f. 

3 Modi, The Religious Ceremonies of the Parsees, S. 468 (bei Drower, MII 
S. 98 Anm. 18); WW S. 31f.; ebenso Spiegel II, S. CI. Vgl. die Charakteristika 
der Jahresend- und Jahresanfangsriten, die Eliade, a.a.O. S. 451, zusammen- 
stellt. Zur Rückkehr der Toten am Neujahrsfest s. Gaster, Thespis, 1950, 
$. 28£., und Eliade, Der Mythos der ewigen Wiederkehr, S. 93£. 

4 Spiegel II, S. CIf.; SnS e.X, 2; Sd. c. XXXVII; s.o. 8.137 und 291f. 

5 Vol. Christensen, L’Iran, 8. 170, der das Fest deshalb für ein ursprüng- 
liches Totenfest hält. 

6 Vgl. dazu Modi, S. 72; Tagizadeh, S. 607 f.; Drower, Hibb. J. 37, 
S, 440£.: WW S. 30ff. Material bei Markwart, Modi Mem. Vol., 8. 709— 765; 
Spiegel II, S.C. 

?” Tagizadeh, a.a.O.; Markwart, a.a.O. 8. 733 (Al-Birüni, Chron. ed. Sachau, 
S. 218); MIIS. 98; WW,S. 232. Vorher gehen die fünf Schalttage des Panga-i 
meh (s.o. S. 335). Das ganze Neujahrsfest dauert sechs Tage, von denen der 
letzte Tag eben das „große Nauröz“ ist. Vgl. auch Markwart, a.a.O. S. 720ff., 
über die Ursachen dieser zwei Neujahrstage. 

8 W. Hinz (n. W. Eilers, Der alte Name des pers. Neujahrsfestes, 1953), 
OLZ 1955 (50. Jg.), Sp. 59; Markwart, a.a.O. S. 715ff.; Al-Birüni, a.a.O. 
S. 215££. (Übers. S. 199ff.), vgl. Christensen, Le premier homme et le premier 
roi dans l’histoire l&gendaire des Iraniens, II (Arch. d’Etudes orient. 14, 2), 
1934, S. 145f£.; Die Iranier, a.a.O. S. 24; L’Iran, 8. 173f. 
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verehrung‘' (baga yöza)!; es war das Fest des Mithra (baga), das 
spätere Mihragän?. Das Nauröz ist das Fest des Ahura Mazdä und 
der Schöpfung von Welt und Mensch®. An Sitten finden sich an diesem 
Tage wie im Mandäischen: Ablutionen und rituelle Mahle‘, Schicksals- 
bestimmungen? und besonders charakteristisch ist das Austeilen von 
Geschenken, früher speziell an die Machthaber (vgl. o. 8. 332)°, was 
in der islamischen Zeit von “Umar II. verboten wurde”. 
Andererseits finden wir auch im mandäischen Neujahrsfest alt- 
orientalische (‚‚mesopotamische‘“) Elemente, so besonders die Schick- 
salsbestimmung, die einen wichtigen Platz im babylonischen Neujahrs- 
ritual einnahm?®. Christensen hat nachgewiesen, daß sich auch im per- 
sischen Neujahrsfest altbabylonische Sitten des Zagmuk-Festes 
(Jahresfest zu Ehren Marduks) fortsetzen®. Die Lage des babylonisch- 
assyrischen Neujahrsfestes im Nisänu (April) und die des mandäisch- 
(persischen) Pansäfestes im Frühling (März/April) zeigt, daß der 
mandäische Kalender offenbar den altjüdischen „Kirchenjahrs“- 


1 Hinz-Eilers, OLZ a.a.O., vgl. babylonisch „bagiesu‘; s. auch W. Henning, 
JRAS 1944, S. 133£f. 

2 Markwart, a.a.O. 8. 717; Christensen, L’Iran, S. 171ff. 

3 M.Eliade, Die Religionen, S. 457; Spiegel, a.a.0.; Markwart, S.723, 
Zelege S. 725£., 729, 734£., bes. 743£f.; eschatologischer Aspekt S. 751ff. 

4 Drower, Hibb. J. 37, 8. 440f.; Spiegel, a.a.0. mit Anm.1 (Sd. ce. LVI); 
Markwart, S. 736f. (Al-Birüni, S. 218/202): es wird hier berichtet vom Baden 
in den Kanälen (die Jam an diesem Tage geschaffen habe), von der Sitte am 
frühen Morgen ‚sich zum Wasser der Leitungen und Teiche zu begeben“, 
in ein Gefäß geschöpftes ‚laufendes Wasser‘ übereinander auszugießen (als 
gutes Vorzeichen und Abwehr von Unglück), von der Besprengung mit Wasser 
(zur Reinigung). Als Reinigungswaschung ist die nähn-Zeremonie nötig 
(Christensen, Les premier hommes usw. II, S. 154). Noch in islamischer Zeit 
sind Wasserhandlungen für das Fest charakteristisch (s. Alfr. von Kremer, 
Culturgeschichte des Orients II, S. 79). 

5 Markwart, 8. 731 und 738; Al-Birüni, a.a.O. S. 217 (201); Eliade, a.a.O. 

6 Vgl. Widengren, Hochgottglaube im alten Iran, S.157ff.; Christensen, 
L’Iran, S. 407f.; Le premier homme II, S. 154ff. (arabische und neuere Be- 
richte); arab. Quellen bei Ehrlich, Modi Nom. Vol., S. 98ff. Vgl. v. Kremer, 
a.2.0. 8. 78£f. 

? Wellhausen, Das arabische Reich und sein Sturz, S. 189; vgl. auch 8. 308: 
der „heitere lebensfreudige Cultus‘‘ der Iranier machte auf die Araber einen 
großen Eindruck. 

8 Zimmern, Das babylonische Neujahrsfest, S. 10f.; Dhorme, S. 244. Vgl. 
auch Nilsson, Geschichte der griech. Religion II, S. 469 (Horoskope am Neu- 
jahrstag in der hellenistischen Welt). Dasselbe im Persischen: Markwart, 
S. 733 (Al-Birüni, 8. 217), s.o. Anm. 5. Zum Motivkomplex der Schicksals- 
bestimmung im alten Orient vgl. Widengren, Ascension of the Apostle, passim. 

° Le premier homme usw. II, S.138ff. (Exkurs: Le Nowröz). Als alt- 
orientalisches Material wertet Chr. 1. die Schicksalsbestimmungen für Welt 
und Mensch, 2. die Wiederkehr des Vegetationsgottes (Adonis-Motiv s. S. 142), 
3. die Adonisgärtehen, 4. die Wasserlustrationen und Regensicherung (S. 
148ff., als Quelle dient Al-Birüni, a.a.O.). Auch das persische Fest war ein 
Staatsakt wie im Babylonischen (ibid. S. 150), vgl. die Geschenke an den 
König. Vgl. auch L’Iran, S. 172. 


22 7697 Rudolph, Mandäer II 
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Kalender, dessen Neujahr in den 7. Monat, also in den Herbst, fiel, 
beibehalten hat!. Im mesopotamischen Bereich ist sowohl im Monat 
Nisänu (März/April) als auch im Monat Tisritu (September/Oktober) 
teilweise das Neujahrsfest (Akitu) gefeiert worden: es war also an 
Sommer- oder Winterende gebunden?. Erst durch die Hegemonie 
Babels bekam das Akitu-Fest im Nisänu dieser Stadt seine Vorrang- 
stellung®. Auch das persische Neujahr lag ursprünglich im Herbst 
(7. Monat)*. Das Pangäfest ist dann nur später übernommen worden’ 
und unorganisch in den mandäischen Kalender eingeschaltet worden, 
und zwar an Stelle des (assyrischen) Frühlingsneujahrs®. Es besteht 
also keine Veranlassung, mit Lady Drower anzunehmen, daß das 
mandäische Neujahr ursprünglich im Frühling (Nisänu) lag’. Das 
Pan$ä ist zum Frühlingsfest geworden und hat seine ursprüngliche 
„jahresendzeitliche‘‘ Bedeutung völlig verloren. Vielleicht ist es er- 
laubt, das Dihbä Turma (oder Hninä) in den Kreis dieser Betrach- 
tungen zu stellen, an dem, wie erwähnt, die ‚„Höllenfahrt Hibils“ 
rezitiert wird; letztere enthält Motive aus dem altbabylonischen 
Marduk-Tiämat-Mythos, der bekanntlich im „Enüma elis“ am Neu- 
jahrstag rezitiert wurde und so die Schöpfungsgeschichte am Jahres- 
anfang ‚wiederholte‘“®. “Le nouvel an est comme une creation nou- 
velle, puisque le monde, par la volonte du d&miurge est oriente vers 
des destins nouveaux.”’? Am eigentlichen Neujahrsfest der Mandäer 
ist aber dieser Brauch heute nicht nachweisbar, wie auch nicht am 


1 Zum israelitisch-jüdischen Kalender vgl. K.Galling, Biblisches Real- 
lexikon, 1937, Sp. 309ff. Der 7. Monat (TiSritü) entspricht heute dem man- 
däischen 9. Monat TiSrin (Drower, MII S. 34). 

2 Bezeugt für Ur und Erech: s. Frankfort, Kingship, >. 313£., und Dhorme, 
S. 242; ti$rit kommt von Surru, anfangen, eröffnen. 

3 Vgl. Pettazzoni, in: ErJb XIX, 1950, S. 403f. 

4 Der Monat Bagajadis entspricht dem semitischen Tisritü (Markwart, 
S. 717); das Frühlingsneujahrsfest ist nach Markwart, S. 719, eine Angleichung 
an den babylonischen Kalender. 

5 Das spricht gegen die etwaige Vermutung, daß das Herbstneujahr aus 
dem iranischen Bereich erhalten geblieben wäre. 

° Der assyrische Frühlingskalender ist nach 722 in Israel eingeführt worden, 
ohne daß sich das Kirchenjahr änderte (Galling, a.a.0. S. 310f.). 

? MIT S. 88£.; 0. 293. 

s AOT S. 299 (Neujahrsliturgie, Z. 279f.); Frankfort, op.cit. 8. 327, 329. 
Vgl. weiterhin Böhl, Opera minora, 1953, S. 170f. und 263f£f.; ders. in: ChrRE 
II, S. 477£. (‚„‚Einzelheiten der Durchführung sind noch ungewiß‘‘), und Dhorme, 
S. 245. (S. 246: “Mais nous n’avons pas le rituel lui-möme et il nous est impos- 
sible de reconstituer l’ordre des episodes qui sont interpretes dans un sens 
allögorique”’). Auf Grund neuerer Untersuchungen ist nun festgestellt worden, 
daß keine dramatische Darstellung von „Tod und Auferstehung‘‘ Marduks 
am Neujahrsfest, wie Zimmern u. a. immer behauptet hatten, nachweisbar ist 
(vgl. Fish, Numen III, S.77, und W.v.Soden, ZA NE 17, 1955, S. 130£f.). Vgl. 
ferner Eliade, op.cit. S.453ff.; Mythos der ewigen Wiederkehr, S. 86ff.; 
Pettazzoni, a.a.O. S. 404ff. 

° Dhorme, S. 246. 
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Pangäfest! Doch gedenkt, wie Lady Drower berichtet, der Neujahrs- 
tag der Schöpfung durch den ‚Herrn der Größe“ und stellt eine Art 
Wiederholung der Schöpfung dar (s. o. $. 332)!. Wir hätten dann hier, 
wenn auch in abgeschwächter Form, eine Reminiszenz an die Be- 
deutung des altorientalischen Neujahrsfestes. 

Wir müssen uns versagen, weitere Erörterungen über den mandäi- 
schen Festkalender anzustellen, da dies nicht zu unserer speziellen 
Aufgabe gehört. Es ist nur in der obigen Darstellung gezeigt worden, 
daß der heutige mandäische Festkalender verschiedene Elemente be- 
herbergt, und zwar offensichtlich eine altorientalisch-jüdische und 
eine spätere persische Schicht ?. 


1 Vgl. zu dieser Vorstellung (jährliche Wiedererschaffung des Kosmos) 
A.J. Wensinck, The Semitic New Year and the Origin of Eschatology (Acta 
Orientalia I, 1923, S. 158—199), und Eliade, Die Religionen und das Heilige, 
S. 453ff. 

2 Zur ersteren gehört Neujahrsfest mit Neujahrsabend (s.o. S. 332), der 
Inhalt des Dihbä Hninä(?) und vielleicht Asürijah (jüdisches) Fest, zu letzteren 
die übrigen Feste. Die Monatsnamen werden in erster Linie nach den zwölf 
Tierkreiszeichen benannt, daneben sind aber auch die assyrisch-babylonischen 
bzw. jüdischen Monatsnamen gebräuchlich (vgl. Drower, MII S. 64, und Galling, 
a.a.O. Sp. 310); doch ist der 1. Monat Sabbät und der 12. Tabit, d. h. gegenüber 
dem jüdischen Kalender ist eine Verschiebung um zwei Monate eingetreten. 


2. Teil. $ 34. Taufe und Mahl 


Zweiter Teil: 


ZUSAMMENFASSENDE 
HISTORISCH-KRITISCHE ERÖRTERUNGEN 
(URBESTANDS- UND URSPRUNGSFRAGEN) 


Vorbemerkung 


Nachdem der phänomenologische Bestand der mandäischen Kult- 
sitten beschrieben worden ist, muß die Frage nach Urbestand und Ur- 
sprung gestellt werden. Wir haben im vorhergehenden Teil schon 
wiederholt diese Frage aufgeworfen und zu beantworten versucht. 
Hier kommt es uns auf die zentralen Kultakte der mandäischen 
Religion an: auf Taufe, Waschungen und Totenzeremonie, die wir 
vor allem auch genetisch unterzubringen versuchen, um sie am Schluß 
für das „Mandäerproblem‘“ fruchtbar zu machen. In diesen zentralen 
Riten stoßen wir auf den festen Kern und Mittelpunkt unserer gno- 
stischen Gemeinde!, damit aber zugleich zu dem sichersten Fundament, 
auf dem eine kritische Forschung nach dem Ursprung der Mandäer 
bauen kann. Die kultische Ontogenese muß der mythologischen voran- 
gehen, wenn sie auch, wie in unserem Falle, parallel zu gehen scheint?. 
Vorwegnehmend können wir sagen, daß Kult und Mythologie (d.h. 
der mythologische Zentralbestand)? der mandäischen Religion in das 
gleiche Ursprungsgebiet verfolgt werden kann. 


$ 34. Taufe und Mahl 


1. Urbestandsfragen 


In 89 ist festgestellt worden, daß die mandäische Taufhandlung 
aus zwei Hauptbestandteilen besteht: der Untertauchung und dem 
Mahl. Beides gehört zusammen, untrennbar. Der erste Teil besteht 
aus verschiedenen Riten, deren älteste Wasserzeichnung‘, Wasser- 


Siehe zur Stellung des Kultes o. S. 13. 

Vgl. dazu o. S. 90ff. und Prol. S. 254 (Zusammenfassung). 
Vgl. bes. Prol. $4, Abschn. 7 (8. 141f.). 

Siehe $ 13, S. 78 Anm. 3. 


m» ob # 
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trunk!, Bekränzung?, Handauflegsung® mit Invokation® (= Ver- 
siegelung)? sind, der zweite Teil setzt sich aus einem Brot- und Wasser- 
mahl® zusammen. Abgeschlossen werden die beiden Haupthandlungen 
durch die (zweimalige, d.h. im „Jordan“ und am Ufer stattfindende) 
Kustägabe”. 

Trotz dieser auf Liturgie und Mythologie gestützten Ergebnisse 
muß man die Frage stellen, ob dieser Aufbau des Taufrituals nun 
der ursprünglichen Form desselben gleicht. Schlier, der sich speziell 
mit diesem Problem befaßt hat, ist der Auffassung, daß als ursprüng- 
liche Grundlage das dreimalige Untertauchen im Wasser, die drei- 
malige Zeichnung mit der Rechten und das Darreichen der Kustä 
anzusehen sei®. Für Segelberg, besteht die ‚älteste Form des Zentral- 
ritus‘‘, d.h. die eigentliche Masbütä, aus: Depositio vestium, Descen- 
sus, Immersio, Signatio, Potio, Ascensus, Vestitio, Coronatio, Impo- 
sitiomanus, Kustä?; durch Ausschaltung der Vestitio und Einschaltung 
von Mahl und Ölsalbung entstand dann die heutige Ordnung”. 

Wir müssen uns bei Behandlung dieser Probleme zuerst mit der 
Frage befassen, ob das Mahl ursprünglich eine selbständige Stellung 
hatte. Zwar bleibt es auffällig, daß die -Mehrzahl der Stellen, die auf 
die Taufe (masbutä) Bezug nehmen, nicht das Mahl erwähnen, sondern 
vornehmlich das ‚Zeichen‘ (bzw. die Zeichnung mit Jordanwasser). 
Aber hierbei handelt es sich nicht um die Darlegung des Rituals als 
solches, vielmehr um die Betonung der aus dem „Jordan“ geholten 
Heilsmittel, wobei Reminiszenzen an die Kulthandlung auftauchen, 
die aber in keiner Weise gepreßt werden dürfen. Letzteres läßt sich 
insofern in unserem Fall gut belegen, als die hier heranzuziehenden 


1 Siehe 8. 125f. 

2 Siehe $14. Sollte die „Bekleidung“ (s. $15) zur alten Taufhandlung 
gehören, so wäre die Bekränzung als altes Rudiment dieses Aktes aufzufassen. 

3 Siehe $ 17; S. 78 Anm. 5. * Siehe $ 16, bes. S. 195f. und 198. 

5 Siehe S. 166ff. und S. 198; vgl. u. S. 343 Anm. 7. 

6 Siehe $ 11,1. Die Priesterkommunion, die ganz unorganisch an den Schluß 
(nach der ‚Versiegelung‘‘ der Kommunikanten) gehängt ist, muß natürlich 
als späterer Zusatz beurteilt werden. Primär ist nur die Kommunion der Täuf- 
linge (mit Einschluß des Täufers?). 

? Siehe $12, bes. S. 147 mit Anm. 2; 78 Anm. 6; vgl. auch Schlier, Ien. 
S. 74 Anm. 1, und ThR 1933, S. 87. 

8 Ign. S. 74. Er sieht in der ganzen Handlung ein „Anschwellen des Ritus“ 
zu „4 sakramentalen Handlungen“. Taufe, Wassertrunk und Handauflegung, 
Ölzeichnung und Mahl (ibid. Anm. 1). 

9° Masbütä, 8. 126 und 153. 

10 Vgl. dazu ibid. S. 128f., 148f., 154. S. konstatiert fünf Stadien: 1. eigent- 
licher Taufritus, 2. Wegfall der Bekleidung, 3. Hinzufügung der siegelnden 
Gebete und des Aufrichtens (Lit. St. XXIX), 4. Einschaltung des Mahles und 
5. der Salbung. Die beiden letzten Akte sind im Osten aufgenommen worden. 
Vgl. Segelberg, S. 143f. 

il Siehe die Belege o. $. 78 Anm. 3 (vgl. bes. GR 300, 3f. und J. 238, 11f.) 
und 8. 155f. Darauf legt offenbar Schlier Wert (s. dazu o. im Text). 
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ausführlicheren drei Stellen aus dem GR, die das Taufgeschehen 
schildern, in unterschiedlicher Weise einzelne Handlungen erwähnen 
oder nicht erwähnen: 


GRIVS. 145! GR V, 48. 192f.? GR V, 18. 163£.° 
Jordanweihe 
Einstieg Einstieg 
Untertauchung Untertauchung Untertauchung 
(Festigung der Taufe) Namennennung ,Versiegelung‘‘ mit „‚ge- 
heimen Zeichen“ 
Handauflegung 
Glanzbekleidung 
Kustä (nach dem Auf- Masiqtä Aufstieg und Aufstel- 
stieg) lung am Ufer 


Siegelung (Ölsalbung?)* 


Wir sehen also hier jeweils nur einen Ausschnitt aus einem umfang- 
reichen Ritual; der Schriftsteller hat kein Interesse daran, die voll- 
ständige Handlung vorzuführen, sondern nur die ihm im Zusammen- 
hang wichtig erscheinenden Vorgänge. Besonders bemerkenswert ist 
aber, daß nicht einmal die einfache Zeichnung erwähnt wird, während 
sie in kurzen Andeutungen oft Erwähnung findet’; so ist es auch 
nicht verwunderlich, wenn die Mahlhandlung fehlt; sie ist offenbar 
nicht erwähnenswert, da ja das Schwergewicht auf der Taufe im 
Jordan liegt‘. Die Einzelhandlungen können ja auch für das Ganze 
stehen (besonders die Zeichnung und Namennennung, auch das Mahl). 
Andererseits gibt es Stellen, die im Rahmen ihres Zusammenhangs 
auf gewisse vollständige Aufzählung der Hauptelemente des Tauf- 
rituals Wert legen. So die bereits für Brandt „grundlegende Ginza- 
stelle r. 1 17, 2023“ (19, 24ff.): Taufe, Mahl und (17, 24—18, 1) 


1 146, 4ff.: Festigung (= Rüstung), Segnung bzw. Handauflegung. 

2 Vgl. dazu Pedersen, Bidrag S. 49ff.; Segelberg, S. 141ff., der dazu GR II, 
1, 8 153 (S. 51: himml. Taufe und Investitur mit Glanzgewand und Lichtturban) 
stellt und „divesting, descent, immersion, investiture (with coronation), im- 
position of hand (raising up)“, als Taufelemente hervorhebt, ohne zu berück- 
sichtigen, daß wir es hier mit einer besonderen Schilderung zu tun haben, 
die Masigtä und Masbütä verbindet. Vgl. dazu o. S. 97 und zur Glanzbeklei- 
dung S. 183ff. 

3 Vgl. Segelberg, S. 144f. 

4 Vgl. o. 8. 167f. Der Text ist also nicht besonders alt (wenigstens in seiner 
Zusammenstellung). 

5 Sie entspricht ja der Taufe und steht auch für diese (s. o. S. 156), wodurch 
ihre öftere Erwähnung erklärbar wird. 

6 Vgl. z.B. auch Lit. 150 (LXXXV): ein kleines Lied, das die Taufhandlung 
sporadisch umschreibt: Taufe (=) Zeichen und Bekränzung; oder GR 240, 35 08 
Aufstellung im Jordan (= Taufe), Kustä und Glanzbekleidung. 
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Zeichnung mit Namennennung (Taufformel). Oder J. 74, 6—8 (80, 
26—81, 2): Taufe mit Zeichnung und Mahl. Lit. 46ff. (dräsa XXX) 
führt Taufe, Mahl (2 bzw. 3), Versiegelung (Kniesetzung)! auf. In 


GL III, 21 (S. 545) findet man wie Lit. 33 (St. XXI) als Zeugen der 
Seele den Jordan mit seinen zwei Ufern, die ‚Taufe‘, Pihtä, Kustä 
und Mambühä; ‚an indication of the ancient origin of these texts‘. 
Auf die Ritualabfolge ist in diesen Belegen nicht viel Wert zu 
legen®. 

Was ist daraus für unser Problem zu lernen? Doch wohl, daß die 
Textbefunde nicht dazu ausreichen, die Zugehörigkeit des Mahles zur 
Taufe zu bestreiten. Weiterhin aber auch, daß die anderen Handlungen, 
soweit sie in der Mythologie außerdem verankert sind, wegen ihrer 
teilweisen Nichterwähnung in Zusammenhängen, die die Taufe er- 
wähnen, nicht als sekundär zu betrachten sind (s. u.). Betrachtet man 
nämlich die Stellen, die Pihtä (und Mambuhä)? erwähnen, so geht aus 
der Mehrzahl der Fälle der Zusammenhang mit der Taufe hervor°; 
besonderen Wert hat in dieser Frage GR 17, 20—23 (s.o.) und die 
heute noch feste Verbindung von Taufe und Mahl®. Was die zur 
Taufe gehörigen Handlungen betrifft, so können wir gleichfalls fest- 
stellen, daß sowohl Handauflegung (Invokation bzw. Versiegelung)? 


1 Dazu vgl. u. Anm. 7. 

2 Segelberg, S. 147, wo noch weitere Belege über Taufanspielungen aus den 
alten Masigtähymnen zusammengestellt sind. 

3 Vel. unsere Bemerkungen über die Stellung der Zeichnung o. S. 156f. 
GL II, 21 (492, 25££.) erfolgt z.B. die Auflegung der Rechten vor der Taufe, 
oder GR XVI, 1 (383: Zeichen des Lebens und Taufe im Jordan, Pihtä, Kustä 
und Mambühä (vgl. Lit. 33!); 285f. (Taufe, Zeichen, Bekleidung, Krönung 
im Jenseits), vgl. zu diesem antichristlich überarbeiteten Text J. 108; GR IX. 
Die Zeugenreihe Pihtä, Kustä, Mambühä, Jordan auch in dem jüngeren Traktat 
GR XIII (286, 25). 

4 Brsteres kann für letzteres stehen (s. o. S. 113). 

5 Siehe die Belege 8. 113 Anm. 6; Segelberg, S. 150f. “This seems to indicate 
that the meal has a longer tradition in connection with the baptism than 
the unetion.”” Über die Parallelen, die hier mitsprechen, s. u. S. 391ff. 

° Niemals wird Pihtä und Mambühä ohne vorherige Taufe gegessen! Segelberg 
vermutet eine ursprünglich selbständige Mahlhandlung, bevor sie in die Tauf- 
handlung eingegliedert wurde. “As in Christian traditions the Eucharist easily 
grew together with the baptism, so probably the Mandaean baptism grew 
together with the meal” (150). Mir erscheint diese Auffassung zu hypothetisch, 
da ein von der Taufe unabhängiges Brot-Wasser-Mahl in der mand. Literatur 
nicht nachweisbar und das sakrale Mahl mit einer Wasserzeremonie zum ‚‚ritual 
pattern in the Near East‘‘ gehört (s. u. S. 391, 393£f., 4O1f.). 

?” Diese Handlung stellt gegenüber der nach der Kommunion erfolgenden 
Versiegelung (,„Umbindung‘‘) das primäre Element dar (s. S. 167f. und 198). 
Das geht hervor 1. aus der Dublette zur Invokation und Handauflegung nach 
der Taufe, 2. aus dem sekundären Eindruck, den die „siegelnden Gebete‘ 
machen (vgl. z.B. Lit. 43, 6: Taufe des Bihram), 3. aus der Stellung 
nach der Kustähandlung (Lit. 40, 9), 4. aus der Dublette wieder zur Ölsalbung 
(= Siegelung). Offenbar, und wir sind davon überzeugt, ist diese magische 
Beschwörung erst nach der Aufnahme der Ölsalbung an das Ritual als „Schluß- 
ritual‘“ angehängt worden (Eindringen der niederen Magie, im Anschluß viel- 
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als auch Bekränzung (bzw. Kranz) textlich ebensogut bezeugt sind, 
wie die Zeichnung (die oft für die Taufe als solche steht). Solange 
wir uns auf dieser Ebene bewegen, kann also von keiner Heraus- 
hebung einer dieser Riten als besonders ursprünglich die Rede sein!. 
Weniger gut ist der einfache Wassertrunk bezeugt, aber er hat als 
„innere Taufe und Reinigung‘ seine sinngemäße Funktion im Unter- 
tauchritus (s. o. S. 125f.)?. Die Auffassung, daß nur das „Einfache“ 
und „‚Ungekünstelte‘‘ am Anfang stehen müsse, ist eine nicht überall 
anwendbare Hypothese und in unserem Falle nicht beweiskräftig. 
Der mandäische Taufritus ist sicher eine ‚komplexe‘ Größe, aber 
zugleich auch eine sinnvolle®, und die primär zu ihm gehörigen Hand- 
lungen haben ihren festen Platz im Aufbau des Rituals. Leozteres 
wird nur ein „‚Konglomerat‘“‘ wenn man die Einzelriten herausschneidet 
und für sich betrachtet. Wir stellen daher als Grundbestandteile des 
Taufrituals zusammen: 
dreimalige Untertauchung 


dreimalige Zeichnung 
dreimaliger Wassertrunk (= ‚,‚innere Taufe‘‘)* 


Taufe iin, Bekränzung (= Krönung) 
| Handauflegung (= ‚Invokation“ und „Versieglung‘)° 
Kustä 
| Brot-Wasser-Mahl® (= Mitteilung der „Himmelspeise“, 
Mahl Kommunion, vgl. 8. 115ff.). 
| Kustä” 


leicht an die „Ölmagie‘“? Vgl. S. 167). Die mit dieser (3.) Siegelung verkoppelte 
„Kniesetzung‘“ (s. o. S. 85) begegnet nur Lit. 46 und ist unseren Überlegungen 
zufolge als spätere Ausgestaltung zu betrachten. 

1 Ganz anders steht es mit der Ölhandlung, die sowohl schlecht bezeugt 
ist als auch eine Dublette darstellt! Die „Bekleidungshandlung‘ ist nur noch 
symbolisch und als „Gewandmystik“ in der Mythologie greifbar (s. $ 15). 

2 Alle diese Handlungen sind auch heute noch in bemerkenswerter Weise 
mit der eigentlichen Taufhandlung eng verknüpft; es folgt kurz hintereinander: 
Untertauchung, Zeichnung, Trunk, Bekränzung und Handauflegung. Daß 
nur die ersten beiden Handlungen „ältere mandäische literarische Bezeugung 
in Liturgien oder im Mythos“ besitzen. (Schlier, Ign. S. 74 Anm. 1), wird dem 
Textbefund nicht gerecht, wie wir in den einzelnen $$ gezeigt haben. 

8% Zwar nicht, wie Reitzenstein wollte, als Nachzeichnung einer Himmelfahrt 
der Seele, sondern in dem Sinne einer einheitlichen Auffassung von der Anteil- 
habe am jenseitigen Heil, das in den verschiedenen Handlungen, die durch 
jeweilige mythologische Ideen unterbaut sind, mitgeteilt wird; Prototyp ist 
jeweils die himmlische Welt; s.o. Text. 

4 Man beachte den (symmetrischen) Aufbau von drei mal drei Handlungen. 
Gegen die Auffassung Lietzmanns vom christlichen Ursprung des dreimaligen 
Untertauchens vgl. auch Stauffer, ZNW 1955, S. 11 (ist von Haus aus triadisch 
zu verstehen). 

5 Siehe dazu S. 195f. $ Siehe dazu u. 8. 393ff. 

7 Wenn Schlier (ThR 1933, S. 87) von einer Dreiteilung des Taufritus durch 
die Kustähandlung spricht, nämlich: „Wasserweihe‘“ (mit Handauflegung und 
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Wir haben uns dabei mit Nachdruck auf das Zeugnis der im ersten 
Teil dieser Arbeit vorgelegten Texte berufen, da nur so (vorläufig?) 
eine Möglichkeit für die E ntscheidung der aufgeworfenen Frage be- 
steht. Leider stehen uns keinerlei andere mandäische Quellen zur 
Verfügung. Inwieweit äußere Zeugnisse (der Umwelt) für unser 
Problem fruchtbar gemacht werden können, wird noch zur Sprache 
kommen; sie sind, wie wir schon jetzt sagen können, für uns sehr 
aufschlußreich und unterstützen unsere Auffassung von der man- 
däischen Wasser-Mahl-Handlung. 

Anschließend ist es angebracht, das Problem der ‚, Taufformel“ auf- 
zuwerfen. Wir hatten festgestellt (o. $. 82 und 200), daß die bei der 
Taufe (genauer: bei der Wasserzeichnung) gesprochene Formelursprüng- 
lich zweigliedrig gewesen sein muß: ‚Der Name des Lebens und der 
Name des Mandä dHajje ist über dieh ausgesprochen (madkar “lakh).“ 
Das geht einwandfrei hervor: 1. aus dem gesamten Belegmateriall, 
2. aus der im liturgischen Text selbst abzulesenden Stellung?, 3. aus 
der sekundären Rolle, die der „große Bihräm (bihram rba)‘“ im 
mandäjischen Pantheon spielt?. Weiterhin wichtig ist hier die Be- 
achtung der zweigliedrigen Taufformel des Elchasaismus, die eben- 


Bekränzung!), „Ölweihe‘‘ mit Ölsignation und Kommunion, so können wir 
dem in bezug auf die Ursprünglichkeit nur durch Ausklammerung der sekun- 
dären Ölhandlung und damit einer Reduktion auf eine Zweiteilung (Wasser- 
und Mahlhandlung), zustimmen. Daß jede Handlung von der Kustägabe be- 
gleitet ist, entscheidet in keiner Weise über eine ursprüngliche Selbständigk zeit 
des einzelnen Ritus. 

1 Siehe o. S. 82 Anm. 7 und bes. 192 Anm. 2. Vgl. z.B. bes. GR 48, 27f. (auf 
den Namen des ersten Lebens getauft). Vgl. jetzt auch Segelberg, S. 57. Nur 
DMasb. Z. 290 heißt es ‚er tauchte dreimal unter im Namen des Yäwar- 
Rabbä“, aber Z. 317 folgt die zweigliedrige Taufformel (wie Lit. 28,12). Diese 
Taufformel auch ATS II, 3a, $42 (68, 5£.; 209). 

®2 Lit. 27f. wird viermal und 40 noch zweimal (bei der Salbung) die gleiche 
zweigliedrige Formel aufgeführt. Vgl. auch Drower, MII S. 102, 104 und 105. 
Obwohl die Untertauchung zuerst  erfolet und danach die Zeichnung, folgt: 
„Du bist mit der Taufe des großen Bihräm... getauft‘“ (nicht „gezeichnet“, 
wie Lidzbarski übersetzt) erst, nach der „Zeichnungsformel“. es 

3 Vgl. schon Brandt, MR S. 105. Über seinen persischen Ursprung s. Prol. 
8.129. Er erscheint in G nur dreimal (dagegen 15mal in den Lit.); in der 
jüngeren Legendenliteratur nimmt er einen bedeutungsvollen Rang als Täufer 
des Jahjä (zusammen mit Anös) auf dem Parwän ein (Haran-Gawaitha, nach 
Numen II, S. 97). Vgl. auch Macuch, ZDMG 105, S. 360: „Bihram kann in 
keiner Weise ein Schöpfer der mandäischen Taufriten sein wie auch kein 
menschlicher Bihram‘‘ (gegen Drower, Haran Gawaitha, S.6 Anm.3, vgl. 
auch MII S. 104). Macuch erwägt die Möglichkeit der Aufnahme des Bihram 
durch seinen Anklang an Abraham (Brahim), dessen Bedeutung ja bekannt ist 
(bes. in der islamischen Theologie); Shaq könnte dann an Isaak ı (vgl. Gn 21,6a) 
angeglichen sein; diese Auffassung ist den heutigen Mandäern geläufig (s. MII 
2651.) ). Segelberg, S. 58f., tritt durchaus einleuchtend für bewußte Aumahne 
aus dem Iran ein. “A hy pothesis worth considering is this, that Bihram was 
put in here at the time when the Mandaean settled in the East during the 
Sassanien time, and that the name was adopted in order to legitimize the new 
religion to the rulers of the country” (59). Dazu stelle man die enge Beziehung 
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falls nur ‚Vater‘ (Gott) und ‚‚Sohn‘‘ (Heiland) enthält!. Die Tauf- 
formel enthält also ein Stück ältesten Gutes der mandäischen Gnosis: 
Mandä dHaije und das ‚Leben‘, den Heilsboten und das höchste 
göttliche Wesen?. Im Ritus selbst wird diese Formel parallel zur 
Wasserzeichnung (,‚Du bist mit dem Zeichen des Lebens gezeichnet‘) 
kurz nach der Untertauchung gesprochen®. Vielleicht erfolgte ur- 
sprünglich diese Epiklese direkt beim Taufakt (vgl. die elchasaitische 
und christliche Sitte). Der Wassertrunk wurde wohl nur von der 
Formel ‚Trink, finde Heilung und Bestand (Festigkeit) begleitet°. 
Die Taufe selbst wurde vielleicht ursprünglich nur mit dem Hinweis 
begleitet wie: ‚Deine Taufe behüte dich und steige auf (oder: tühre 
dich empor) zum Ursprung (= Lichtwelt).® Über die Zeugenan- 
rufung, die ebenfalls im Elchasaismus nachweisbar ist”, haben wir 
schon Vermutungen angestellt (s. o. 8. 195f.), die sieben Glieder (Lit. 
56) würden besonders gut den sieben Zeugen der Elchasaiten ent- 
sprechen®. Faßt man letztere als Engelsmächte, dann haben wir hier 
die alte Vorstellung von den Engeln als Taufzeugen vor uns, die im 
Spätjudentum wurzelt?; die Trias Gott — Christus — Engel, die nach 


zu den Arsakiden, die mandäische Legenden widerspiegeln (Prol. 8. 55f., 99£f.) 
und die schlechte Meinung, die man mandäischerseits von den ‚„Hardubaie“ 
(= Sassaniden) hat (vgl. HG 8.14f.; DAb. 29). Bihram ist also keineswegs bereits 
im Westen in den Taufkult aufgenommen worden, wie Lady Drower, Secr. Adam, 
S.65 u. 113 Anm. 3 annimmt. Ob Bihram eine ältere Taufgottheit verdrängt 
hat, kann man schwerlich feststellen; keinesfalls Johannes den Täufer, wie 
Segelberg, S. 59, meint. Haben die drei Gesandten (bes. Hibil) ursprünglich 
eine größere Rolle im Taufgeschehen gespielt? Vgl. das Masigtä of Zihrun 
Räzä Kasiä (bei Segelberg, S. 54: “MZRK explains the three signations as 
dedications to Hibil, Sitil and Anos’”) und GR IV; DAb. tritt Hibil als himml. 
Täufer auf: das Zeichen des Hibil-Ziwä (S. 1f.; 4). 

1 Vgl. Brandt, Elchasai, S. 90ff. („Im Namen des größten und höchsten 
Gottes und im Namen seines Sohnes, des größten Königs‘), und Bousset, ThR 
XxXX (1917), S.204 Anm.1; HP S. 291f£.; ferner Heitmüller, S. 314ff., und 
Kretschmar, $. 210ff., der auf weitere zweigliedrige Taufformeln, die im Zu- 
sammenhang der spätjüdischen Paraklettradition stehen, aufmerksam macht 
(Apk, Past, Jo); wir finden hier die Trias Gott-Christus-Engel (Ss. u.). 

2 Ebenso Bousset, HP 8. 292. 

3 Daher auch Taufe und Zeichnung identisch sein können (S. 0. 8. 192). 

4 Während im griech.-lat. Westen in den ersten J ahrhunderten an Stelle 
einer Taufformel die Bekenntnis- oder Tauffragen standen (vgl. Hippolyt, 
trad. apost. 21, 12—18: dreimaliges Untertauchen mit drei Tauffragen ver- 
bunden), finden wir im semitischen Osten weithin die dreigliedrige Taufformel 
(Didaskalia, syr. Joh. Akt., Pseudoclem., Afraat, Narsai); vgl. dazu jetzt 
Kretschmar, $. 129f. und 196ff. Bei mehreren Vertretern ist nun die Tauf- 
formel zugleich Wasserweihe bzw. Epiklese (ibid. 199ff.). 

5 Man beachte den parallelen Aufbau der Zeichnungs- und Trunkformel! 

$ Siehe o. 8. I6f. 

? Sieben Zeugen (s. Brandt, Elch. $. 92). Vgl. Prol. S. 234. 

8 Etwa: erste Quelle, Si$lam, Jäwar, Simath-Haije, Jökabar, Mänä (mit 
Abbild), Mysterium oder Shaqg. Anders Reitzenstein, Vorgesch. $. 28 Anm. os 

% Vgl. E. Peterson, Von den Engeln, in: Theologische Traktate, München 


1951, S. 361ff.; Kretschmar, S. 94—121; 2128. 
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Kretschmar zum ältesten Gut christlicher Trinitätstheologie gehört und 
aufdiespätjüdische „Paraklettradition“ zurückgeht, findetsich gewisser- 
maßen auch im Mandäischen wieder (Leben, GnosisdesLebens, Uthras)!. 

Es bleibt nun noch die Frage offen, inwieweit man die Notwendig- 
keit eines Priesters bzw. Täufers bei der Masbütä ursprünglich voraus- 
zusetzen hat und welche der beiden Untertauchungen, die aktive 
oder die passive Form, als das primäre anzusehen ist; denn beide 
zugleich sind ja nicht als originär zu betrachten?. Das häufige Etpeel 
von sba kann sowohl reflexiven als auch passiven Sinn annehmen?; 
doch ist mir nur GR 17, 20f. bekannt, wo die reflexive Bedeutung 
klar hervorgeht?, alle anderen Fälle von den etwa zehn Stellen im G 
zeigen die passive Bedeutung. Der Gesamtüberblick lehrt, daß fast 
sämtliche hierfür in Frage kommenden Stellen die passive Rolle des 
Täuflings bei der Taufe lehren’. An vielen Stellen wird die Taufe als 
Objekt verstanden mit der „getauft wird“ und die man ‚empfängt‘ 
(sba bmasbuta)®. Die Selbsttaufe im Taufakt stellt nach unserer 
Beobachtung, o. S. 82 Anm. 4, heute eine Art Reinigungswaschung 
(Tamäsä) dar, die vor der priesterlichen Untertauchung zu erfolgen 
hat (s.o. 8. 107f.). Auf Grund dieser Feststellungen wäre man ge- 
zwungen, eine ursprüngliche Selbsttaufe in Abrede zu stellen und eine 
Täuferfunktion von vornherein zu bejahen. Letzteres wird nun 
freilich gefordert und vorausgesetzt bei den anschließenden Hand- 
lungen der Zeichnung, Bekränzung, Handauflegung, Kustägabe und 
des Mahles. Deshalb hatten wir schon festgestellt, daß eine Art 
priesterliche Stellung schon früh vorausgesetzt werden muß (s.o. 
8. 29). Trotzdem besteht die Möglichkeit, daß die priesterliche Be- 
teiligung am eigentlichen Taufakt sekundär ist. Das wird sehr wahr- 
scheinlich, wenn man berücksichtigt, daß wir nur auf Grund der 
aus Priesterhand stammenden Texte urteilen. Die oben genannte 
Selbstuntertauchung ist eine Erscheinung, die auf die Waschungs- 
praxis (s. $$ 10 und 35) Bezug nimmt, aus deren Kreis auch letzt- 
lich die Masbütä entsprossen ist, also stellt sie ein altes Element 
dar”. Wir verweisen außerdem auf die elchasaitische, gnostische und 

! Vgl. Kretschmar, a.a.O. Den zwei himmlischen Parakletengeln könnte 
man Sılmai und Nidbai (bzw. Adatan und Jadatan) zur Seite stellen (s. o. S. 69). 

2 Siehe o. 8. 82. 

3 Vgl. o. S. 76 Anm. 1. Im Ginza zählte ich etwa 10 Stellen; s. Text. 

4 Vgl. dazu Brandt, MS S. 31 Anm. 1 und MR S. 99. Vielleicht ist hierzu 
noch 377, 12 zu stellen, wo die parallelen reflexiven Verba auch die reflexive 
Deutung von mistba nahelegt (aber nisibh aktiv, Lidzbarski übersetzt passivisch). 

5 Vel. z.B. die Stellen, die von den himmlischen Täufern (Uthras) sprechen 
(GR 370, 5f.; 385, 39f.; Lit. 273, 2) und dann die o. S. 342 aufgeführten Belege. 

$ Die wichtigsten Stellen zeigen deshalb auch die Anwesenheit eines Täufers 
(GR 145, 164, 192f. und 311). ; \ 

?” Die zwei Alternativen, nämlich die Einschiebung der Selbsttaufe vor die 
eigentliche (heutige) Taufe oder die Ersetzung der ursprünglichen (dreimaligen) 
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christliche Parallele, wo auch eine aktive Rolle des Täuflings nachweis- 
bar ist!. GB 17, 21f. würde dann (als einzige Stelle und so als älteste) 
diesen Brauch belegen. Die Quellen lassen uns in dieser Frage leider 
wieder im Stich, und wir dürfen uns daher nicht zu weit in das Gebiet 
hypothesenreicher Vermutungen locken lassen’. 

Das gleiche Bild ergibt sich dann auch bei der Frage, ob die Wieder- 
holung der Taufe von vornherein als gegeben anzusehen ist. Die Texte 
bejahen dies. Die wiederholte Taufe ist gerade eine Wiederholung des 
Urzeitgeschehens und der damit verbundenen Mitteilung der Heils- 
kräfte (s.o. 8. 94ff.). Da die mandäische Taufe in der Waschungs- 
praxis verwurzelt ist (s.u. 8. 401ff.), haben wir hier den Texten recht 
zu geben und die wiederholte Taufe gerade als das Oharakteristikum der 
mandäischen ‚Taufsekte‘‘ zu betrachten. Der einmalige Initiationsakt 
stellt nur die erste Taufe dar, die sich aber rituell und sinngemäß 
nicht von den anderen unterscheidet?. 


3. Die Beziehungen zum syrisch-christlichen und nestorianischen 
Taufritual 


Es ist nun der Ort gekommen, an dem die besonders von Hans 
Lietzmann herausgestellten Beziehungen des mandäischen Taufritus 
zum nestorianischen einer Prüfung unterzogen werden müssen. Für 
die Forschungsgeschichte dieses Problems verweise ich auf 8. 19 und 
109f. der Prolegomena. 

Stellen wir zuerst die Abfolge des nestorianischen Taufrituals zu- 
sammen (mit den Parallelen aus den anderen christlichen Kirchen 
des Orients)‘. Die ursprüngliche Gestalt der ISo’yähbschen Tauf- 
liturgie hatte nach Diettrich folgende Form’: 


Selbstuntertauchung durch die ‚Priestertaufe‘“ möchte ich zugunsten der 
letzteren entscheiden: die heutige Selbsttaufe stellt nur ein Rudiment dar, 
das sich schwer als sekundäre Zutat erklären ließe. Im DMasb. ist nur die 
dreimalige Selbstuntertauchung angeführt (Z. 290ff.; 8. 53)! Anderer (nicht 
begründeter) Auffassung ist Segelberg, S. 163 (“Probably the original Mandaean 
way is one threefold immersion by the hand of the priest”). Übrigens ist die 
„Taufe‘‘ durch den Priester jetzt nur eine Eintauchung des Gesichts (s. Drower, 
WW Tafel 15 mit S. 230, 5£.)! 

1 Siehe Prol. S. 231 und 234; u. S. 286. 

2 7.B. wäre die Frage zu stellen: inwieweit ist die ganze Taufzeremonie 
überhaupt im alten Bestand bereits Priesterwerk? 

3 Gegen Reitzenstein, der einmal versuchte, einen besonderen Initiations- 
ritus herauszulösen. Vgl. andererseits Bousset, HP 8.280, der die Wieder- 
holungstaufe als das Primäre ansieht und die einmalige Initiationstaufe als 
das Abgeleitete. Vgl. auch G. Bornkamm, Jesus von Nazareth, 1956, S. 43. 

4 Quellen: Diettrich, Die nestorianische Taufliturgie usw.; Haggenmüller, 
Heilige Gottesgeburt (Mose bar Kepha, Traktat über die Taufe; vgl. auch 
Aytoun, Expos, 1911, II, 8. 345-358); Badger, The Nestorians and their 
Rituals II, S. 195ff., und Merx, Neusyrisches Lesebuch, 8. 13f. (nestorianische 
Kindertaufe im Iran); vgl. auch Lietzmann, SPAW 1930, S. 603. 

5 Diettrich, a.a.0. S. XIXf. 


2. Christliches und mandäisches Taufritual 


(vor dem Baptisterium): 
(1. Ordnung der Aufstellung); 
2. Handauflegung und 1. Signation (ohne Öl)?; 


(im Baptisterium): 
3. Psalmengesang?; 
4. Schriftverlesung (und Einlassung des Taufwassers)?; 
5. Konsekration der Elemente (Ölweihe und Wasserweihe, Glau- 
bensbekenntais, Epiklese)*; 
6. Salbung (mit Öl) und Taufe durch dreimaliges Untertauchen 
(tms)? (und Auslassung des Taufwassers)®; 
(vor dem Presbyterium): 
7. Konfirmation (Handauflegung und 2. Signation — Versiegelung 
mit Myron)”; 
S. Spendung des Abendmahles®. 


Wir erkennen die zwei Hauptelemente Taufe und Mahl wieder, doch 
zeigt die Durchführung im einzelnen, daß keine enge Berührung zur 
mandäjschen Ritualabfolge nachweisbar ist?. Als Unterschiede stellen 
wir folgende heraus!®: 


1. Das Mandäische kennt keine Handauflegung und Signation vor 
der Taufe!!; 

. ebenso keine Salbung (des Körpers) vor der Taufe, sondern: 

. die (sekundäre) Ölweihe und Ölsalbung erfolgt im Mandäischen 
nach der Wasserhandlung (s. u.); 

4. das Mandäische kennt ursprünglich nur eine Wasserzeichnung 

kurz nach der Untertauchung; 

die Handauflegung erfolgt bei den Mandäern erst nach Zeichnung 

bzw. Krönung; 


D&D 


= 


Qu 


1 Ibid. S. 7f. und 61ff.; Form: Kreuzeszeichen; vgl. Haggenmüller, S. 15f. 

2 Diettrich, S. 10ff. (Ps 45 und 100). 

3 Tbid. S. 23f.; vgl. Badger, a.a.O. S. 201ff. 

4 Siehe Diettrich, S. 31ff.; Haggenmüller, S. 20f. (beachte die Symbolik: 
Hieros-Gamos-Motiv); Badger II, S. 204ff. 

5 Diettrich, S.4iff.; Haggenmüller, S.18—22; vgl. Cyzill(?), Myst. 
Kat. I, 2—4. 

6 Diettrich, S. 5if., und Badger II, S. 211ff. 

? Diettrich, S. 45ff.; Haggenmüller, S. 28£.; Cyrill, a.a.O. II, 4. 

8 Diettrich, 8. 50, 91f. (nur bei Jakob von Serug, Severus von Antiochia 
und Johannes Montacum); Haggenmüller, S. 31f.; Cyrill, 2.2.0. V. 

9 Lietzmanns Versuch, wie sich noch weiterhin ergeben wird, ist doch zu 
großzügig und ungenau gemacht worden. 
10 Vgl. auch Schlier, ThR 1933, S. S4ff. 
ll Doch ist offenbar der christliche Ritus auch sekundäre Ausgestaltung. 
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6. die Krönung hat offenbar in der alten Liturgie der Syrer keine 
Stellung gehabt (s. u.); 
das syrische Ritual kennt keinen Wassertrunk. 


I 


Bevor wir diese Betrachtungen fortsetzen, ziehen wir noch die 
heute gültige Form der syrischen Taufliturgie heran: 
1. Handauflegung (Invokation derGnade) und 1.Signation (mit Öl)!; 
2.—5. wie die ältere Liturgie (s. o. 8. 349); 
6. 2. Signation?, Salbung und Taufe?, Bekleidung (mit reinen 
Kleidern)?; 


7. Konfirmation®: Handauflegung, 3. Signation (mit Myron an der 
Stirn = Versiegelung), Krönung (andere: Gürtelung)®; 
8. Schlußgebete”; 


9. Desekration des Taufwassers®, keine Kommunion (da durchweg 
Kindertaufe?). 


An Übereinstimmungen der mandäischen Taufhandlungen mit dem 
uns jetzt bekannten syrischen Ritual können wir aufzählen: 


1. Taufe und Mahl?°; 
2. Krönung nach der Taufe (im syrischen Ritual sekundär!); 
3. eine Ölsignierung nach der Taufe, die, verbunden mit der Hand- 
auflegung, die Konfirmation (= Festigung) bzw. Versiegelung ist; 
4. Handauflegung nach der Taufe; 
. Wasserweihe und Schlußgebete (Eröffnung und Lösung des 
„Jordan‘). 


ou 


Den ersten Punkt dieser Gemeinsamkeiten werden wir noch aus- 
führliceh zu erörtern haben und dabei feststellen, daß christliche und 
mandäische Handlung gleiche Wurzeln haben. Der Zusammenhang 
von Taufe und Mahl ist nicht nt-lich oder urchristlich, stellt also im 


1 Diettrich, S. 7ff.; Badger, S. 195ff. 

2 Besteht in der dreimaligen Salbung der Brust (Diettrich, S. 42; Badger, 
S. 207). 

3 Diettrich, S. 41ff.; Badger, S. 207f.; Merx, S. 13. 

4 Diettrich, S. 44; Badger, S. 208; Haggenmüller, S. 29f.; bereits bei Kyrill, 
Myst. Kat. IV, 8. Zur Symbolik vgl. o. S. 185f. 

5 Diettrich, S. 45ff.; Badger, S. 209f.; Merx, a.a.O. 

6 Diettrich, S. 49 und 87; Haggenmüller, S. 30 (mit dem Orarium); Badger, 
$. 208 (mit einer Kopfbekleidung, vgl. Diettrich, S. 44: das kleine Käppchen). 

? Diettrich, S. 50f. und 93; Badger, S. 211ff. 

8 Diettrich, S. 51f.; Badger, a.a.O. 

® Vgl. auch Hl. Hierotheos (ed. Marsh) S. 72ff. (Taufe, “*mädä, und Eucha- 
ristie) und die arab. Canones des Hippolyt, $$ 142—149 (ed. Achelis): Taufe — 
Salbung — Kommunion. Die Reihenfolge: Laienkommunion — Priesterkom- 
munion hat übrigens im Unterschied zu den anderen christlichen Riten nur 
die nestorian. Messe mit der mandäischen Handlung gemeinsam (vgl. Drower, 
WW S. 166). 
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späteren christlichen Taufritual eine sekundäre, nichtoriginäre Form 
dar!. Ebenso steht es mit der ‚Krönung‘ und ‚„Bekränzung‘‘, die im 
Mandäischen primär sind. Die zweite (bzw. dritte) Ölsignierung ist 
im Christentum kurz nach der Taufe zugleich ‚Festigung‘ und ‚‚Ver- 
siegelung‘‘*; im Mandäismus steht an ihrer Stelle die Wasserzeichnung 
und Invokation bzw. Versiegelung unter Handauflegung im Tauf- 
strom, die wir als primär zur Taufhandlung gehörig erkannt haben‘. 
Dagegen ist die mandäische Ölzeichnung, wie wir schon bemerkt 
haben, eine Nachahmung christlicher Sitte. Dies wird aus unserer 
Übersicht ganz deutlich: die Stellung noch vor dem Mahl und der 
Versiegelungscharakter (‚Festigung‘) zeigt, daß diese Dublette zur 
Wasserhandlung sekundär aus dem christlichen Ritual übernommen 
wurde. Da die Stelle kurz nach der Taufe (Untertauchung) schon be- 
setzt war (Wasserzeichnung und Invokation), mußte die Ölhandlung 
im weiteren Verlauf, aber noch vor dem Mahl, ihren Platz erhalten“. 
Auch die Bedeutung der mandäischen Ölgebete ähnelt den christlichen’. 

Die Handauflegung ist auch im Mandäischen mit der Versiegelung 
verknüpft (s. o. 8. 188f. und 167), steht aber hier erst nach der Krö- 
nung und nach der Wassersignation®, kann also nicht auf das christ- 
liche Ritual zurückgehen’. Dagegen kann die Wasserweihe eine 
Nachahmung (Angleichung) christlichen Brauches sein®; doch ist eine 
Art Wasserweihe (Exorzismus und Invokatio) auch zum mandäischen 


! Vgl. auch Bultmann, ThLZ 1931, Sp. 579; s. u. S. 394. 

2 Wobei zu berücksichtigen ist, daß im ursprünglich ostsyrischen Ritus nur 
eine Ölsalbung vor der Taufe erfolgte, während die alte westsyrische Form 
eine post- und antebaptismale Salbung kennt (s. Segelberg, S. 155—160). 

® Sie weisen sich schon als Wasserhandlung und einfache Wortversiegelung 
als primär und zum ursprünglichen Bestand gehörig, aus. Schliers These (ThR 
1933, S. 86), daß die zwei mandäischen Signierungen ursprünglich selbständige 
Handlungen gewesen seien, die dann zusammengewachsen wären, wobei die 
erstere unter dem Druck der Wassertaufe zur Wassersignierung geworden sei, 
ist zu künstlich und entbehrt der Beweise. Die „Öltaufe‘‘ ist eine Dublette 
zur „Wassertaufe‘ bzw. ‚„-zeichnung‘“ (s.o. S. 159 und 165). Die christliche 
(westliche) Signierung nach der Taufe fand dagegen immer mit Öl statt (Fir- 
mung!). Gegen Schliers Auffassung s. jetzt auch Segelberg, S. 130. 

* Auch die Ölweihe fand vor dem Ritual (bei der Wasserweihe) keinen 
Platz mehr! Vgl. Lit. 34£f. 

5 Vgl. Segelberg, S. 73£.: ‘Therefore one should not explain this rite only 
in the light of unctio infirmorum.’’ 

° Im Syrischen: Taufe, Handauflegung, Signation (Krönung). Immerhin 
ist die Handauflegung Einleitung zur Firmung, wie auch im Mandäischen! 

? Vgl. auch Schlier, a.a.©. S. 85. 

8 So Lietzmann, a.a.O. S. 603 (betont den Exorzismus), und Schneider, 
Geistesgeschichte des antiken Christentums II, S. 208 Anm. 1 (Anrufung des 
Erlösers über den Jordan ist christliches Gut). Ich verweise außerdem auf die 
„Zeichnung des Jordans‘‘, wie sie Lit. 56, 9 beschrieben wird; vgl. dazu 
Diettrich, 8. 39ff., und Haggenmüller, S. 20: die Ölzeichnung des christlichen 
„Wassers des Lebens‘ (Diettrich, S. 39). Vgl. auch das ‚Jordan öffnen‘! Über 


die christliche (sekundäre) Wasserweihe, s. Wolf, S. 204ff. 
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Wasserritual als unabdingbar hinzunehmen!. Im christlichen Tauf- 
ritual war vermutlich ursprünglich die Taufformel zugleich Wasser- 
weihe (Invokatio)?; erst im 3. Jh. ist dann eine eigene Zeremonie, die 
aus „mundatio‘“ und ‚„sanctificatio‘“ (so Cyprian) bestand, nachweis- 
bar®; zur älteren ‚„invokatio‘, die direkt über dem Wasser erfolgte®, 
trat der „Exorzismus‘. Die Schlußgebete (sy. Hutäme) hat Lietz- 
mann mit den „siegelnden Gebeten‘ des mandäischen Ritus ver- 
glichen®, ohne jedoch zu bedenken, daß die mandäische Handlung 
eine (zweite) Versiegelung der Täuflinge darstellt. Trotzdem kann 
diese Auffüllung des mandäischen Rituals sein formales Vorbild in 
der christlichen (syrischen) Taufliturgie gehabt haben’. Der Sonder- 
handlung für die „Lösung des Jordans‘“ entspricht im Mandäischen 
die „Festigung (= Lösung) des Jordans‘ Lit. 30 (XX), die jedoch 
sogleich nach der Handauflegung und vor der Ölung erfolgt und nicht 
sehr ausgeprägt ist®. Übrigens stellen die beiden letzten Handlungen 
erst eine sekundäre Stufe des syrischen Rituals dar°. 

Nach obigen Darlegungen ist es also keineswegs so, daß das man- 
däische Taufritual ‚auf einmal‘ von den Syrern bzw. Nestorianern 


1 Vgl. dazu Widengren, Asc. S. 52—-54, wo andererseits gezeigt wird, daß 
die Invokation der (‚verborgenen‘) Kraft des Erlösers auf das Taufelement 
ein gemeinsamer Topos christlicher, gnostischer und mandäischer Taufhandlung 
ist (vgl. J. 206, 283—207, 6 mit ActThom e. 132, Ps. Clem. Rec. 6, 9 und Diett- 
rich, 8. 18). 

2 Vgl. die Belege bei Kretschmar, S. 199ff. Theodoret nennt die Taufformel 
Epiklese. Allerdings stehen an Stelle der Taufformel bei Hippolyt, Ambrosius, Au- 
gustin, Tertullianund Dionysiusvon Alexandria die Tauffragen (ibid. 129f.,196ff.). 

3 Wolf, S. 210£. (Hippolyt, Cyprian, Timotheos v. Alex., Agypt. Kirchen- 
ordnung), und Kretschmar, S. 204ff., der hierin Angleichung der Taufe an die 
Eucharistie erblickt (Wasserweihegebet = eucharistische Epiklese). 

4 Vgl. Tertullian, de bapt. 4; Ägypt. Kirchenordnung 46 (16), 1; Gregor v. 
Nyssa, orat. cat. 33; s. Wolf, S. 210. 

5 Wolf, S. 211ff. Schon für Tertullian, a.a.O. 5, lagen über den Wassern 
unreine Geister. Der besondere Ritus des Exorcismus, der der Benedictio 
vorausging, läßt sich nach Wolf, S. 211, zuerst in der ps. ambrosian. Schrift 
„De sacramentis“ (I, 5 MPL 16, 441a) nachweisen, doch belegen die ‚‚Excerpta 
ex Theodoto“ c. 82,2 bereits die Verbindung von Exoreismus und Taufe 
(Wolf, S. 204). Die „ex- und insufflatio‘‘ stammt ebenfalls erst aus dem 5. Jh. 
(ibid. 213). A. Stenzel, Die Taufe, Innsbruck 1958 (das Buch war mir noch nicht 
zugänglich) bemerkt, daß die große Rolle des Exoreismus „auf eine sehr aus- 
geprägte dualistische Konzeption in der Theologie der frühen Jahrhunderte“ 
zurückgeht (n. ThLZ 1958, Sp. 791). 

° A.a.0. 8. 604; Segelberg, 8.20, 86ff., 151f., der jedoch die „siegelnden 
Gebete‘‘ noch vor Einführung von Mahl und Ölung an den Schluß der eigent- 
lichen Taufhandlung stellen will, also zum ältesten Gut zählt (vgl. dazu o. 
S. 165#f. über die ‚„‚Siegelung‘‘), doch gibt er S. 154 zu, daß auch sie vielleicht 
jüngeren Datums seien als der Zentralritus in seiner gegenwärtigen Form. 

” Man vgl. etwa Lied XXV (40ff.) und das „Lied von der Taufe‘‘ (46ff.) 
mit den @ebeten Diettrich, S. 50£.: Preis des Pantheons, Bitte um „KBernhaltung 
des Gemeinen‘‘, Reinhaltung und Beistand für die Getauften. Segelberg, 8. 153, 
vergleicht St. XXIX (45f.) mit der lat. missa. 

& Vgl. Diettrich, 8. 52; Segelberg, S. 69; s. o. S. 219 ff. 
9 Diettrich, S. 93£f., 100ff. 
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entlehnt und in „usum proprium‘“ umgebildet worden sei!. Die 
mandäische Taufe besitzt ein eigenes (originäres) Grundritual, das 
unabhängig vom (syrischen) Christentum entstanden ist. Es hat jedoch 
im Laufe seiner „Geschichte“ durch Berührung mit dem syrischen 
oder nestorianischen Taufritual einige Erweiterungen und Anglei- 
chungen an dieses erfahren (Olweihe und -signierung, Wasserweihe?, 
Schlußgebete). Dagegen kann mit R. Bultmann gesagt werden: „Das 
syrische Christentum ist selbst eine synkretistische Erscheinung, und 
in seinem Taufbrauch leben Riten und Anschauungen fort, die nicht 
aus dem NT stammen — woher?‘ ? 

Einen anderen Weg schlägt jetzt Segelberg (a.a.0. S. 160—165) 
ein. Er betont zunächst die Gegensätzlichkeit zwischen dem alten ost- 
syrischen Ritus (Salbung — Taufe — Mahl) und jetzigem mandäischen 
(Taufe — Salbung — Mahl, bzw. Taufe — Wasserzeichnung — Trunk) 
und vergleicht dann den ‚westlichen Typ‘ des christlichen Taufrituals 
(Taufe — Salbung— Mahl) mit der mandäischen Handlung im @olastä: 
“it is tempting to suppose that this similarity is caused by come close 
relationship between the two rites’”’ (162). Da er Ölsalbung und Mahl 
nicht als ursprüngliche Bestandteile der mandäischen Taufliturgie an- 
sieht, stellt er deren hypothetische älteste Form, den eigentlichen 
Masbütä-Akt, auf folgende Weise mit dem westlichen Taufritus, wie 
er uns bei Hippolyt für das späte 2.Jh. bezeugt ist, zusammen (163): 


Hippolyt: Mand:: 

depositio vestium (depositio vestium) 
unctio, abrenuntiatio, etc. 
descensus descensus 
immersio (triplex) immersio (triplex) 
ascensus 
unctio signatio 

potio 

ascensus 
vestitio vestitio 

coronatio 
ingressus in ecclesiam 
impositio manus impositio manus 
consignatio c. oleo 
osculum pacis kusta 


1 So Lietzmann, a.a.O. S. 604; vgl. die Zustimmung und Ablehnung, die 
diese These in der Forschung erfuhr (Prol.8.19 und 109£.). Der Anlaß der Über- 
nahme soll nach Kosnetter, S. 271, die Jordanbezeichnung des Taufwassers 
gewesen sein, da die Mandäer die Jordanverehrung schon mitbrachten. 

2 ThLZ 1931, Sp. 579. 
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“The result of this comparison is that the central act of the masbuta 
shows a very great similarity to the central act in Christian ini- 
tiation’’ (164). Trotzdem bleiben eine Reihe ‚„obvious differences‘, 
wie Segelberg selbst zugibt, bestehen: der Gebrauch von Öl, die drei- 
malige Salbung, das Fehlen des Wassertrunkes und der Krönung, 
die andere Stellung des Ascensus im Christentum. Auch wir haben o. 
S. 350f. die (zweite) Ölsignierung des syrischen Rituals mit der 
mandäischen Wasserzeichnung verglichen, jedoch dazu bemerkt, daß 
die christliche Handlung ihre Entsprechung im (sekundären) Akt der 
mandäischen Ölsignierung bzw. -versiegelung erhalten hat. M. FR. 
gehört die mandäische Signatio (und Potio) zur Taufhandlung als 
solcher (im Taufstrom!), während sie im Christentum als besondere 
Handlung nach dem Aufstieg erfolgt. Das Mahl, das wir zum ur- 
sprünglichen Bestand des mandäischen Taufritus zählen, gibt einen 
weiteren Vergleichspunkt, wie wir noch sehen werden; es ist auch für 
Segelberg älter als die Salbung (8. 154), die auch er aus dem Osten ein- 
gedrungen sein läßt (8. 184). Diese Gemeinsamkeiten und Unter- 
schiede lassen nur den einen Schluß zu, daß wir zwei selbständige 
Riten vor uns haben, die letztlich in einem gemeinsamen Mutter- 
boden wurzeln!. Aus dem engeren Kontakt mit dem westlichen Tauf- 
ritual als mit dem „östlichen“ schließt Segelberg auf den westlichen 
Ursprung in „various traditions among the Baptists in the valley 
of Jordan“ (S. 165). Wir werden dieses Ergebnis auch von anderer 
Seite bestätigen können. Für die postbaptismale Stellung der man- 
däischen Ölsignierung ist auf die Tatsache aufmerksam zu machen, 
daß auch in Persien der reine ‚‚westliche Typ‘ nachweisbar ist (4. Jh.)?. 
Es bleibt uns nun noch übrig, den Sinn- bzw. Bedeutungsgehalt der 
christlichen Taufliturgie mit der mandäischen zu vergleichen. Im 
Nestorianischen wird die Taufe in verschiedenartiger Weise inter- 
pretiert®. Sie stellt das Anziehen Christi dar, die Adoption (Zeichen 


1 Vgl. Segelberg, S. 164f. “There is no reason to think that the one rite ıs 
dependent on the other one, but there ist strong reason to think, that they 
have a common origin.” Vgl. auch Schlier, S. 81ff. 

2 Martyrium der Marta, Tochter des Püsai, c. II (O. Braun, Ausgew. Akt., 
S.79; syr. Text bei Bedjan, Acta mart. et sanct. II, S.237f.); es ist die 
Schilderung einer himmlischen Hochzeit mit Taufe und Mahl: ‚Wenn er 
(Christus) auf dem Wolkenwagen kommt und mit ihm die Engel und Kräfte 
des Himmels und alles, was zum Hochzeitsmahle (mestüthä) gehört, reinigt 
(menäp&s) er die Leiber seiner Bräute vom Staube, wäscht (m®ig) sie mit 
himmlischem Tau, salbt (mä$ah) sie mit dem Öl der Freude (m&Shä dhädütä), 
bekleidet (mälbes) sie mit dem Kleide (pfrisä) der Gerechtigkeit, welches 
heiteres Licht ist, steckt ihnen als Ring (‘ezgatä) an die Wahrheit seiner Gnade 
(taibütä), setzt ihnen auf das Haupt die Krone (kelilä) der Anmut, welche 
unvergängliche Herrlichkeit ist, setzt sie auf seinen herrlichen Wolkenwagen, 
erhebt sie in die Luft und führt sie in sein himmlisches Brautgemach (genönä 
Semaiänä)...“ Vgl. GR 366, 6; GL 65, 23. 

3 Vgl. Badger II, S. 165ff., 199f., 206f. 
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der Gotteskindschaft)!, Aufnahme in den Himmel, besonders das 
Abbild der Auferstehung (Sinnbild der Todesüberwindung)?, Sinn- 
bild der Wiedergeburt®, d.h. aber zugleich, die Taufe vermittelt die 
Sündenvergebung in einmaliger Weise (Ablegung des alten Menschen) %. 
Die ‚Quelle des Lebens‘ (= Taufe) ist zur „‚Entsühnung der Men- 
schen‘“ dargereicht worden. Die Taufe schenkt auch die ‚‚Erleuch- 
tung‘: der Täufling wird des Lichtes im Himmelreich würdig®. Sie 
wird mit Hieros-gamos-Motiven umschrieben (s. o. 8. 317)”: der Täuf- 
ling wird durch die Taufe dem Bräutigam Christus angetraut und der 
irdischen Braut der Kirche einverleibt. Wir erkennen in diesen Aus- 
sagen unschwer, daß sie Fortführung und Ausgestaltung ältesten 
christlichen Gutes sind: Sündenvergebung und Unterpfand der Auf- 
erstehung vermittelt die Taufe bereits nach den nt-lichen Schriften. 

Doch finden sich auch fremde Züge, so z.B. bei dem syrischen 
Mystiker ‚Hierotheos“ (III, c.5)°®, der die irdische Taufe mit 
Wasser als „körperliche Taufe‘ zugunsten der wahren (‚geistigen‘) 
Taufe im Jenseits, die mit Gott verbindet, abwertet: diese ‚göttliche 
Taufe“ macht zu Christus; die Taufe (“mädä) vergottet also. Wir 
finden in diesem Text außerdem einen engen Zusammenhang zwischen 
„mystischem Aufstieg‘ (masigtä) und Taufe, wie wir ihn aus dem 
Mandäischen in der Verbindung von Masigtä und Taufe kennen (s. o. 
8. 96f., vgl. bes. GR 193f.). Da sowohl diese Vorstellung dem 
hristentum fremd ist als auch unser syrisches Zeugnis eine Ver- 
geistigung des ursprünglich kultisch-liturgisch verwurzelten Vorgangs 
darstellt, können wir im Mandäischen eine der Quellen erblicken, die 
auf das christliche Denken Einfluß ausgeübt haben?. Die enge Be- 
rührung zwischen den dem Mandäischen nahestehenden Oden Salo- 
monis und den ‚Taufmysterien‘‘ des Mose bar Kephä hat bereits 
R. A. Aytoun herausgestellt!°. Weiterhin verweist Widengren!! auf 


1 Vgl. Hierotheos ed. Marsh, S. 146, 5f.; nach Theodosius von Antiochien 
symbolisiert der Aufstieg aus der Taufe die Adoption. — Allgemein wird 
Psalm 22 auf die Taufe bezogen (Quasten, S. 231ff.). 

2 Vgl. Diettrich, S. 13 und 35. 

® Vgl. Mose bar Kepha (Haggenmüller, S. 10), der die drei Namen Taufe 
(Tauchbad), Erleuchtung und Wiedergeburt erläutert. 

* Vgl. Diettrich, S. 19f.; Mose bar Kepha, a.a.O. > Diettrich, S. 20. 

® Vgl. auch ActAndr (bei Widengren, Muhammed, S. 217): Die Täuflinge 
sind „Söhne des Lichtes‘ geworden. 

? Diettrich, S. 9: „Die Tore der geistlichen Brautkammer werden für die 
Entsühnung der Menschheit geöffnet... die Tore des Himmels haben sich 
aufgetan ...““ 

83 Ed. Marsh, S. 68ff. bzw. 75f£f. 

° Als Anknüpfungspunkt dürfte sich die Verbindung von Auferstehung und 
Taufe darbieten. 

10 Expositor 8. Ser. Vol. II (1911), S. 338ff. 

!! Mes. El., S. 127f. und 132f. Vgl. auch o. S.321 Anm. 1 (Taufe und Braut- 
gemach). 
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den Zusammenhang von Taufe und Paradies, der sich in syrisch- 
christlichen Texten nachweisen läßt: die an die Taufe anschließende 
Eucharistie gewährt dem Wiedergeborenen die Früchte des Lebens- 
baumes (= Christus) bzw. Paradiesesbaumes, wobei die konkrete 
Vorstellung vom ‚Leben‘ (= Freiheit von der Sünde, Gotteskind- 
schaft), das die Taufe vermittelt, noch verstärkt wird durch die 
Wirkung des Sakraments (pdouaxov adavaoias)!! 


S:iellen wir nun der in aller Kürze aufgezeigten Bedeutung der 
christlichen Taufe im syrisch-nestorianischen Bereich die o. $. 92ff. 
gewonnenen Erkenntnisse von den Sinngehalten der mandäischen 
Taufhandlung gegenüber, so ergibt sich folgendes: 


1. Beide Bereiche kennen den Reinigungsaspekt (Sündenver- 
gebung!) der auf die gemeinsame Verwurzelung im alten Wasserkult 
zurückgeht. Doch ist die Sündenvergebung in weit größerem Maße 
und fester mit der christlichen Taufe verbunden; vor allem in ethisch- 
imperativischer Hinsicht gilt es den Unterschied zur mandäischen 
Taufe zu beachten (s. o. 8. 99£.). 

2. Beide kennen die Macht und ‚„heilende‘‘ Wirkung des ‚Lebens- 
wassers‘?, wobei allerdings der mandäische Bereich den weitaus 
„naturhafteren‘‘ und stärkeren, d.h. ursprünglichen Anteil hat. 

3. Beide kennen einen Zusammenhang von Taufe und Eschatologie 
(Auferstehung und Seelenaufstieg;). 

4. Beide haben sakramentalen und heilsnotwendigen Charakter; 
die mandäische Auffassung ist dabei jedoch stärker an das Wasser- 
element als solches gebunden. 

5. Beide besitzen den verstärkten Faktor der Eucharistie nach der 
Wassertaufe. 


Abgesehen von den bereits angedeuteten Unterschieden sind wir 
uns darüber hinaus im klaren: die Bedeutung der Handlungen vst 
jeweils verwurzelt in der Struktur und den Grundkonzeptionen der beiden 
Religionen und nur von daher zu begreifen. So fehlt dem Christlichen 
völlig die mit dem ‚Jordan‘ verbundenen mythologischen Vor- 
stellungen, sowie die wiederholte Taufe (was für die Auffassung der- 
selben von höchster Bedeutung ist): die mandäische Taufe trägt 
gegenüber der christlichen einen stärkeren ‚„Waschungscharakter“. 
Dem mandäischen Ritus geht fast völlig der im christlichen Bereich 
zentrale Wiedergeburtgedanke ab, sowie eine betonte ethische Ab- 
zweckung®. Dazu tritt noch ein wichtiger terminologischer Unter- 


1 Vgl. dazu ibid. S. 145f. 
2 Vgl. ibid. S. 144ff.; Diettrich, S. 39 u. o. 
3 Im Mandäischen fehlt z.B. auch das Hieros-gamos-Motiv! 
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schied hinzu, den wir bereits erwähnt haben: die Mandäer verwenden 
allein die Ableitungen von sba sb‘ für die Bezeichnung der Taufe 
(masbütä), stehen so in der Tradition der westlichen Taufsektenwelt 
und des Westaramäischen (Christlich-palästinischen), während das 
Ostsyrische (Edessa) nur die Ableitungen von “md gebraucht!. 

Aus diesen Überlegungen wird ersichtlich, daß auf Grund der Sinn- 
gehalte keine Abhängigkeit der mandäischen Taufe von der syrisch- 
christlichen behauptet werden kann, doch gehen gewisse Gemeinsam- 
keiten auf gleiche Wurzeln (s. u.) und gegenseitige Beeinflussung? 
zurück. 

Auf die gleiche Ebene der sekundären Beeinflussung durch christ- 
liche Elemente gehört die in GR 191f. (192f.) erwähnte Legende von 
der Taufe des Mandä dHaije durch den Täufer Johannes (Jöhänä), 
vgl. Prol. S. 108; hier sind Motive christlicher Tauflegenden wirksam: 
das Zurücktreten des Jordans (Wasserwunder)®, der Glanz des Erlösers, 
der sich auf das Taufwasser legt? und die Gestalt des dreijährigen 
Mandä dHajje°. 


u ehe 0. 8.76 Anm. 1 und 2; Widengren, Muhammad and the Apostle of 
(UUÄ 1955, 1), S. 138 Anm. (mit Hinweis auch auf Levin, Die griechisch- 
Evangelien- Übersetzung, Uppsala 1938, S. 35 Anm. 1). 

2 Das Mandäische stellt einen greifbaren Teil der gnostischen Umwelt 
des östlichen Christentums dar und zeigt uns, woher gewisse Ideen, die dem 
Christentum an sich fremd sind, Aufnahme gefunden haben können. Als christ- 
liches Element könnte man den sündenvergebenden Charakter der mandäischen 
Taufe betrachten. 

® A. Jacoby, Ein bisher unbekannter apokrypher Berieht über die Taufe 
Jesu, 1902, passim (bes. S. 97ff.); F. Ohrt, Die ältesten Legenden über Christi 
Taufe und Christi Tod, ROnsn lagen 1938 (= Kgl. Dansker Videnskabernes 
Seelskab, Hist.-filol. Meddelsers 25, 1), S.102; Peters, Das Diatesseron Tatians, 
Rom 1939, S. 153; Peterson, Vig. Christ III, S. 154 und 157 (in den 
ActPl?). Vgl. auch Stauffer, ZNW 46, 1955, 8.7 Anm. 16. und Kosnetter, 
S. 227ff. 

* Es ist die Vorstellung vom Lichtglanz auf dem Taufwasser, s. €. H. Eds- 
man, Le bapt&me de feu, Uppsala 1940, S. 167 und 182; Jacoby, op. cit. S. 61 
und 89f.; Peters, a.a.0. S. 151f. (Mt 3,16 lat. Tatian); Peterson, a.a.O., 
Kosnetter, S. 223ff. Man könnte bei der ganzen Schilderung auch auf ein 
altorientalisches (sumerisches) Motiv rekurrieren: Anläßlich “der Fahrt des 
sum. Gottes In im Boot nach Nippur heißt es (bei Kramer, Sumerian Mytho- 
logy, 1944, S. 63): “When Enki rises, the fish... rise / The Abyss stands in 
wonder, / Ita the sca joy enters, / Fear comes over the deep / Terror holds the 
exalted river, / The Euphrates, the South wind (lifts it in waves).” 

° In den apokryph. Apostelgeschichten begegnet wiederholt die Gestalt 
Christi als zaic oder veavlas und veavioxog u.a., auch bei der Taufe, vgl. Peter- 
son, 4.2.0. S. 149ff. (bes. ActJo c. 88; ActAndr e. 18, 33; ActPl S. 32, 13—15), 
und auch Widengren, Religionens värld, S. 363 Anm. 5; Kulturbegegnung, 
8. 77£. Der gnostische Logos erscheint in den PsThom I, 38 als Knabe, ebenso 
im Perlenlied (dazu jetzt Adam, S. 43, 56f., 69). Doch ist hier auch an die 
in der Antike verbreitete Vorstellung von der Kleinheit des Täuflings gegen- 
über der großen Gestalt des Täufers (8. Leipoldt, Taufe, S. 39 mit “Anm. 4) 
zu erinnern. Für Pedersen, Bidrag, S. 29f., ist die ganze Konzeption syrisch- 
ehristlichen Ursprungs, nur ist Mandä dHaijö an Stelle Jesu getreten (s. dazu 
Prol. S. 103 Anm. 1). 


2. Teil. 


$ 34. Taufe und Mahl 
3. Altorientalische Elemente 


Ein eigentliches Taufritual ist uns in der babylonisch-assyrischen 
Religion nicht bekannt; auch für die Waschungspraxis liegen uns 
bislang noch keine Ritualtexte vor!. Alle babylonischen Wasserriten 
haben entweder reine lustrative Bedeutung oder dienen nur exor- 
zistisch-magischen Zwecken. Dies unterscheidet sie grundsätzlich von 
der mandäischen Taufe (Masbütä)?. Die altorientalischen Wasser- 
riten sind Waschungen ohne speziell sakramentalen Charakter (vgl. 
$ 35)°. Außerdem fehlt diesen Wasserhandlungen die Verbindung mit 
einem heiligen Mahl und ihre selbständige Stellung (s. u. 8. 378f.). 
Diese Feststellungen ersparen uns eine ausführliche Erörterung dieses 
Problems. 

Der babylonisch-assyrische Kult kennt vor allem keine betonte An- 
wendung „fließenden Wassers‘, d. h. die Wasserriten finden nur selten 
direkt im Fluß statt (s. S. 359). Strenggenommen wird im öffentlichen 
Kult, mandäisch gesehen, nur „abgeschnittenes Wasser‘ verwendet, 
d.h. das Wasser wird wohl Quellen und Flüssen (besonders dem 
Euphrat und Tigris) entnommen‘, aber verbleibt nieht im „Fluß“ 
(vgl. über die rabbinische Auffassung u. S. 368f.). In jedem baby- 
lonischen Tempelareal finden sich daher Zisternen (sg. büru), die 
vornehmlich Tigris- und Euphratwasser oder anderes Quellwasser 
enthalten’. Die steinernen Becken, die im „Allerheiligsten““ standen 
und „heiliges Wasser‘ enthielten, galten als Nachbildungen oder 


1 Leider war mir noch nicht zugänglich: Jorgen Lx&ssoe, Studies on the 
Assyrian Ritual and Series bit rimki, Kopenhagen 1955; aus OLZ 1957, Sp. 
512#f., entnehme ich, daß L. über die Terminologie, S. 9ff., handelt: ramaku = 
„Bad‘‘, mesu = „Waschung‘‘, teliltu = ‚‚Purifikation“ = rimku (vgl. 0. 8. 87 
Anm. 6 und Lidzbarski, Lit. S. XXIII Anm. 2). Ferner s. Erica Reiner, The 
Series Bit rimki. A Review Article (betr. L&ssoe), in: Journal of Near Eastern 
Studies 1958, 204—207. 

2 Vgl. dazu Thomas, S. 309ff., und auch Hartte, S. 104 („Eigentümlicher- 
weise fehlt die Taufe in der babylonisch-assyrischen Religion‘). 

3 Es sei denni. S. exoreistischer Anwendung (Jeremias, HAOG3, S. 414). Daß 
im Kult verwendetes Wasser immer seine sakramentale Funktion hat, dürfte aus 
seiner Anwendung und Wirkung verständlich sein (s. auch o. S. 74); es geht uns 
aber hier um den Eigenwert, den die mandäische Taufe als Sakrament besitzt. 

4 Über die Bedeutung von Fluß- und Quellwasser im Kult s. Morgenstern, 
The Doctrine of Sin in the Babylonian Religion, 1909, S. 30ff.; s. u. S. 360. 
Vgl. auch Van Buren, Flowing Vase usw., S. 3 (Deutungen der Bildmotive vom 
fließenden Wasser: Symbol des fruchtbringenden Wassers, Wasser des Lebens 
so Prince, Ed. Meyer, G. Furlani — Euphrat-Tigris und Paradiesesströme) und 
21 (Ra-Enki und Igigi; “there were most certainly among them divine beings 
whose function it was to fill streams and canals, and to ensure a copious 
rainfall to enrich the land’). Sundberg, S. 68 Anm. 177, vergleicht GR 240, 9f. 
(238, 11f.) mit der alten babylon. Vorstellung vom ‚Gott mit Strömen“. 

5 Dhorme, S. 210; Hartte, S. 13; Meißner II, S. 77; Morgenstern, op. eit. 
S. 31. “De son onde, qui provient de l’Apsü, des prötre emplissent les reservoirs 
des sanetuaires. On s’en sert dans les aspersions et les ablutions rituelles’’ 
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Symbole des Urozeans apsü!. Eine besondere Rolle spielte diese Ein- 
richtung im Bakult von Eridu, dessen Tempel das sum. E-abzu, 
akkad. bit apsi (Haus des Apsü) war und wo der Wasserkult besonders 
im exorzistisch-magischen Bereich seinen Ort kat’exochen besaß (Ea 
ist der Gott der Wasser und der Weisheit!)?. Zum praktischen Ge- 
brauch wurde das Wasser in Behälter oder ‚Weihwasserbecken‘“ 
(egubbü) gegossen®. Es gab auch ‚‚un local appele bit rimki “maison 
d’ablution’ avait une destination analogue a celle des fonts baptis- 
maux‘‘*. Ein eigener Priesterstand, die Waschpriester (ramku, eigtl. 
„Gewaschener‘), waren für die Ablutionen verantwortlich; ihr 
Patron war Ra°. “Les trois instruments de purification sont le brüle- 
parfums (niknakku), la torche (bizillü), le benitier (egubbü).”® 
Welche Form hatten die Wasserhandlungen? Bezeugt sind Tauch- 
bäder?, vor allem Besprengungen und Übergießungen (zaräga und 
salähu)®, sonst wird von einfachen Waschungen, auch einzelner 
Körperteile (‚‚washing of the body, the hands and the mouth“: 
mis zumri, mis dätä, mis pi) gesprochen®. Die ‚Sündenreinigungs- 
zeremonien‘“ (äSipu-Rituale), die ursprünglich immer mit Wasserriten 
verbunden waren (meist Besprengung oder auch Waschung) und von 
ritueller Unreinheit auf exorzistische Weise befreiten, fanden oft an 


(Dhorme, S. 113f.). Vgl. die Abb. 231 bei Jeremias, a.a.0. S. 408. Auf diese 
Einrichtungen bezieht sich die Waschung des Urigallu-Priesters in ‚‚Elußwasser‘“ 
im Akitu-Ritual (AOT S. 295ff.; o. S. 307f.). 

1 Dhorme, $. 32, 112f., 189, 210; Bottero, op. eit. S. 110; Meißner II, S. 12. 

2 Vel. dazu Dhorme, $. 32f.; Bottero, S. 36; Contenau, S. 159ff.; Meißner II, 
S. 237f., und Widengren, Mes. El., S. 162#f.; Mand. 111f. 

83 Dhorme, 8.218; Contenau, S. 161 (,‚Un vase rituel pour les libations et 
purifications‘‘); Meißner II, S. 77 (kultisches Wasserbecken). 

4 Dhorme, S. 210; vgl. Meißner II, S. 238f. (Sammlung ‚‚Waschhaus‘‘) und 
Morgenstern, op. eit. S. 143f. (errichtet bei längeren Reinigungen). Ebeling, 
Tod und Leben, 8.60 (Nr.14, Z.18: bit rimki bit Säla-m& ‚„Waschhaus, 
Wassertaufehaus‘‘). 

5 Meißner II, S. 64; Frank, S. 8f.; Dhorme, S. 210 und 218. 

$ Dhorme, $S. 218 (nach Thureau-Dangin, Rit. accad. S. 140, 337). 

? Nach Harrte, S. 96, wird es „am meisten genannt‘; S. 93 wird ein sieben- 
maliges Tauchbad im Fluß gegen Skorpionstich belegt (nach Jeremias, Das 
AT im Lichte des alten Orients, S. 320). 

8 Harrte, S. 71ff., 96; Meißner II, S. 87 (Weihwasserbesprengung), 100 
(„Berührung mit Handwasser‘‘ — Besprengung); Contenau, S. 160ff.; Morgen- 
stern, a.a.0. 8. 119ff.; auch RAC II, 185ff. (‚Im Alten Orient war B. bzw. 
Übergießen mit Wasser... die übliche Form der körperlichen Reinigung‘)! 
Vgl. auch AOT S. 280, Z. 131 und 309 passim; Widengren, Tree of Life, S. 8, 
45f. — Die hethitischen Reinigungsriten bestehen in Waschungen, Bädern, 
Übergießungen oder Besprengungen (A. Götze, Kleinasien, in: Kulturgesch. d. 
AO II, 1, 145). 

% Morgenstern, 8. 54ff.; 146ff. (Reinigungszeremonien des Barü); Meißner II, 
S. 237£f.; Hartte, S. 96; Thomas, S. 299 und 301; Weber, Dämonenbeschwörung 
bei den Babyloniern und Assyrern (DAO VII, 4), 1906, S. 18f. (Entsühnung 
eines Königs). Als Verba werden verwendet: ramäqu, masu und sahätu (Morgen- 
stern, S. 43). 
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Flußufern statt!. “The chief reason for this must have been that the 
running waters might carry away the uncleanless, that fell off the 
sickman.”’? “No doubt, the fact that the holy water which was used 
in the ceremonies, could be taken from the river was another reason 
for the services being held on its bank. Probably too, because of its 
proximity to the holy water, the river bank was a sacred place.’’® 
Trotzdem wäscht sich der Barü-Priester bei solchen Zeremonien nicht 
im Fluß, sondern ‚in the holy-water-bowl“*. Fließendes Wasser ist 
also nicht unbedingt erforderlich. Welche Arten Wasser man im Kult 
unterschied, zeigt folgendes Textstück, das die Beschwörung eines 
Dämons enthält?°: 

“Neither with sea-(water), / nor with sweet-water, / Nor with bad- 

water, nor with Tigris-water, / Nor with Euphrates-(water), nor 

with spring-water, / (Nor with water) shalt thou be covered (?).’ 
Daß das Hinabsteigen in den Fluß (ina näri ur-rad) nicht unbekannt 
war,lehreneinmaldieWasserordale®, zum anderen einige Beschwörungs- 
texte, die damit zugleich einen ‚Kleiderwechsel‘“ verbinden (Reini- 
gungs- und Wiederbelebungszeremonie)”. 

Wie wir schon bemerkt haben, ist eine besondere Priesterklasse 
mit den Waschungszeremonien betraut, doch nehmen auch die anderen 
Priester (besonders der ä$ipu und der maSmas$u, auch der barü) aktiv 
an Wasserhandlungen Anteil®. Besprengungen, Übergießungen und 
Waschungen werden von ihnen vorgenommen°, meist jedoch wird 


1 Vgl. dazu Morgenstern, S. 60f., 143; auch 147 ff.; Frank, S. 28; jetzt auch 
bei Ebeling, ZA NF 17, 1955, S. 171, 21. 

2 Morgenstern, S. 61. Die Flüsse galten als Teil des Apsü. 

3 Ibid. S. 60 Anm.7. Auch Sündenopferzeremonien fanden an Flußufern 
statt (ibid. S. 143£.). 

4 Morgenstern, S. 147ff. Vgl. o. S. 358 Anm. 5. 

5 Ibid. S. 116 (U.L. IV col. V, 55—56). Vgl. auch Ebeling, Tod und Leben, 
S. 136£.: Wasser des Brunnens (m£& büri), Wasser des Flusses (m& näri), Wasser 
des Grabens (m& hiriti), Wasser von Aschenbrot (m& akal tunni). 

6 Codex Hammurabi, $$ 2.132; altassyr. Gesetz, $$ 17. 22. 24ff.; Ebeling, 
op. eit., St. 25 (VAT 9962 = KAR 134), S. 96ff. Vgl. u. S. 361 Anm. 4. 

? Ebeling, op.cit., St.22 (KAR 141 = VAT 13003), 8. 87ff.; RS 89f.: 
Libation (von Wasser und Bier) in den Fluß, Fußwaschung des Sünders, ‚in 
den Fluß hinabsteigen“ (ina näri ur-rad 90, Z. 14), das stellvertretende Lamm 
in den Fluß werfen (Z. 15£.), Kleiderwechsel (‚weißes Kleid“ Z. 20). — St. 23 
(KAR 294), 90f.: Beschwörung, Verwundung, dann: „In den Fluß soll er 
hinabsteigen, das Wasser siebenmal flußaufwärts bringen (führen), aus dem 
Fluß zurückkehren‘ (ana näri ur-rad-ma m& [m£S] sibi-sü ana ma-h [i-ir-ti] 
ib-ba-ak is-tu näri itär-ma [Z. 6f.]), Kleiderwechsel, Scherung; anschließend 
Rezitation der „Hymne an den Schöpfungsstrom‘‘ (vgl. AOT 8. 130), der dem 
Menschen Recht schafft (vgl. Wasserordal s. Anm. 6). 

8 Hartte, S. 161, vergleicht diese Stellung der Priester mit dem „Täufer“ 
(Johannes)! Dagegen vgl. Thomas, in RAC I, Sp. 1167 (‚Höchstens hatten 
die Priester zuweilen die Aufgabe, an denjenigen, die am Opfer teilnehmen 
mußten, eine letzte Reinigung zu vollziehen ...; doch machte sie diese Funktion 
keineswegs zu ‚Täufern‘“‘). 

9 Morgenstern, S.149; Ebeling, a.a.0.S8.151; Contenau, S.162; Schrank, S.27. 
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von der Selbstwaschung der Betreffenden (wie selbstverständlich der 
Priester) gesprochen!. ‚Priester und Gläubige wuschen oder badeten 
sich selbst, wurden nicht getauft.‘ ? 

Aus den oben aufgeführten formalen Elementen ergeben sich nun 
folgende Beziehungen zur mandäischen Taufe: 

1. die Tauchbäder, 

2. die wiederholten Waschungen, 

3. eine gewisse Rolle, die Fluß- und Quellwasser spielt, 

4. eine schwache täuferähnliche Rolle der Priester°. 


Dagegen stehen aber die schon genannten wesentlichen Unterschiede, 
vor allem aber auch, daß alle babylonischen Wasserriten Teilhand- 
lungen, meist präliminarischen Charakters, sind; nie, abgesehen von 
gewissen magischen Ritualen, bilden sie eine selbständige Kult- 
handlung als solche®. So kann also von einer signifikanten Ähnlichkeit 
zwischen babylonischenW asserriten und mandäischer Taufe keine Rede sein. 

Bei Beachtung des purifikatorischen Aspekts der mandäischen Taufe 
(s.o. 8. 97f.) ergeben sich jedoch zwei nähere Übereinstimmungen 
mit den assyro-babylonischen Wasserriten: 

1. der Reinisungszweck (nicht in sittlicher Hinsicht)? der Waschung, 

2. die exorzistische und zugleich „heilende“ Wirkung? des „heiligen 

Wassers‘. 


1 Morgenstern, S. 5öff.; Weber, a.a.O. S. 19 (der König wäscht sich selbst); 
Thomas, S. 301. 

2 Thomas, in RACI, Sp. 1167. 

® Die aber keineswegs die allgemeingültige und schlechthinnige Form 
darstellen! 

4 Dazu o. S. 360f. Eine Waschung in Flüssen ist nur selten bezeugt. Das 
Ordal fand nach Cod. Hammurabi, $2 und $132, durch Untertauchen im 
Fluß statt (al’ näram); ılu Narum (ID) ist term. techn. für den Ort des Ordals 
(s. Kohler-Ungnad, Hammurabis Gesetze, II, 1909, Glossar s. v. närum). 

5 Dazu o. S. 360 Anm. 8, 

$ Vgl. dazu Thomas, RACT, Sp. 1169 0.: ‚Das heißt, daß von einem B(ap- 
tismus) nur da zu sprechen ist, wo der Wasserritus aufhört ein einfacher Ritus 
kultischer Reinigung zu sein, und wo er etwas Markanteres wird, mag er nun 
der wesentliche und charakteristische Gegenstand der Aktivität eines Einzelnen 
oder mag er ein eigentlicher kultischer Akt sein.‘ 

? Hartte, S.59ff.; Thomas, S.297ff.; Morgenstern, passim. Der äsıpu 
heißt daher auch mullilu ‚der Reiniger‘; term. techn. dafür sind: ullulu, 
ubbubu, rammuku (ramäku), misü, zukku (Schrank, S. 27). 

8 Hartte, S. 70ff.; Thomas, S. 293ff.; Weber, a.a.O. S. 21. Der äsipu ist 
auch Arzt, Krankenheiler (Frank, S.25; Schrank, S.19f.). „Dem Wasser 
schreibt man medizinische bzw. Heilkraft zu: m& ellüti Sa ullalu mimma 
Sums$u... munih mursi, reines Wasser, das alles rein macht... dem Kranken 
Ruhe schafft‘‘ (Schrank, S. 27, auch S. 83£f. und 85f.). „‚Es vertreibt in gleicher 
Weise Bann und Zauber: mö ellüti lipsum ki$piSsa, reines Wasser möge ihren 
(d.h. der Zauberin) Zauber lösen‘“ (ibid.). 

® Vgl. Morgenstern, S.30ff. Dabei spielt oft ein bes. hergestelltes ‚Be- 
schwörungswasser‘‘ (m& Sipti) eine Rolle, das über den Kranken gesprengt 
(slh) wird (Schrank, S. 22, 83f.). 
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Dabei bleibt, abgesehen von den formalen Unterschieden (s. o.), in 
phänomenologischer Hinsicht zu beachten, daß der purifikatorische 
Aspekt der mandäischen Taufe nicht ihr Hauptanliegen und Grund- 
sinn ist!. Über die hierfür in Frage kommenden einfachen Waschungen 
der Mandäer s. weiteres u. $35. Wir sehen jedoch, daß auch die Taufe 
einmal in diesen einfachen Waschungsriten verwurzelt gewesen ist 
(worauf der Wiederholungscharakter ebenfalls hinweist)?. Die kul- 
tischen Lustrationsriten sind aber über den ganzen Orient verbreitet 
(besonders auch im Judentum)? und zeigen überall den gleichen 
Aspekt: Man kann also nicht ohne weiteres von einer „direkten Fort- 
setzung altbabylonischen Wasserkults“ im mandäischen Bereich 
sprechen, sondern nur von indirekter, durch jüdische Vermittlung 
und verstärkende Einflüsse verursacht, wie wir annehmen (s. u. 
S. 403ff.). 

Das Material, das die iranische Religion für unsere Frage beiträgt, 
ist ähnlich geartet wie das der assyrisch-babylonischen Religion. 
Irgendwelche Taufen im eigentlichen Sinne gibt es auch hier nicht. 
Was es gibt, sind kultische Ablutionen mit purifikatorischem und 
exorzistischem Zweck. Nur ist die Quellenlage gegenüber den reichen 
Belegen aus dem babylonischen Bereich schlechter. Die Wasser ge- 
nossen im alten Iran eine solche Schätzung, daß jede Verunreinigung 
derselben verboten war?. ‚Wir preisen die Gewässer, die hervor- 
sickernden, die zusammenfließenden, die hervorsprudelnden, die 
Ahura gehörigen ahurischen, die gute Werke ausführenden, die leicht 
zu überschreitenden, die gutes Schwimmen, gutes Bad bereitenden, 
ein Geschenk für diese Welt und die zukünftige.‘ Der zehnte Tag 
des persischen Monatskalenders war dem Wasser (äpo) geheiligt®. In 


1 Siehe o. 8. 93ff. und 358. 2 Vgl. o. S. 111 und u. 8. 401f. 

3 Vgl. Hartte passim und Thomas, 9. 288f., 342ff. ; u. S.368ff. ; über hethitische 
Reinigungswaschungen s. o. S. 359 Anm. 8. 

4 Herodot I, 138; Strabon, geogr. XV, 3, 14. 16 (Clemen, fontes S. 35): ‚Die 
Perser urinieren weder in einen Fluß noch waschen (vırrovraı) noch baden 
(Aovovraı) sie sich (darin), noch werfen sie Leichen hinein, noch anderes, was 
sie für unrein ansehen“ Vd. VI, 26ff.; Sd. c. LXXII (West III, S. 336£.: 
“, .. when any one carries dead matter to water, or fire, he is worthy of death’); 
vgl. Spiegel, Avesta II, S.LIV. Freilich wurde dieser Grundsatz bei jeder 
Reinigung mit Wasser durchbrochen: ‘Comment, en effet, aurait-elle purifier 
si elle-meme &tait impure?’” (Thomas, 8.290). Doch ist hier die Bedeutung 
des Wassers als ‚heilende, dämonenabwehrende‘‘ (da göttliche) Kraft an- 
zusetzen. 

5 Yasna 38, 3, nach Nyberg, RAI S. 284. Das Stück gehört zum Yasna hap- 
tanghäti, also mit zum ältesten Bestandteil des Avesta. Vgl. auch Y 65 (Preis 
des Wassers Arodvi) und Yast 5 (Ardvisur Yast). Vgl. Thomas, S. 305. 

6 Spiegel, Avesta III, S. XVIf.; vgl. Nyberg, RAT S. 379. Der 19. Tag des 
12. Monats (Spandarmadh) ist das ‚Nowruz aller fließenden Gewässer‘ (Al- 
Birüni, Chron. ed. Sachau, S. 230; Übers. S. 217). Über den iran. Wassergott 
Apäm napät, vgl. Herzfeld, Zoroaster and his world, 1947, Bd. II, 8. 562ff. 
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der mittelpersischen Kosmogonie ist Wasser (und Feuer) Schöpfungs- 
element!. Obwohl Wasser auch zur rituellen Reinigung diente (s. u.), 
ist offenbar von alters her der Rindsharn? das bevorzugte Reinigungs- 
mittel gewesen®. Die iranischen Feuerheilistümer lagen oft in der 
Nähe von Seen oder anderen Wasseranlagen*. 

Im Videvdät: (‚Wider die Dämonen gegeben‘), dem zoroastrischen 
Gesetzbuch der Magier, ist uns das Ritual der „großen Reinigung‘, 
Baresnüm (np.)°, erhalten”. An dem besonders ausgewählten und 
hergerichteten Platz werden sechs Löcher (mayas) in einer Reihe 
gegraben, die von mehreren (zwölf) Furchen (= Bannkreisen)® 
umzogen werden; etwas weiter entfernt werden ebenfalls noch drei 
Löcher angelegt. Der Verunreinigte steht bei den sechs Gruben 
innerhalb der Bannfurchen, der Priester oder ‚Reiniger‘ (yaoZ- 


” 


1 Zaehner, Zurvan, S. 71 mit Anm. 7; 73. Dagegen wird im Zervanismus das 
Wasser abgewertet: es ist der bösen, femininen, finsteren Seite zugeordnet 
(im Gegensatz zum Feuer) s. ibid. S. 71, 74, 267 (s. Prol. S. 130). Zum ganzen 
Komplex in seiner weltweiten Verbreitung und Bedeutung vgl. jetzt H. Bau- 
mann, Das doppelte Geschlecht, 1955, S. 310ff. 

? maösma-, gous-massma, daraus der neuere Kunstausdruck mp. gwmjg, 
Gömez (Spiegel II, S. LXXXIV). Über die Weihe desselben s. Spiegel II, 
S. XCILIIff. 

3 Man fragt sich, ob nicht die Wasserhandlung eine sekundäre Dublette 
zur Reinigung mit Rinderharn ist, zu der noch die Überschüttung mit Erde 
tritt, s. die folgende BarasSnum-Zeremonie im Text (S. 364ff.). Auch die neuere, 
dem islamischen nachgeahmte, größere Reinigung, Ghusl, häuft alle drei 
Reinigungsmittel (Urin, Erde, Wasser) aufeinander (Spiegel, a.a.0.S. LXXXV). 
Vgl. SnS$ ce. 2, 63ff. 

4 K. Erdmann, Das iranische Feuerheiligtum, Leipzig 1941, S. 13 (Feuer- 
altäre in Pasargadae an einem Gießbach), S. 26f. (Takht i Suleiman mit See, 
s. Abb. IVb), 46ff. (Feuertempel in Firuzabad an zwei Teichen, die künstlich 
gespeist wurden), 52 (Kuh i khwadja mit Bassin und Kanalisation), 54 (in 
Neisar Feuerstätten bei einer Quelle), 57 (Ateshkuh bei Nimwar neben e. 
Gießbach). Noch bei den Parsen muß jeder Feuertempelhof eine Wasserquelle 
enthalten, (s. u. S. 366 Anm. 1). 

5 Vgl. dazu die aufhellenden Bemerkungen Nybergs, RAT S.337ff. „Der 
Vendidad ist der Zoroastrismus transponiert in die Form der Magier.‘ Nach 
den neuesten Untersuchungen von Annelies Kammenhuber (s. ZDMG 108, 
1958, S. 299-307) werden die Urfassung des Vd. in die Zeit des Xerxes verlegt, 
Zusätze, zu denen auch die ‚Leichenhexe‘‘ gehört, der arsakidischen und 
„möglicherweise frühsasanidischen Zeit‘“ zugeschrieben (S. 307). 

$ Vollständiger: Barafnüm nuh Sawa, d.i. „Barasnüm der neun Nächte“ 
(Spiegel, a.a.O.); avest. baresnav (> barez, barsnu) „Höhe, Spitze‘; bar? zah 
„Höhe, oben“. 

? VIII, 35—72 und IX, 1-57; vgl. Nyberg, a.a.O. S. 148ff., und Spiegel II, 
8. LXXXVf. Sie spielte nach Modi, S. 53, zur Sassanidenzeit eine große Rolle. 
Vgl. Pahl. Vend. IX, 1—145 (West II, S. 431—454); SnS ce. 12; Mänüseihr, 
Brief III (West II, S. 360ff.); Sd. e. XXXVI (bei West II, S. 435). 

8 Ve]. die mandäischen ‚‚misri‘‘ (o. S. 309). 

9% Siehe die Zeichnung bei Nyberg, S. 149 (Rekonstruktion von J.J. Modi), 
und die Beilage zu Spiegel, Avesta I; auch bei West II, S. 435: Baresnüm 
gäh). Zu Nyberg ist zu bemerken, daß jaw. maya „Loch, Graben‘ von gath. 
maga „Gabe“ zu trennen ist (s. H. Humbach, Die Gathas des Zarathustra I, 
1959, S. 67). 
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dä9ryö)! außerhalb derselben und rezitiert aus Gäthä Y. 49, 10 
„und das Nemah (die Anbetung), das Armaiti (die gemäße Gesinnung) 
und 12ä& (die Strebsamkeit?) ist“, was der Verunreinigte wiederholt. 
„Dann wird jene Drug (nämlich die verunreinigende ‚Leichenhexe‘ 
drux$ yä nasus) zu Boden gestreckt mit jedem Wort... .‘“® Es folst die 
Waschung mit Rindsharn durch den Priester, und zwar in Form einer 
richtigen Jagd auf den Dämon, der vom Kopf bis zur Fußzehe durch 
ständige ‚Begießung‘‘ gejagt und schließlich verjagt wird. Diese Aus- 
treibung vollzieht sich an den sechs Gruben, bei denen der ‚‚Reiniger‘“ 
jeweils eine Beschwörung liest. Diefolgenden (zwei) Handlungen finden 
an den abseitigen, mit Wasser gefüllten drei Gruben statt, und zwar 
die 15malige Überschüttung mit Erde®, die aus den Löchern stammt, 
und eine 6malige Waschung mit Wasser”. Diese vollzieht der Ge- 
reinigte selbst, und zwar am ganzen Leibe „ringsum“, vom S:heitel 
bis zur Sohle, mit der gleichen Jagd nach der Drug Nasav® wie oben 
geschildert. „Die guten Wasser‘ (Vd. 8,41) scheuchen so die Drug 
hinweg (Vd. 8,72). „Dann soll er den (Leib) beräuchern mit Sandel- 
holz oder Benzoe oder Aloe oder Hadänaepatä (Granatapfel) oder mit 
irgendwelchen (anderen) sehr wohlriechenden Pflanzen; dann soll er 
seine Kleider anlegen; dann soll er, der Verunreinigte, zu den Häusern 
hinzutreten.‘‘® Die Reinigung ist aber noch nicht zu Ende: der Be- 
treffende muß noch eine neuntägige Absonderung von Feuer, Wasser, 
Erde, Rind, Pflanze, Menschen absolvieren, an deren 3., 6. und 9. Tage 
jeweils eine Waschung zu erfolgen hat!®,. ‚Alsdann darf (er) zum Feuer 
kommen, zum Wasser, zur Erde, zum Rind, zur Pflanze, zum asa- 
gläubigen Mann, zur aSagläubigen Frau“ (Vd. 9, 36). 


1 Jünger jösdäsrakar, jözdäthrakar (Spiegel II, S. LXXXIV), yaozdädra- 
„Heilmachung, Purifikation‘“, yaoZdä- „‚heilmachen, vollkommenmachen, rituell 
vollkommenmachen, in den gehörigen Zustand versetzen, reinigen (aind. yos).‘“ 
Über die Pflichten des ‚„‚Reinigers‘‘ s. SnS c. 12, 22—27 (West II, S. 347ff.). 

2 Übersetzung nach Nyberg, S. 125, ebenso jetzt J. Duchesne-Guillemin, 
Zoroastre, 1948, S. 261 (““Leur veneration, qu iest Devotion et zele...’”'); anders 


H. Lommel, Zarathustra, S. 195: ‚„... und ihre Dienste, wodurch Fügsamkeit 
und Preis (? nämlich der Verehrungswürdigen?) (entsteht)... ; 8. 64: „die 


Ehrerbietung, durch welche Fügsamkeit besteht“. 

3 Vd. 9, 13a (nach Wolff, Avesta S. 381). 

4 Tbid. 9, 14-26; 8, 40-72 (bei der Wasserhandlung. Die Vorstellung, daß 
die Dämonen Glied für Glied des Menschen befallen können, ist auch im Baby- 
lonischen heimisch (s. die Belege bei Schrank, S. 41ff.). 

5 Siehe Vd. 8, 19—21 und Nyberg, a.a.0. S. 150. 

® Die ebenfalls ein Reinigungsmittel ist (s. Spiegel II, S. LXXXIVf.). 

? Genauer: am 1. Loch einmal, am 2. zweimal, am 3. dreimal. Diese Waschung 
entspricht der einfachen Waschung Pädyäb (s. Spiegel II, S. XC und u. S. 407f.). 

8 Vd. 8, 40-72. Vgl. o. S. 363 Anm. 3 die Bemerkung über den Dubletten- 
charakter der Wasserhandlung. 

2 Vd. 9, 32. 

10 Ipid. 9, 33—35; die Verse 37—42 enthalten die Lobpreisungen für die 
„Läuterung‘“ (sie richten sich nach dem jeweiligen Stand der Betreffenden). 
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Die altpersische Reinigungszeremonie hat folgende Bestandteile: 

. Kurzes Gebet (mit exorzistischer Abzweckung); 

Waschung mit Rindsharn (durch den ‚Reiniger‘‘), begleitet mit 
Beschwörungen: 

Überschüttung mit Erde; 

Waschung mit Wasser (durch den Verunreinigten selbst); 
Neuntägige Absonderung mit einer dreimaligen Urin- und 
Wasserablution. 


DD m 


N) 


Qu 


Die rituelle Gültigkeit wird nur durch die Ausführung eines Fach- 
mannes, des ‚„Reinigers‘‘ oder Priesters, gewährleistet; ja unerlaubtes 
Vollziehen des Aktes durch Nichtberufene bringt Verderben über 
Natur und Menschen und zieht die schimpfliche Todesstrafe des ‚‚dem 
Asaglauben feindlichen Irrlehrers‘‘ (aSemaogha) nach sich!. 

In späterer Zeit haben sich verschiedene Erweiterungen dieses 
alten Rituals bemächtigt?, das zu einer Art Sakrament geworden ist®. 
Der Priester muß vor dieser Baresnüm-Handlung die Yasnazeremonie 
vollziehen (die bekanntlich das Opfermahl von Darün, Myazda und 
Haoma einschließt!)*. Statt der Gruben baut man nun noch Stein- 
haufen. Dis ‚Elemente‘ (Wasser und Urin) werden geweiht, und 
der Verunreinigte erhält zur inneren Reinigung einige Tropfen Rinds- 
urin mit Asche vom heiligen Feuer vermischt zum Trinken (vor der 
Waschung!)®. Nach den bekannten Waschungen im Maga werden 
noch außerhalb desselben Waschungen vollzogen”. 

Auf Grund dieser Darstellung der persischen Hauptwaschungs- 
zeremonie kann man nun nicht behaupten, daß irgendwelche näheren 
Beziehungen zur mandäischen Wassertaufe bestehen®. Ein Bad im 


1 Ibid. 9, 47—50. 51—57. 

2 Siehe Anquetil du Perron, Zend-Avesta 1771, Bd. II, S. 545ff. (bei Spiegel I, 
8. 160—162); Spiegel II, S. LXXXVIff. Quellen sind die Riväyats (vgl. ibid. 
LXXXVII Ann. 1). 

® Sein Vollzug: ist verdienstwoll, ja heilsnotwendig (Sd. 36, 4); mindestens 
einmal im Jahre muß diese Zeremonie vorgenommen werden, der Priester bedarf 
besonderer Reinheit dabei. Am 15. Jahrestag des jungen Parsen ist die Bares- 
nüum-Zeremonie notwendig (Sd. 36, 3). 

* Spiegel II, S. LXXXVIII (über die Zeremonie vgl. S. LXX VII); vgl. auch 
Drower, MIT S. 120 0.; WW, S. 201-221 ferner Modi, S. 80f. 

5 D.h. durch Beimischen geweihten Wassers (Zaothra, zw’r, zör) und ge- 
weihten Rindsurins. Die Weihungszeremonie dieser Gegenstände ist kompliziert 
und langwierig, s. Spiegel II, S. XCIIf. Ansätze dazu schon im Vd. 19, 21ff. 

& Spiegel II, 8. LXXXIX., 

? Ibid. 8. XC. 

8 Auch das Mahl darf dafür nicht aufgeführt werden. Es ist im Persischen 
als „Opfermahl‘ (Darün mit Myazda und Haoma) in der „Yasna-Zeremonie“ 
eingebettet (Spiegel II, S. LXXIff.; LXX'VIff.), die zwar mit Waschungen 
eingeleitet wird, aber nur zur rituellen Reinigung dient. Bei den Reinigungs- 
riten als solchen spielt es keine Rolle! Vgl. Segelberg, S. 181f. “The Iranian 
influence although obvious, should however, not be regarded as very strong 


366 2. Teil. $ 34. Taufe und Mahl 


fließenden Wasser fehlt vollständig!; überhaupt sind alle persischen 
Wasserlustrationen keine Bäder, sondern reine Abwaschungen bzw. 
Übergießungen?. Außer dem rein purifikatorisch-exorzistischen Zweck, 
der freilich hier gut greifbar ist, hat der Baresnümritus keinen Sinn; 
er ist eine einfache, wenn auch umfängliche Reinigungszeremonie?. 
Über die weiteren persischen Waschungen (Pädyäb, Ghusl, Si-Soi) 
s.u. 8. 407f. Trotzdem ist die Rolle, die die Wasserlustrationen im 
iranischen Bereich (bzw. überhaupt im arischen Raum)? spielen, ganz 
allgemein für die Entwicklung und Ausgestaltung der „täuferischen“ 
Bewegung von Bedeutung gewesen (s. $ 35). 

Zur gleichen Überzeugung müssen wir gelangen, wenn wir nur 
anhangsweise griechische Belege für Wasserlustrationen berück- 
sichtigen: sie haben bis auf den purifikatorischen Aspekt und teil- 
weises Baden in Flüssen nichts mit der Mandäertaufe gemeinsam’. 


in the case of the masbuta. Its essential ‘Western’ and Semitie origin must be 
accepted without any doubt.” 

1 Modi, S.46, berichtet zwar von der Notwendigkeit fließenden Wassers 
im neueren persischen Kult, S. 52 gibt er aber seine Nichtnotwendigkeit bei 
den alten Waschungen zu. Vgl. auch Drower WW, S 201 („The court must 
contain a well of flowing water... .“). Nach Wikander, Etudes sur les Mysteres 
de Mithra, 1950, S. 11, ist im Anahitakult mit der Betonung fließenden Wassers 
zu rechnen. In Indien ist fließendes Wasser zum Sühnebad nötig (Lüders, 
Varuna I, S. 47; Oldenberg, Religion d. Vedat, S. 423ff.). 

2 Siehe u. S. 403ff. Das wird von Lady Drower und Modi nicht genügend 
berücksichtigt. Letzterer gibt S. 57 zu, daß eine „Untertauchtaufe‘“ im Persi- 
schen fehlt. Vgl. auch Segelberg, S. 182. 

3 Wie auch Yast 10, 122 (fünf tage- und nächtelange rituelle Ablution vor 
dem Genuß des Zaothra im Mithraskult) und Vd. 19, 22 (vier Urinwaschungen 
und zwei Wasserlustrationen bei der ‚„Läuterung‘‘ eines Gutgesinnten). 

4 Siehe über Indien die Belege u. S. 404 und Thomas, S. 289ff. H. Hoffmann, 
Die Religionen Tibets, 1956, S. 78, vermutet auf Grund der Angabe im gZer- 
myig vom rituellen Bad in einem See, das der irdische Vater des mythischen 
Stifters gShen-rab der Bon-Religion vor seiner Werbung um seine zukünftige 
Gattin nimmt, einen „Zusammenhang mit vorderasiatischen Täufersekten, 
von denen wir die Mandäer etwas näher kennen‘. Er begründet dies dadurch, 
daß wir in Indien „nur von einer religiösen ‚Besprengung‘ (abhisheka), und 
zwar bei Initiationsriten wie bei der Königsweihe‘“ hören. H. betont übrigens 
auch den Einfluß des Manichäismus auf die tibetische Religionsgeschichte 
(a.a.0. S. 40ff., 49, 76, 87, 90, 97, 106, 179). 

5 Vgl. die Waschungen zur rituellen Reinheit im Ilissos in den Mysterien 
von Agrai (Deubner, Attische Feste, 1956, S. 70); in Eleusis wurde drei Tage 
vor dem Fest ein Bad im Meer vorgenommen (ibid. S. 70 und 75), ein Wasser- 
lauf (“Peiroi) diente dem Mysten am Heiligtum zur Reinigung (ibid. S. 75); 
vor Betreten des Heiligtums wusch man sich in einem Wasserbehälter am Ein- 
gang (ibid. S. 76); vgl. Wolf, S. 153ff. Gegenüber der seit H. G. Pringsheim 
(Archäologische Beiträge zur Geschichte des eleusin. Kultes, 1905, S. 20ff.) 
eingebürgerten Auffassung von einer eleusin. Tnitiationstaufe (vgl. auch Deubner, 
a.a.0.S8.75£., und Wolf, S. 156ff.) s. jetzt die Kritik von Ch. Picard, Le pretendu 
‘“hapteme d’initiation’’ eleusinien et le formulaire (svvönne) des mysteres des 
Deux-deesses, RHR CLIV, 1958, S. 129—145. Weiteres Material bei Leipoldt, 
Taufe, S. 38ff., Thomas, S. 317ff., und bes. Wolf, passim (S. 153— 177 Mysterien- 
religionen: „Die kultische Waschung bei der Einweihung in den Mysterien 
diente der religiösen Reinigung und der Entsündigung‘ 175); auch Prümm, 
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In keiner der in diesem Abschnitt vorgeführten Religionen stellt 
der Wasserritus ein zentrales Phänomen des kultis:hen Geschehens 
dar, wie wir es in der mandäischen Religion und den ‚„Taufsekten“ 
feststellen können (s. u. $. 378f.). 


4. Die jüdischen Grundlagen 


Die israelitisch-jüdischen Wasserriten, die für eine Beziehung zur 
mandäischen Taufe in Frage kämen, seien hier besonders zusammen- 
gestellt. 

Die religiösen, in ritueller Hinsicht vorgenommenen, Waschungen, 
die uns im AT bezeugt sind, unterscheiden sich in keiner Weise von 
denen des übrigen alten Orients. “La religion d’Israel s’est donc 
adaptee aux conceptions en cours dans le monde environnant”!; 
“. ..les bains religieux d’Israel, bains d purete rituelle et cör&monielle, 
differaient a peine de ceux du monde sontemporain.”? Was die Form 
betrifft, so finden wir ebenfalls wie im mesopotamischen Bereich Be- 
sprengung°, Abspülung, Teil- und Ganzwaschungen ? und — zumindest 
in nachexilischer Zeit — auch Tauchbäder°. Als Termini technici 
begegnen ‚waschen, baden“ (rhs, Stp. kbs), „besprengen“ (nzh, zrg), 
„tauchen, untertauchen‘“ (tbl vgl. bes. 2. Kg. 5, 14), „ins Wasser 
(bemajim) bringen“ (bw°), ‚‚durch’s Wasser (bemajim) ziehen“ (“br)®; an 


Der christliche Glaube und die altheidnische Umwelt II, S. 466ff. ‚Überall 
erscheint aber in den Mysterien ein Waschungsritus oder ein Bad, wo sie be- 
zeugt sind, nur als ein Ritus unter mehreren, denen sie an Rang im besten 
Falle gleich kommen, meist aber nachstehen.... Es handelt sich fast immer 
um eine vorbereitende Reinigung...“ (Prümm, Rel. wiss. Wb. 862). Über 
rituelle Reinigung durch fließendes Wasser s. auch die Belege bei E. Rhode, 
Psyche II (1921), S. 405f., und S. Eitrem, Opferritus und Voropfer der Griechen 
und Römer, 1915, S. 76ff. 

! Thomas, S. 350 Anm. 3; vgl. das Material ibid. S. 342ff. und Brandt, 
Bapt. 8. 9ff.; s.u. S.403ff. Widengren, Psalms, S.28 (Anspielungen auf 
Reinigungswaschungen in den Klagepsalmen). Eine umfassende Untersuchung 
über die mit Wasser zusammenhängenden Phänomene im AT liefert jetzt 
Ph. Reymond, L’Eau, sa vie, et sa signification dans l’Ancien Testament 
(Suppl. to Vet. Test. VI), 1958; hier wird man auch über die meteorologische 
Voraussetzung des ganzen „Wasserkultes‘‘ belehrt, die Brandt seiner Zeit an- 
gezweifelt hatte; S. 216ff. über Wasser und Magie, 228ff. über die Reinigungs- 
riten. Eine Orientkennerin, wie Lady Drower, urteilt: ‘The Jordan, in contrast 
to other rivers in Syria and Palestine, is never really cold, hence is peeuliarly 
adopted for immersion at all times of the year’ (Adam, S. XTV Anm. 2). 

®2 Thomas, S. 374. 

® Brandt, Bapt. S.17f., 25£.; Hartte, S. 97. 

* Brandt, a.a.O. S. 16f., 23£.; s. die Zusammenstellung bei Hartte, S. 96ff. 
Term. techn. von rhs. 

° Das vorexilische Bad bestreitet energisch Brandt, a.a.O. S.28f., 32ff., 
gefolgt von Hartte, S.99f.; vorsichtiger Thomas, S. 346 Anm. 1. Erstere 
führen die spätere Praxis auf die babylonischen Einflüssen ausgesetzte Exils- 
gemeinde zurück (Brandt, S. 24; Hartte, S. 100). Auch Leipoldt, Taufe, S.1, 
hält das Tauchbad für eine spätere Neuerung. Term. techn. von tbl. 
® Vgl. Reymond, S.230ff. und 256ff. (hebr. Index). 
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besonderen Wasserarten werden das ‚Sündenwasser‘‘ (m& hattät) und 
das „‚Reinigungswasser‘‘ (m& niddä) genannt (Lev. 8, 7; Nu 19), doch 
wird auch das ‚‚fließende (lebende) Wasser‘ (majim haijim) bevorzugt!. 
Die Bedeutung faßt Thomas folgendermaßen zusammen: „Im offi- 
ziellen Judentum, dem biblischen, nachbiblischen und hellenistischen, 
waren und blieben die Lustrationen, meist Bäder oder Besprengungen, 
bloße Reinigungsriten.‘“ ? 

Betrachten wir besonders die Gebräuche der hellenistischen und 
späteren Zeit, soweit sie uns hier interessieren®. An erster Stelle steht 
die Forderung, im „lebenden (fließenden) Wasser‘ (majim haijim) zu 
baden; „‚geschöpftes Wasser‘ (majim Saubin) ist für die rituelle 
Reinigung unbrauchbar‘, es sei denn, man ist gezwungen, um die 
notwendige Wassermenge zum Untertauchen zu bekommen, solches 
Wasser zu „fließendem Wasser‘ hinzuzugießen (s. u.): das bezeichnet 
man dann als „Mischwasser‘®. Die rabbinische Spitzfindigkeit hat 
über sechs Wasserarten zusammengestellt, die gesetzlich als Reini- 
gungswasser zugelassen und verwendbar sind®. Maßgebend für die 
Qualität ist der Anteil an ‚‚fließendem Wasser‘‘, welches die höchste 
Qualität besitzt. Als solches gilt Quell-, Fluß- und Regenwasser, um- 
stritten ist Meerwasser”; maßgebend war das erstere. ‚„Fließendes 
Wasser ist Quellwasser (und reinigt, es sei so wenig, als es wolle).‘® 
Doch ist in der Aufstellung das noch im Fließen befindliche Wasser 
nur zweite Qualität (!). Denn es geht vor allem darum, daß — für das 
Tauchbad — eine Mindestmenge von vierzig Se’ä (= 800 |) Wasser 
tatsächlich zugeflossen, nicht geschöpft sei. „Dann ist das erforderliche 
Miqw& vorhanden und schadet’s auch nicht mehr, wenn noch ge- 
schöpftes Wasser hinzukommt“’; „... daß Quellwasser..., auch 
wenn in eın Gefäß geschöpft, seine Kraft zur religiösen Reinigung be- 
halte, ist nur deshalb nicht gesagt, weil es gar nicht als fraglich er- 
scheint. ‘‘10 

ı Vgl. o. 8. 62 Anm. 1; Reymond, S. 231ff.; für die judäische Königsweihe 
war bes. die Gihon-Quelle wichtig (ibid. 233; Greßmann, Der Messias, 1929, 
S.6; @. von Rad, ThLZ 72, 1947, Sp. 212). 

2 RACT, Sp. 1170; vgl. auch Le mouvement, S. 374£., und Leipoldt, a.a.O. 

s Vgl. 8. Krauß, Bad und Badewesen im Talmud, Frankfurt/M. 1908; 
Brandt, a.a.©. S. 30ff., 37£f.; Hartte, S. 100ff.; Thomas, S. 350f£.; Leipoldt, 
Von Epidauros bis Lourdes, Leipzig 1957, S. 186ff. 

4 Brandt, S. 35£., 45ff., 138ff.; Hartte, S. 34ff. Vgl. o. S. 3581. 


5 Brandt, S. 46, 139; Hartte, 8. 36. 

6 MiSna Miqwa’öt I, 1-8; s. die Zusammenstellungen bei Brandt, a.a.O., 
und Hartte, S. 35f. 

? Brandt, a.a.©. S. 47: Hartte, S. 37. 

8 Brandt, S. 46. migwäh und miqwäh ist term. techn. für die angesammelte 
Wassermenge und den Ort (Behälter, Bassin, Grube), wo sich das Wasser 
ansammelt (s. Brandt, S. 126f.; Hartte, S. 35; Dalman, Sp. 249b). 
®° Migw. V, 5 (Brandt, S. 139). 

10 Brandt, S. 46f., 35£., 140f, 
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Diese ganze Vorstellungswelt trägt natürlich zu offensichtlich 
epigonenhaft-theoretischen Charakter (was Brandt immer wieder be- 
tont). Aus dem Befund ergibt sich jedoch mit aller Deutlichkeit, daß 
das „lebende Wasser“ ursprünglich im tatsächlichen Sinne im Vorder- 
grund gestanden haben muß (zumindest in der nachexilischen Zeit)!. 
Das ergibt sich auch aus der eigenartigen Bestimmung, nach der sich 
das für das rituelle Bad angesammelte Wasser ‚in einer Vertiefung‘ 
(b’äsbörän) befinden muß, die dem Erdboden angehören soll, also 
„nicht in kelim“ (Gefäßen, Behältern)?. Hier zeigt sich deutlich die 
ursprüngliche Gebundenheit an die Natur. So nimmt es nicht wunder, 
wenn aus der rabbinischen Literatur hervorgeht, daß auch Flüsse 
(und die See) von orthodoxen Schriftgelehrten zu rituellen Tauch- 
bädern benutzt worden sind®; so besonders auch in der Diaspora 
(wohin die rabbinischen Bestimmungen nicht immer drangen)*. Syn- 
agogen lagen oft an fließenden Gewässern (vgl. Act 16,13)?. Die Ver- 
pönung verschiedener Flüsse, z.B. des Jordans und Jarmüks, sind 
vielleicht Folgen einer Ablehnung der Bevorzugung gewisser freier 
Gewässer durch ‚Taufsekten‘®. „Während das gesetzliche orthodoxe 
Judentum zwar Quelle und Fluß in erster Linie zur rituellen Reinisung 
für geeignet erklärt, setzt es doch als gewöhnlichen Brauch voraus, daß 
zu solcher Reinigung migwöt benutzt werden, natürliche oder aus- 
gegrabene Bassins, in welchen man das geeignete Wasser sich hat an- 
sammeln lassen.‘‘? Schließlich wird dann das rituelle Baden im Freien 
(„in der Luft“) überhaupt verboten‘. 

Das ‚Tauchbad“, tebiläh®, ist nach talmudischer Lehre strenge 
Vorschrift für die Leibreinigung. Es ist bereits für die vorchristliche 
Zeit bezeugt, ist aber offenbar erst in nachexilischer Zeit aufgekommen 
oder ausgestaltet worden!!. Es ist notwendig vor jeder Mahlzeit und 
bei Priestern vor dem Gottesdienst, auch nach Verunreinigungen und 
Heilung vom Aussatz. Terminus technicus für den Vollzug des Bades 


1! Man vgl. auch die wohl aus dem Jüdischen herstammende christliche 
Sitte der Bevorzugung fließenden Wassers für die Taufe (s. Prol. S. 232 mit 
Anm. 1). Damaskusschrift XII und die Qumranregel III, 9 kennt schon die 
rabbinische Praxis; vgl. Prol. S. 223 Anm. 4 u. 225 Anm 6. 

2 Brandt, S.46 (nach S. R. Hirsch); 32. Vgl. Justin, Dial. c. Tryph. c. 14 
(Aaxxzoı = Gruben). 

® Belege bei Krauß, a.a.O. S. 9 und 17f. 

4 Brandt, S. 47; Hartte, S. 37f. 

5 Elbogen, S.448 (eine rabbinische Vorschrift dafür besteht aber nicht); 
Leipoldt, Von Epidauros bis Lourdes, S. 160f.; Wolf, S. 16. 

& Vgl. Prol. S. 63! Die Belege bei Brandt, S. 47f. Vgl. auch H. Windisch, Die 
Orakel des Hystaspes, 1929, S. 15 Anm. 2. 

? Brandt, S. 63. 

8 Tbid. S. 48 (Schulchän “arükh II). 

9 Von tbl, „eintauchen, untertauchen‘‘ (nur 2Kg 5,14). 

10 Brandt, S.28f. und 30f.; Hartte, S. 100ff.; Strack-Billerbeck I, S. 102. 

1! Vgl. o. S. 367 Anm. 5; Hartte, S. 100ff., 103, und Thomas, S. 350ff. 


24 7697 Rudolph, Mandäer II 


370 2. Teil. $ 34. Taufe und Mahl 


ist jarad letibbül, ‚zum Tauchen hinabsteigen‘!. Sein Vollzug ist form- 
los und wird vom Betroffenen selbst vorgenommen?. Der Körper muß 
dabei vollständig untergetaucht werden und allseitig vom Wasser 
benetzt sein®. Einen speziellen, irgendwie sakramentalen Sinn als 
solchen haben diese Bäder in keiner Hinsicht. Auch bei den ‚,‚Früh- 
tauchern‘‘ (töbl& Sahärit), d.h. Leuten, die (nach den nächtlichen 
Verunreinigungen und vor dem Anrufen Gottes im Morgengebet) 
täglich in aller Frühe ein Tauchbad nehmen, ist nur der Reinigungs- 
zweck maßgebend’. Allerdings ist hier der Schritt zu einer häretischen 
Auffassung und Betonung der täglichen ‚Taufe‘‘ nicht mehr weit 
(vgl. u. S. 377£.)°. Auch einen ethischen Bezug hat die Waschung nie 
besessen. ‚Eine innerliche Umwandlung oder Erneuerung haben die 
Rabbinen im allgemeinen von der Waschung nicht erwartet.‘‘” Zu | 
einem Initiationsritus (abgesehen von der Proselytentaufe) ist das 
rituelle Tauchbad erst bei den Kabbalisten geworden?®. 

Ein besonderes Problem stellt die Proselytentaufe (tebilat gerim) 
dar°. Sie ist kurz gesagt eine Form des jüdischen Tauchbades, die 
| bei den Aufnahmezeremonien eines ins Judentum eintretenden Nicht- | 
juden, d. h. eines Unbeschnittenen, eine Rolle spielt. Ihr Reinigungs- 
zweck ist deutlich: der ‚‚Heide‘‘, der als unrein und befleckt gilt, muß 
bei seinem Eintritt ins Judentum (das als das „heilige Volk‘ Gottes 
gilt)1°, die levitische Reinigung in der Form vollziehen, in der es nach 


1 Brandt, S. 46; mandäisch nehit (nht) ljardnä (s. o. S. 73). 

2 Vgl. auch Thomas, RAC I, Sp. 1170: wenn gelegentlich der Priester diesen 
Reinigungsakt vornahm, wurde er damit nicht zum ‚Täufer‘‘, auch nicht bei 
der Proselytentaufe (s. weiter im Text). Kurdische Juden nehmen noch heute 
ihr rituelles Bad in einem Fluß vor (Drower, WW, S. 34). 

3 Vgl. Kosnetter, S. 60f.; L. Goldschmidt, Der babylon. Talmud, Bd. 4, 
S. 468 (Jebam. 46a) mit Anm. 299, Bd. 2, S. 643 (b. Pes. 109a). 

4 Leipoldt, Taufe, S. 21, legt Wert auf die Bevorzugung bestimmter Wasser- 
arten, was in die Nähe des Sakramentsbegriffes führe; dem kann ich nicht 
beistimmen. Das für Reinigungen verwendete Wasser wirkt natürlich in jeder 
Weise „sakramental‘-magisch! 

5 Siehe Brandt, S. 48ff.; Prol. S. 228 Anm.4; Wolf, S. 16f. 

% Brandt, S. 50; vgl. die Hemerobaptisten, die zur Taufsektenwelt gehören 
(Prol. S. 228f. und Brandt, S. 50f.). 

” Hartte, S. 102; Wolf betont den Entsündigungsaspekt (S. 83ff., 
180£.). 

8 So wird nach Eleasar von Worms (um 1200) bei der (Gottes-),, Namen‘- 
Übergabe vom Meister zum Schüler vorher eine Waschung in 40 Maß fließenden 
Wassers gefordert, worauf eine Bekleidung mit weißen Gewändern erfolst (s. 
G. Scholem, ErJb XIX, S. 148, hier auch weiteres über die Rolle des Wassers 
bei kabbalist. Initiationsriten). 

9 Vgl. schon Prol. S.230 Anm. 2. Für die folgende Zusammenfassung lege ich 
vor allem auf Brandt, S. 57ff., (vgl. auch dens. in ERE II, 408f.) Thomas, 
S. 35ff., und Leipoldt, Taufe, S.2ff., Wert. Vgl. auch Wolf, S. 177—181 
(181—183 über das Tauchbad neuaufgenommener und freigelassener Sklaven). 
und Kosnetter, S. 41ff. 

10 Vgl. dazu Thomas, S. 371f., und Wolf, 8. 179f. 
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rabbinischer Form üblich war, durch ein Tauchbad!. Diese Fest- 
stellung trifft aber noch nicht die ganze Bedeutung dieses Tauch- 
bades. Sie ist zugleich ein Aufnahme- oder Initiationsritus? und tritt 
neben die Beschneidung (miläh) als ältere und primäre Handlung 
(außer dem Opfer: harsäat dämim)®. Ihre besondere Stellung kommt 
vor allem dadurch zur Geltung, daß sie gegenüber den sonst formlos 
vollzogenen Tauchbädern vor Zeugen‘ stattfindet. ‚Während sie vor- 
genommen wird, tragen zwei oder drei Gelehrtenschüler stehend einige 
einfache und einige schwere Bestimmungen des Gesetzes vor; sie er- 
innern den Täufling also wohl an den formlosen Unterricht, den er 
genossen hat®. Kommt er aus dem Wasser herauf, in dem er getauft 
wird, so ist er Proselyt, in vielen Beziehungen Israelit. Man sagt ihm 
deshalb ‚freundliche und stärkende Worte‘.‘‘® ‚Diese Ausgestaltung 
der Taufe kann nur den Sinn haben, eine Feier zu schaffen, die den 
Vergleich mit den griechischen Einweihungsbräuchen aushält?. So 
wird denn auch die Tauflehre griechisch gestaltet: Wiedergeburts- 
gedanken werden laut; der Getaufte sei ‚ein anderer Körper‘ oder 
‚wie ein neugeborenes Kind‘.“‘® Dabei bleibt jedoch zu beachten, daß 
diese Aussagen rein rechtlich gefaßt werden und nicht im Sinne einer 
„innerlichen Wiedergeburt“ zu verstehen sind’. Eine ausdrückliche 
Sündenvergebung wird nämlich mit der Proselytentaufe nicht ver- 
bunden!!, bis auf eine Ausnahme auch kein Sündenbekenntnis!!. 


ı Hartte, S. 137; Brandt, S. 57; Leipoldt, a.a.O. S. 18ff.; Thomas, S. 366f. 
Als einfaches Tauchbad zur rituellen Reinigung erscheint sie, falls hier überhaupt 
von der Proselytentaufe die Rede ist, als vielmehr von dem Tauchbad vor dem 
Pesachessen, besonders Pes. 8, 8 (s. Brandt, S. 59); vgl. auch Jebamöth 46b 
(ibid. S. 61; Leipoldt, S. 22). Das Proselytenbad wird dem Reinigungsbad der 
unreinen Frau gleichgestellt (van Unnik, Vig. Christ. I, 1947, S. 96). 

2 Darauf legt Thomas, S. 368ff., Wert; auch Hartte und Wolf subsumieren 
die Proselytentaufe unter die Initiationsriten. Anders Brandt, ERE II, 409a 
(Kein Initiationsritus, da vorherige Belehrung). Vgl. Anm. 7. 

® Vgl. dazu Leipoldt, S. 4ff.; die „Taufe‘“ erfolgt nach der Verheilung der 
Beschneidungswunde (S. 15); Hartte, S. 127, und Jeremias, ZNW 28, 313. 

* Vgl. Leipoldt, S. 16f. 

5 Siehe dazu ibid. S. 6ff. 

% Leipoldt, S. 15, nach Jebamöth 47b (Baraithä) und Gerim 1,5. 

? Doch vgl. die warnende Stimme Brandts, S. 61f.: wir dürfen uns nicht 
verführen lassen, ‚‚die Proselytentaufe als einen Ritus der Initiation in das 
Mysterium der jüdischen Religion zu erklären‘. 

8 Leipoldt, Die Mysterien, in: Mensching, Handbuch der Religionswissen- 
schaft I, 4 (1948), S. 32; a.a.O. S. 22; Quellen: Bab. Jebam. 22a, 23a, 48b, 
62a, 97b; Gerim 2,6. Dabei muß man berücksichtigen, daß auch in den 
griechischen Mysterien die Waschungen reine Lustrationsriten sind (s. o. 
S. 366 mit Anm. 5). 

® Leipoldt, Taufe S. 22f.; Thomas, S. 36; Hartte, S. 138; Konetter, S. 65f.; 
ausführlich Sjöberg, Wiedergeburt, S.44ff., 49ff., 68f., 82: der Proselyt be- 
findet sich in einer neuen Lebenssituation (Existenz). 

10 Leipoldt, $S. 18; Sib. IV, 163ff. ist m. E. anders zu deuten (s. Prol. S. 227 
mit Anm. 3). Kosnetter, S. 63ff. (nur rituell, nicht sittlich zu verstehen). 
ll Leipoldt, S. 19f. (Midras rabbä zu Pred. 1, 8). 
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„Lmmerhin: eine gewisse sittliche Bedeutung kommt der Proselyten- 
taufe wohl in jedem Fall zu.‘‘! 

Kann man auf Grund unserer Darstellung von einem regelrechten 
Sakrament der Proselytentaufe sprechen? Wohl kaum?. Man kann 
nur von einem gewissen sakramentalen Eigenwert sprechen, den sie 
hat; wobei die steigende spätere Bedeutung°, die sie erlangte, nicht 
für die Anfangszeit gültig sein darf. Von Einfluß ist wohl hier auch die | 
Sakramentsauffassung der Beschneidung gewesen. Auch Kinder 
werden der Proselytentaufe unterworfen®. Doch muß berücksichtigt 
werden, daß das Wasser als solches bei allen Lustrationsriten eine 
äußerliche reinigende Wirkung hat, also eine quasi sakramentale Be- 
deutung. “Une certaine valeur symbolique du bapteme juif n’est 
certes pas impossible a priori; les textes sont muets.’’® Wir machen 
uns Harttes Formulierung zu eigen: ‚Die Proselytentaufe ist also 
weder alleiniger Ritus der Aufnahme ins Judentum noch auch Ein- 
weihungssymbol allein für Frauen und Kinder, sondern ein inte- 
grierender Teil der Rezeptionsgebräuche neben Beschneidung und 
Opfer, auf dem Boden der semitjsch-jüdischen Lustrationen erwachsen, | 
aber durch ihre (erstmalige?) Anwendung auf Heiden von diesen 
wieder unterschieden und vor ihnen ausgezeichnet.“? Für den from- 
men Proselyten blieb dieses erste Tauchbad, ‚obgleich in seiner be- 
sonderen Form unwiederholbar, nur das erste Glied in einer Kette 
vieler folgender religiöser Tauchbäder‘“®. 

Wie steht es nun mit dem Alter der Proselytentaufe? Ihre Vor- 
christlichkeit läßt sich schwer beweisen. “Le bapteme des proselytes 
existait done au 1°! siecle de notre ere; les textes rabbiniques et 


1 Tbid. S.20. Vgl. den formlosen Unterricht über die jüdischen Gebote, 
die auch das sittliche Gebiet umfassen (ibid. S. 6ff. und 11f.) und die Zweiwege- 
Katechismen. Vgl. Wolf, S. 180f., der den Entsündigungscharakter der Pro- 
selytentaufe betont. „Zusammenfassend bleibt also festzustellen, daß das 
Tauchbad, dem sich der Konvertit zu unterziehen hatte, rituelle Reinheit 
verlieh und zugleich von der Sünde befreite‘“ (181). 

2 Man vgl. die vorsichtigen Formulierungen bei Leipoldt, der sich dieser 
Frage besonders gewidmet hat: S.23 (‚ein sakramentaler Charakter der 
Proselytentaufe, auch wenn er nicht allgemein und nicht tiefer erfaßt wird‘‘) 
und S. 25 (‚Alles in allem, haben wir aber nur wenige Belege dafür, daß die 
Proselytentaufe als Sakrament gilt; und die wenigen sind noch dazu teilweise 
unsicher‘‘). Vgl. auch Sjöberg a.a. 0. 8.50. 

3 Vgl. z.B. Hartte, S. 130f., und Leipoldt, S. 24. 

* Leipoldt, S. 23f.; Hartte, S. 130f.; vgl. bes. Ketub. 11a. 

5 Ich gebrauche den Terminus in aller Vorsicht, nur um anzudeuten, daß 
Wasser als solches äußerlich reinigend und dämonenvertreibend wirkt. Diese 
Auffassung hat Leipoldt bei Aufführung mancher Zeugnisse nicht berücksichtigt; 
so gilt eben das einfache Reinigungsbad auch als ‚Proselytentaufe‘“ (8. 22; 
„> 371 Anm. 1)! Vgl. auch Hartte, 8.138 und o. 8. 370 Anm. 4. 

6 Thomas, S. 368. 

? 8.138, vgl. die Zusammenfassung, ibid. S. 139. 
8 Wolf, S. 181 (vgl. S. 74f£.!). 
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Epietete en font foi.’’! Später werden die Zeugnisse reichlicher?. Man 
hat die verschiedensten Überlegungen angestellt, um in ein höheres 
Alter hinaufzugelangen. Josephus, Philo und Onkolos® erwähnen das 
Proselytentauchbad nicht?. Die Miß$näh schenkt ihm, bis vielleicht 
auf eine Ausnahme (s.o. 8.371 Anm. 1 und u. Anm. 1), keine Auf- 
merksamkeit, was bei ihren sonstigen weitgespannten Interessen für 
das jüdische Leben verwunderlich ist. Auch das NT schweigt merk- 
würdigerweise über die Proselytentaufe®. J. Jeremias® hat 1Kor 10, 
1—2 als Zeugnis für die Kenntnis der Proselytentaufe bei Paulus 
interpretiert, indem dieser hier einer rabbinischen Exegese für die 
Begründung des Proselytenbades folge’. Paulus gebraucht zwar hier 
rabbinische Stilmittel der Paränese, aber “rien cependant ne denote 
que, sur le point precjs du ‘bapt&me dans la nude et dans la mer’ Paul 
depende du rabbinisme. Au contraire, il est preoccupe, dans tout le 
passage, des sacraments chretiens et da lavie specifiquement chre- 
tienne®, et il cherche dans l’Exode des symboles ou des types des rites 
chretiens. Du reste, lorsque, plus tard, les rabbins ont voulu jvstifier 
le bapteme des proselytes et que, suivant leur coutume, ils ont re- 
courru pour cela & certains textes bibliques habilemant interpretes, 
c’est a d’autres Episodes qu’ils ont fait appel. Paul depend done, en 
un certains sens, de la tradition rabbinique, mais il n’est pas un 
temoin de l’existence du bapteme des proselytes.’’® 


1 Thomas, S. 361; die Belege sind: Pes. 8,8 — Eduj. 5,2 (aber unsicher, 
8. 0. 8. 371 Anm. 1, und Thomas, S. 358f. mit Anm. Dr Jebam. '46b (tannaitisch) 
Epiet. (bzw. Arrian), Dissert. II, 9, 20. Auszuscheiden hat Sib. IV, 163ff. 
(s. Prol. S. 227 und Thomas, S. 360). 

2 Vgl. für das 2. Jh.: Gerim 2,4 = Mechiltä ad Ex 12,48; Ber. 47b; Kerit. 
81a; bab. Jeb. A — bab Abödä zärä 59b; bab. Schabb. 135a; Justin, Dial. 
c. Tryph. 29, 1(?). 

® Man vermißt die Erwähnung im Targüm zum Exodusbuch (Hartte, 
S. 126). 

* Vgl. Hartte, S.125, und Leipoldt, S.3 Anm. 2 (beide bringen ähnliche 
Entschuldigungsgründe vor: sie hatten keine Veranlassung dazu); Brandt, 
S. 59; demgegenüber vgl. Thomas, S. 364f. 

> Vgl. die fragw ürdigen Belege dafür bei Hartte, 8. 118f. Hätte das NT 
wirklich keine Veranlassung über eine vorhandene Proselytentaufe zu sprechen 
bzw. gegen sie zu polemisieren? (S. Leipoldt, a.a.©.) 

© ZNW 28, 1929, S. 312—320; Vorgänger dieser Exegese bei Hartte, S. 131 
(Selden, Danz, Woll). 

? Vgl. bab. Jeb.46a.b; Kerit. 9a (= 81a); man nimmt als at-liche Een 
Ex 19, 10.14.22; 24,8; Nm 15, 14. Vel. Hartte, S. 131; Brandt, S. 60f.; 
Thomas, S. 370. Nach Danielou ist die Proselytentaufe eine Neralkelivanm, des 
Durchzugs durch das Rote Meer gewesen (Sacramentum futuri, 1950, S. 152£.). 
Aber Lundberg, La typologie, S. 135£f., belehrt uns, daß Paulus diese Typologie 
vom Durchzug durch das Rote Meer offenbar selbständig als Anknüpfung 
an die jüdische Heilsgeschichte entwickelt hat. Vgl. dazu auch Sjöberg, Wieder- 
geburt, S. 52f. Anm. 2. 

® Dazu Tone S. 363 Anm. 7 

2 Thomas, S S. 363f£.; vgl. auch bes. S. 364 Anm. 4! (“... un me&me principe 
d’exegese aura conduit & un postulat du möme genre, base sur des textes 
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Es bleibt nun noch die Johannestaufe!, aber sie ist aus bestimmten 
Gründen nicht auf die Proselytentaufe zurückführbar?. Der Schluß 
Oepkes®, daß die Proselytentaufe nicht eingeführt werden konnte, als 
die christliche Taufe vorhanden war, vergißt, daß die jüdische Taufe 
keine Nachahmung der christlichen ist und auch nie so empfunden 
wurde‘. Die Stellung der Proselytentaufe verstärkt sich im Gegenteil 
gerade in der christlichen Ära®. Auf Grund der Quellen ist also das 
Proselytentauchbad erst am Ende des 1. Jh.s greifbar, aber auch dann 
ist seine Stellung noch umstritten und noch nicht allgemein anerkannt ®. 
Seine Rolle als Begleithandlung zur Beschneidung” muß sich erst 
im Laufe des 1. Jh.s vereinzelt stärker ausgebildet haben®. Nach 
Ansicht @. Polsters kommt sogar nur das 2. Jh. als Ausbildung 
des Rituals in Frage°®. Es bleibt freilich bestehen: “L’epoque de 
formation est d’autant plus diffieile & fixer que primtivement ce bain 
ne fut pas differencie des autres bains ou lustrations, et qu’il ne fut 
pas li& & un rituel propre, n’etant qu’un bain ordinaire plus sol- 


differantes.”’). Paulus führt übrigens an keiner Stelle irgendeinen Vergleich der 
christlichen mit der jüdischen Taufe durch! Auch Kosnetter, S. 49ff., übt nur 
vorsichtige Zustimmung: 1Kor 10,1—4 ist „nicht als sicheres Zeugnis für die 
Priorität der Proselytentaufe anzusehen, sondern eben nur als möglich und 
wahrscheinlich“ (S. 53). Vgl. zur Kritik auch Lundberg a.a.O. S. 138 und 
Sjöberg a.a.O. 

ı Von Hartte, $. 119, und Leipoldt, S. 3 Anm. 2, als Beleg angeführt. Kos- 
netter, S. 5öff.: „Bevor noch Joh.d. T. auftrat, war das Proselytenbad bei 
den Juden schon in Übung‘ (S. 60). 

2 Siehe Prol. S. 230 mit Anm. 2 (vgl. bes. M. Dibelius, in RGG? III, Sp. 318; 
Schlier, ThR 1933, S. 80£.; Lohmeyer, Urchristentum TI, S. 151ff.); neuerdings 
MIIEEIIESNEER| G@. Bornkamm, Jesus von Nazareth, 1956, S. 42f. (,,Denn abgesehen von der 

I Frage nach dem Alter dieses jüdischen Ritus müßte man annehmen, daß 
[ Johannes ihr den Charakter einer kultischen Zeremonie genommen und — 
allzu paradox — die Juden wie die Heiden behandelt hätte. So ist der Hinweis 
auf die mancherlei Taufriten überzeugender, die wir aus abseitigen jüdischen 
Gemeinschaften Palästinas und Syriens in den ersten Jahrhunderten kennen.“ 
| | „Aber alle diese ‚Taufen‘, durch die ein Täufling Glied einer solchen Gemeinschaft 
DIIELHHEUNN wurde, sind bestenfalls erste, auf eine ständige Wiederholung ritueller Wa- 
schungen angelegte Taufen, aber nieht einmalige und endgültige wie bei 
Johannes. ‘‘). 

3 ThWB hrsg. v. G. Kittel, Bd.I, S. 533. 

* Vgl. Thomas, S. 362. 

5 Damit sind auch Einflüsse auf die christliche Taufpraxis gegeben (s. van 
Unnik, a.a.0. S. 77—100). 

6 Das zeigt die Debatte zwischen R. Eliezer und R. Josua in bab. Jebam. 
46a (s. Leipoldt, S. 5); vgl. auch Bultmann, Theologie des NT, 8. 41. 

? Vgl. auch Jeremias, a.a.O. S. 313. 

8 Ebenso Thomas, S. 359 und 365f.; neuerdings besonders W. Michaelis, 
im Kirchenblatt für die reform. Schweiz 105, 1949, S.17ff. und 34ff. 
Vgl. den Forschungsbericht von W.@G. Kümmel, in ThR 18 (1950), S. 32ff. 
Für Brandt, ERE II, 408b, ist die Pr. “not of later origin than Christian 
baptism’’. 

9 Der kleine Talmudtraktat über die Proselyten (Gerim), Angelos II, 1926, 
S. 20£. 
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ennise.’’1 80 müssen immerhin folgende zwei Argumente in Geltung blei- 
ben, die fürein höheres Alter einesersten Reinigungsbades für Proselyten 
zeugen können: 1. die Unreinheit (niddä) der „Heiden“, die in 
nachexilischer Zeit verfochten wird, kann durch ein Tauchbad be- 
seitigt werden; 2. der (öfters zu beobachtende) Eintritt von Frauen 
in das Judentum erforderte statt der Beschneidung einen besonderen 
Initiationsritus reinigender Wirkung. 

Über die Entstehung der Proselytentaufe ist nach unseren Aus- 
führungen nicht mehr viel hinzuzufügen. Sie ist von Haus aus ein 
einfaches Reinigungsbad (tebilä), das durch seine besondere Stellung 
im Laufe der Entwicklung einen ausgezeichneten Wert erhielt. Der 
ihr wohl in späterer Zeit zuzusprechende eigene sakramentale Charakter 
ist auf äußere, teilweise hellenistische Einflüsse zurückzuführen, teil- 
weise sind hier bestimmte Beziehungen zu der häretischen Kreisen 
eigenen Betonung von Wasserriten in Anschlag zu bringen (so be- 
sonders hinsichtlich des Initiationsaspektes). Auch Thomas hat auf 
diese letztere Seite sein Augenmerk gerichtet: ‘“Rien ne s’oppose & ce 
que cette vogue pour les bains sacres ait eu sa repercussion meme 
dans le judaisme pharisaique et rabbinique. Nous avons du reste con- 
state une recrudescence, jusque dans ce judaisme, des rites d’eau de 
purification.”’° Besonders bemerkenswert ist, daß ‚‚ce bapteme s’im- 
plante dans le judaisme... au moment ue se developpe l’idee bap- 
tists‘“®. 

Die ‚Baptismen‘ häretischer Strömungen im Judentum oder an 
seinem Rande sind Prol. 8. 222—248 zusammengestellt und be- 
sprochen worden. Sie zeigen zusammengefaßt mehrere charakteri- 
stische Unterschiede zu den allgemeinen jüdischen Waschungen’”: 


! Thomas, S. 366; Oepke a.a.O. Vgl. Brandt, S. 59: ‚Der Ritus kann auch 
erst allmählich ausgebildet worden sein. Wie er nicht überall gleichzeitig auf- 
gekommen ist, so wird er auch nicht überall von Anfang an nach derselben 
Auffassung und in denselben Formen vollzogen worden sein.“ 

2 Vgl. Jeremias, a.a.O. S. 312. 

3 Vgl. Hartte, S. 128, und Leipoldt, S. 3; letzterer weist S. 5f. auch auf das 
Problem, das um bereits beschnittene Heiden entstehen konnte (vgl. Gerim 
2, 2f.; bab. Schabb. 135a). Ebenso Kosnetter, S. 54f. 

* Siehe Leipoldt, Die Mysterien, a.a.O. S. 32. 

5 S. 373. Als bestimmende Einflüsse auf die Entwicklung der Proselyten- 
taufe stellt Thomas weiterhin fest: ‘la vogue du baptisme et de l’idee baptiste, 
la faveur accordee aux bains d’initiation ou d’agregation (songeons aux Bap- 
tistes et aux Chretiens), le desir de remplacer un rite trop grossier par un autre 
plus accueillant aux ötrangers, accessible en möme temps aux femmes et r&pon- 
dant mieux aux tendances generales & la spiritualisation de la religion” (a.a.O.); 
vgl. auch 8. 375f. 

° 8.375; s. u. S. 376ft. 

? Siehe Hartte, S. 102f. und 116f.; Brandt, S. 63f.; vgl. auch Wolf, 
S. TEff. 
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1. ausschließliche Benutzung von ‚„fließendem Wasser‘ im Freien, 
also Fluß oder Quelle!; zugleich Ablehnung angewärmten Wassers 
(was im offiziellen Judentum erlaubt ist)?; 

2. Bevorzugung des Tauchbades (‚Taufe‘) gegenüber Besprengung 
und Abwaschung; 

3. die ‚Taufe‘ wirkt magisch-sakramental, vertreibt Dämonen 
(Exorzismus), schenkt ‚Leben‘ und Sündenreinheit®, vermittelt 
die ‚im lebenden Wasser‘ enthaltenen göttlichen Kräfte; 

4. das Tauchbad gilt insofern als Sakrament und tritt an Stelle der 
Schlachtopfer (s. u. $. 377£.); 

5. regelmäßige Wiederholung des Tauchbades (auch im orthodoxen 
Judentum nachweisbar) ‘®. 


Diese ‚„baptistische Bewegung‘ hat in allen ihren Erscheinungen 
jüdische Grundlagen, zumindest ist der jeweilige Ursprungsort im 
Judentum oder seiner Nähe zu suchen®. Wir haben die bedeutsame 


1 Im offiziellen Judentum werden meist Miqwöt und Badehäuser benutzt 
(Brandt, S. 30ff.). Die Qumränregel verlangt „bewegte Gewässer‘‘ (mj dwkw 
III, 9), Meer-, Fluß- und zum Waschen geeignetes Wasser (jmjm, nhrwt, kwl 
mj rhs III, 4), Wasser (die zur Tilgung) der Unreinheit (bestimmt sind) (mj 
nth III, 4. 9); Bardtke, 8. 89f. (Texte S. 39). Vgl. übrigens die Motive der 
„Wassermythologie‘‘ (lebendes Wasser, Quelle, Pflanzung) in der Loblieder- 
rolle Kol. VI, 17; VIII, 4ff.; X, 25f£. (‚„...du hast mich gegeben als einen 
frischen Baum an den Rand von Wassern‘‘); XII, 29; XVIII, 9. 21f.; lebendes 
Wasser: VIII, 7—16; XVII, 15; Damask. B XIX, 34 (Brunnen leb. Wassers = 
Thora, vgl. A 1 III, 16; V,3—4). Bardtke, Qumran, $8.139ff. (Lokalkolorit 
und Bildrede). B. Gärtner, S. 25ff. Wir erwarten noch Texte für Waschung und 
Tauchritus der Qumrangemeinde (ibid. 134). Vgl. o. S. 119 Anm. 4 über „Quelle“. 
Allegro vermutet im Hinblick auf die Initiations-Taufzeremonie: „In mancher 
Hinsicht möchte man sogar eher annehmen, daß die Sekte dastraditionellefließen- 
de Wasser des nicht weit entfernten Jordan vorzog — oder auch die noch näheren 
klaren Gewässer von ’Ain Feshkha, obwohl diese ‚einen Mann‘ nur ‚bedeckten‘, 
wenn er sich hinlegte. Wir wissen sehr wenig über die tatsächliche Taufzeremonie, 
wenn uns auch einige Fragmente aus Höhle 4 etwas über die Segenssprüche 
mitteilen, die bei diesem Ritus gebraucht wurden‘ (S. 93). Betr. der ausge- 
grabenen Bassins schreibt er (S. 78): „Ob die Zisternen jemals als Taufbecken 
benutzt wurden, ist zweifelhaft. Wahrscheinlich ist, daß die Leute von Qum- 
ran das fließende Wasser des Jordan oder gar das von ’Ain Feshkha im Süden 
dem stehenden Wasser ihrer Zisternen vorzogen. Aber das ist eine Frage, die 
heute nicht mit Bestimmtheit so oder so entschieden werden kann.‘‘ Zurück- 
haltend M. Burrows, Mehr Klarheit, S. 322. 

2 Vgl. Brandt, 8.33 (Joma III, 3); später teilweise abgelehnt, ibid. S. 52 
(bab. Berakh. f. 22a). Vgl. Did. 7,2 und GRIX, 227, 15ff. 

3 Vgl. dazu die Zusammenstellungen bei Wolf, S. 85ff.; die essen. Tauchbäder 
gelten als Sühnungen (kpwrjm, Qumränregel III, 4. 11). 

4 Vgl. Tertullian, de bapt. c. 15 und de orat. c. 14; dazu vgl. z.B. Essener 
und Pseudoclementinen bzw. Ebionäer (Brandt, S.93f.); o. S. 374 Anm. 2 
(Bornkamm, Jesus, S. 13). 

5 Hartte, S. 117; Thomas, passim. 

® Ganz deutlich bei den Essenern (nebst Qumränsekte), nachweisbar bei 
Hemerobaptisten, Masbuthäern, Sabuäern, Elchasaiten (mit Sampsäern), 
Ebionäern, auch bei Johannes dem Täufer und der christlichen Gemeinde. 


4. Jüdische Grundlagen: Taufsekten 


Rolle der Waschungen und Bäder in der jüdischen Religion kennen- 
gelernt und auch gesehen, daß gewisse Erscheinungen dieser Art eine 
enge Beziehung zu den häretischen Wasserriten haben, nämlich: 


1. Betonung des ‚fließenden Wassers“; 

2. Hochachtung des Tauchbades; 

3. reinigende Wirkung (rituelle oder kultische Lustration); 

4. bei der Proselytentaufe Initiations- und sakramentaler Charakter. 


Der bei den ‚‚Taufsekten‘ auftretende ‚‚Wasserkult“ hat also offenbar 
seine Wurzeln in den jüdischen Wasserlustrationen, an denen, wie 
wir bereits angedeutet haben, teilweise schon mesopotamische Ein- 
flüsse mitgewirkt haben!. So hat es also seine Berechtigung, wenn 
H. J. Schoeps die zentrale Stellung von ‚Baptismen‘ als „untrüglichen 
Charakterzug‘‘ für Verbindung mit jüdischer Art erklärt? Der Zu- 
sammenhang von den in häretischen Kreisen beheimateten ‚Bap- 
tismen‘‘ mit den zahlreichen orthodox-jüdischen Wasserlustrationen 
wird auch von Thomas, der sich in letzter Zeit am intensivsten mit 
dem ganzen Problem befaßt hat, die gebührende Aufmerksamkeit 
gewidmet. “Nous ne voudrions pas dire que le judaisme tout entier 
fut entraine par le mouvement baptiste; les bains et ablutions du 
judaisme resterent toujours assez secondaires et, d’ailleurs, perdirent 
bien vite de leur faveur, il n’empeche qu’il y a un lien reel entre les 
progres du mouvement baptiste proprement dit dans le judaisme et 
cette multiplication des rites lustraux dans le judaisme pharisaique.” 
Die Proselytentaufe mit ihren besonderen Merkmalen (s. o. S. 370ff.) 
tritt uns gerade in der Zeit entgegen, in der der häretische ‚Baptismus“ 
floriert! Jedoch bleibt der entscheidende Unterschied bestehen: “c’est 
que le judaisme, en dehors des formations baptistes, n’en est pas 
arıive & concevoir une religion dans laquelle les bains auraient occupe 
la place centrale.’ 

Das zeigt sich, als nach dem Fall Jerusalems und der Tempel- 
zerstörung im Jahre 70 n. Chr. die ‚„‚baptistischen‘‘ Bräuche zurück- 
treten und schließlich bis auf klägliche Reste ganz verschwinden. 
“Cette defaveur assez rapide des bains de purification vient confirmer 
l’opinion que le judaisme ne doit pas etre caracterise par ses pratiques 
baptismales; celle-ci n’interviennent qu’en ordre secondaire dans la 
vie de l’israelite.””5 Dagegen setzen die ‚„Taufsekten“ ihre kultische 


Vgl. auch Thomas, $. 376 (“Les Baptistes ont tranch& sur le gros da la nation 
juive’”’). 
1 Siehe o. S. 361f., weiteres u. S. 403ff. ($ 35). 
2 Theologie und Geschichte des Judenchristentums, Tübingen 1949, S. 331. 
® Le mouvement baptiste, S. 375£. 
* Vgl. Hartte, S. 80f., 103 u.; Thomas, S. 355f., 376; Brandt, S. 54ff. 
5 Thomas, S. 356. 
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Tradition über diesen Zeitpunkt hinaus fort, sehen sie ja teilweise 

in der Tempelzerstörung ihre eigenen Tendenzen gerechtfertigt (Ab- 

lehnung des Opferkultes) und das erwartete Gericht über das offizielle, 
orthodoxe Judentum!. 

Die ‚Entwicklung‘ von den jüdischen Waschungen zu den Er- 
scheinungen der ‚‚Täuferwelt‘“ ist, wie schon Prol. S. 249f. bemerkt, nur 
möglich gewesen durch verschiedene äußere Einflüsse, die verstärkend 
und ausgestaltend in diesen Kreis religiösen Lebens eingegriffen haben. 
Es sind da zu nennen: 

1. mesopotamische Einflüsse (vermutlich auch schon parallel zum 

offiziellen Judentum anzusetzen, vgl. besonders die Mandäer)!®; 

iranisch-persische Einflüsse, besonders seit der Arsakidenzeit?. 

“L’influence perse, croyons nous, s’etait deja exercee sur des 

groupes juifs et s’etait manifestee dans l’engoument por les rites 

baptismaux... >; 

3. hellenistische Einflüsse, besonders hinsichtlich des Sakraments- 
gedankens®; 

4. die „Spiritualisierung der Kultusbegriffe‘‘ bewirkte die Ersetzung 
des „‚blutigen Opferkultes‘ durch die einfachen und ‚‚vergeistigten“ 
Tauchbäder°. ‘Les Baptistes, d’leur cöte, auront mis & profit leurs 
bains nombreux et dejä tres estimes et en auront fait des moyens 
de salut en lieu et place sacrifices... Le mouvement baptiste 
serait done, en somme, une des manifestations de cette tendance 
plus vasta et plus generale vers une religion spirituelle. Et de fait, 
les bains saeres sont une formule religieuse qui se concilie bien avec 
le souci de spiritualisation. Rite moins material deja que les 
sacrifices .. .’® 
Damit haben wir einen entscheidenden Punkt der ‚‚Täufer- 

bewegung‘ berührt. Im Gegensatz zu allen Lustrationsbräuchen im 

iranischen, mesopotamischen, jüdischen und hellenistischen Bereich 

haben allein in den ‚„Täuferkreisen‘‘' die ‚Baptismen‘‘ eine zentrale 

Stelle im Kult erhalten”. Aus Neben- und Begleithandlungen sind sie 


1 Vgl. Thomas, S. 376 und 433f. 

la Vgl. jetzt auch Widengren, Kulturbeg. 8. 54, 57f. 

2 Prol. S. 248 und 249 mit Anm. 6 und 7; Widengren, a.a.O.S.572®, 58; 
0. 8. 362ff.; u. $ 35. 

3 Thomas, S. 431; vgl. auch u. Anm. 5 (Ablehnung des Schlachtopferkultes). 

4 Prol. S. 250 mit Anm. 3; Widengren, a.a.O. S. 88; s. o. S. 366, 371, 375. 

5 Vgl. H. Wenschkewitz, Die Spiritualisierung der Kultusbegriffe. Tempel, 
Priester und Opfer im NT, Leipzig 1923, und Thomas, S. 426—-430. Für das 
hermetische Corpus verfolgt diese Tendenz G. van Moorsel, The Mysteries of 
Hermes Trismegistos, 1955. Vgl. auch Riesenfeld, Jesus transfigure, Table 
alphabetique des matieres s.v. Spiritualisation (S. 370); bes. S. 12ff., 52f., 202f., 
236ff., 305 mit Anm. 9. Außer dem jüdisch-prophetischen Geist ist hier auch 
persisch-zoroastrischer Einfluß wirksam gewesen (Sektenwelb!). Zur Abwertung 
der Opferkulte im Spätjudentum s. auch die Belege bei Strecker, S. 180f. 
$ Thomas, S. 429 mit Anm. 3. ? Das hat Thomas, S. 425, evident gemacht. 
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hier in das kultische Zentrum gerückt, ja bilden es selbst!. Diese 
Tatsache impliziert die Originalität der ‚Täufer‘ und rechtfertigt 
ihren Namen. Es ist also im Grunde nur ein formales Element, was 
sie von den anderen Religionen (und Reinigungsbräuchen) scheidet, 
aber ein so entscheidendes, daß es für die inhaltliche Seite seine schwer- 
wiegenden und charakteristischen Folgen hat: die Tauchbäder 
erhalten ihren eigenen sakramentalen Wert, werden Sakramente, 
ersetzen die sonst üblichen Kultbegehungen. Und Thomas hat sehr 
richtig hier die ‚Genesis‘ der ‚„Täuferbewegung‘‘ angesetzt?. Aus 
diesem Grunde ist auch die Verbindung von ‚„Täuferbewegung‘‘ und 
„Gnosis“ zu begreifen®. Beide Bewegungen sind gegenüber den bis- 
herigen religiösen und kultischen Erscheinungen ‚Vergeistigungen‘“, 
sie gehören zur gleichen Tendenz des (orientalischen) Hellenismus. 

Von hier ergibt sich auch eine Antwort auf die Frage nach der ur- 
sprünglichen Verbindung von Taufe (Masbütä) und ‚Sonntag‘ bzw. 
Sabbat, also die Frage nach der Ursprünglichkeit der regelmäßigen 
Wiederholung des Tauchbades. Wie wir in $ 32 wahrscheinlich gemacht 
haben, hat die Stellung des mandäischen „heiligen Tages“ eine mehr- 
fache Wandlung durchgemacht: vom Sabbat zur Aufnahme des spät- 
antiken Sonnentages (dies solis, 8. Tag) und zur Angleichung an den 
christlichen Feiertag. Da die Taufhandlung die ‚gottesdienstliche“ 
Handlung der Mandäer darstellt, ist ihre Verknüpfung mit dem 
wöchentlichen Feiertag primär gegeben. Sie wird also in ihrer als 
ursprünglich vorauszusetzenden Form der an Stelle des abgelehnten 
Tempelkultes regelmäßig vollzogene Kultakt der mandäischen Ge- 
meinde geworden sein‘. Der Versuch, diesen Zusammenhang als 
Angleichung an den christlichen Gottesdienst am Sonntag zu er- 
klären, ist schwer begreiflich zu machen und scheitert an der Stellung 
und Bedeutung der ‚„Masbütä‘, die sich aus dem vorgelegten Material 
als kennzeichnende Kulthandlung einer ‚‚Tauf‘sekte sicher nachweisen 
läßt (s. u.). 


1 Eine krasse und etwas primitive Formulierung gebraucht Epiphanius für 
die Ebionäer-Elchasaiten: ‚ro döwo Öd£ avri deod &yovar...‘‘ (Panarion, anaceph. 
ad. to. 2, 30; ed. Holl I, S. 236). 

2 S.429f. “Nous eroyons expliquer ainsi avec assez de vraisemble la genese 
du mouvement baptiste dans ce qu’il a plus essentiel: la presence de bains 
nombreux pouvait conduire & une transposition des valeurs cultuelles; la 
tendance generale de l’&poque vers une spiritualisation des cultes et des rites 
y aida notablement. Les bains acquirent, dans les sectes baptistes, la m&me 
valeur que l’initiation dans les religions a mysteres ou dans les sectes gnostiques 
populaires. Ils devinrent en outre un moyen de salut et de ‘conversion’, un 
moyen de rendre & Dieu un culte approprie, comme l’etaient les sacrifices 
dont ils tenaient la place’ (S. 430). 

® Vgl. Abschnitt 5 (u. S. 380ff.) und Prol. S. 247f. 

ı Zum sabbatlichen Tempelkult und Gottesdienst im Spätjudentum vgl. 
Bousset, Rel.d.J.?, S.100 und 173; Elbogen, S. 107ff. 
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Was bedeuten die in diesem Abschnitt aufgewiesenen Tatbestände 
für unsere Mandäer? Wir erkennen aus ihnen, daß die gleichen oben 
aufgeführten Elemente und Charakteristika auch für sie zutreffen. 
Ihr zentrales Kultgeschehen ist das Sakrament der Taufe in ‚fließendem 
Wasser‘. Nirgends als im Bereich der häretischen Kreise eines 
jüdischen ‚„‚Baptismus‘ finden wir die gleichen Erscheinungen (s. o. 
S. 376) und den entscheidenden Hauptzug: die zentrale Stellung der 
(wiederholten) Wasserriten, die sich auch terminologisch einheitlich 
zu einem Kreis gehörig erweisen, nämlich in den allein dem West- 
aramäischen nachweisbaren Ableitungen für ‚taufen‘‘ von sba, sb‘ 
(Masbothäer, Sebuäer, Sampsäer?, Säbier)!. Dazu kommt die aush 
in der Mythologie und Ethik greifbare (häretisch-)jüdische Grund- 
schicht?. So ist also die letztliche Zurückführung der mandäischen 
Taufe auf jüdische bzw. häretisch-jüdische Wurzeln® nicht mehr 
abzustreiten und kann als einigermaßen gesichert gelten. Dje wieder- 
holten Taufen sind dabei ein besonderes Kennzeichen der ‚‚Tauf- 
bewegung‘ und gehen auf die regelmäßigen Waschungen zurück 
(s. u. S. 400#. und 403ff.). 

Wesentlich gestützt wird dieses Ergebnis nun vor allem auch durch 
die Heranziehung der syrisch-(christlich-)gnostischen Belege, die, wie 
wir sehen werden, eng mit den semijüdischen ‚Täufersekten“ zu- 
sammenhängen. 


5. Das syrisch-gnostische Material 


Wasser hat, ebenso wie in Babylonien-Assyrien, von jeher im alten 
Syrien seine kultische Bedeutung gehabt, wenn uns auch erst spätere 
Quellen dafür zur Verfügung stehen*. Besonders sei an die Verbindung 
des Heiligtums der Atargatis von Hierapolis (Menbidj) mit einem 


1 Siehe o. S. 76 Anm. 1 und 357. Die (essen.) Qumränregel belegt sb’ nicht, 
dafür III, 4ff. (Bardtke, Texte, S.33f.): rhs, thr, zkh bzw. zk’, qds (hitp.); V, 13 
jbw’ bmjm „ein Wasser betreten, ins Wasser steigen“. Vgl. Prol. S. 223 Anm. 4. 

2 Darüber unterrichten die Prol., bes. S. 62ff. (Jordan), 80ff. (Judentum), 
141 ff. (Gnosis). Vgl. jetzt auch Widengren, Mand., S. 107ff. (jüd.-westsemitische 
Schicht) und 115. 

3 Also es geht uns hier um keine direkte Ableitung aus den rituellen 
Waschungen des Judentums, sondern aus dem häretischen Baptismus, der 
eine Abspaltung vom offiziellen Judentum darstellt. Man kann also nicht, 
wie Tagizadeh, S. 616, will, die mandäische Taufe auf das Proselytentauchbad 
zurückführen. Beide hängen nur insofern zusammen, als sie einer gleichen 
Strömung mehr oder weniger Tribut zollen. Es sei auch erwähnt, daß die 
Vervielfältigung der Tauchbäder bei besonderen Gelegenheiten im Judentum 
belegbar ist; vgl. Joma III, 3b (der Hohepriester muß am Versöhnungsfest 
fünf Tauchbäder absolvieren). 

4 Vgl. M.-J.-Lagrange, Etudes sur les religions semitique, 1903, S. 158ff. 
W.W. Graf Baudissin, Studien zur semitischen Religionsgeschichte, Heft II, 
1911, S. 154—168; Thomas, S. 306f. 
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heiligen See sowie mit auffälligen Wasserriten erinnert!. In einer 
Inschrift von Zendjirli ist Hadad als ‚„‚Herr (Ba’al) der Wasser‘ be- 
zeugt”. Mythologische Beziehungen zum syro-phönikischen Raum 
wurden bereits Prol. 8. 60f. und 220 festgestellt®. Diese Beobachtungen 
sind jedoch für uns augenblicklich nicht entscheidend; auch bei der 
Behandlung des babylonischen Materials haben keine direkten Be- 
ziehungen zum mandäischen Wasserkult festgestellt werden können. 
Es kommt jetzt darauf an, zu zeigen, daß im späteren syrischen Raum 
enge Berührungen mit den mandäischen Taufriten nachweisbar sind. 
Von daher fällt dann auch Licht auf die oben genannten Belege aus der 
Vorgeschichte der uns hier interessierenden Religionsgeschichte 
Syriens>. 

Wir erkennen die enge Verflochtenheit des syrischen mit dem 
mesopotamischen Gebiet, was ja schon geographisch gegeben ist®. 
Zugleich bildet diese mesopotamisch-syrische Einheit eine Brücke 
zum samaritanisch-palästinischen Raum. Syrien und Palästina haben 
daher von jeher enge Beziehungen ausgebildet (vgl. die phönikisch- 
kanaanäische Kultur)’, denen auch die Israeliten ihren erheblichen 
Tribut gezollt haben. Wir sind deshalb berechtigt, den Begriff des 
„Syrischen“ weiter zu fassen und auch Erscheinungen aus den an- 
grenzenden Gebieten, wie Mesopotamien und Samarien-Palästina 
(besonders das Ostjordanland), dabei zu berücksichtigen. Syrien liefert 
einen höchst wichtigen Beitrag zum orientalischen Synkretismus und 
hat ursprungshafte Bedeutung für die Religionsgeschichte der Gnosis®. 


1 Lukian, De Syria dea $$ 13, 45—48; dazu C©. Clemen, Lukians Schrift über 
die syrische Göttin (DAC XXXVIII, H. 2—4), 1938, S.ö1f. und R. Dussaud, 
Les religions des... Pheniciens et des Syriens (Mana I, 2) S. 394. 

2 Dussaud, op. cit. S. 393. 

® Ich betone dabei das Vorhandensein der &l- und jö-Wesen: nur bei den 
Westsemiten war el, il als Eigenname für Gott gebräuchlich (Dussaud, a.a.O. 
S. 360); für yaw vgl. ibid. S. 367. Ein Heilistum des Ba’alsamin ist in Si“ nach- 
weisbar (ibid. S. 412; vgl. Cumont, Orient. Rel. S. 150; 296 Anm. 69); der syr. 
Jau (Jao) trägt oft sonnenhafte Züge (Eißfeldt, Journal of the Palestine Orient. 
Soc. XIV, 1934, 8. 298), vgl. den mandäischen Jösamin. Das weibliche kos- 
mogonische Prinzip (Rühä) läßt sich auf die syrische Muttergöttin, die mit 
dem at-lichen Schöpfergeist zusammengeflossen ist, zurückführen (Prol. S. 81); 
in den Ugarittexten ist “Atirat (‘ASera) die Gebärerin des Alls und der Götter 
(Schubert, Die Religion des nachbiblischen Judentums, S. 96). Vgl. u. Anm. 8. 

* Siehe aber u. $ 35 (Waschungen). 

5 Für die Religionsgeschichte Syriens in unserem Zusammenhang verweise 
ich auf die Arbeiten Fr. Cumonts, besonders auf seine „‚Orientalischen Religionen 
im römischen Heidentum‘‘, e. V und seine Etudes syrienne, 1917. 

° Prol. S. 204ff. und 248ff. (mit Literatur). 

? Dazu vgl. in religionsgeschichtlicher Hinsicht Dussaud, S. 355ff. 

8 Vgl. die Arbeiten von Bousset, Bultmann (s. seine programmatischen Aus- 
führungen im ARW XXIV, 1926, S. 105£.), Schlier, Widengren, C. H. Krae- 
ling, Albright, Quispel u.a. Neuerdings vgl. auch W. Schmithals, Die Gnosis 
in Korinth (FRLANT 48 = 66), 1956, S.100ff., 110, 125 (Paulus!), 252, 
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Die leider nur spärlichen Nachrichten über die (vorchristlichen) 
häretisch-jüdischen Sekten am Randgebiet Palästinas und Samariens, 
die eine besonders ausgeprägte Vorliebe für Wasserriten zeigen, haben 
wir Prol. 8. 223ff. zusammengestellt. Ihre die Tauchbäder und 
Waschungen betreffenden Charakteristika sind oben 8.376 auf- 
gestellt worden; ebenso wurde auf die enge Beziehung zum man- 
däischen ‚Wasserkult‘‘ verwiesen. Diese Gemeinden stellen aber 
zugleich einen Teil der für uns immer deutlicher hervortretenden 
jüdischen Gnosis dar, die in verschiedenen Spielarten und Abstufungen 


(„gnostisierend‘‘) als dritte Komponente neben das orthodoxe und 


hellenistische Judentum zu stellen ist und deren Einfluß stückweise 
bis in die orthodoxen Kreise reicht (woraus ihre Bedeutung und Aus- 
breitung ersichtlich wird); sie setzt sich dann wesentlich in gnostisch- 
christlichen Bereichen fort (deren Schriften oft nur aus vorchristlicher 
jüdisch-gnostischer Literatur bestehen)!. Ein einwandfreies Zeugnis 


256f. Züge syrischer Religion, die der Gnosis nahestehen sind z.B. Zeus Hyp- 
sistos, der „Herr der Ewigkeit‘‘ (mär “öläm) die siderische Frömmigkeit, Seelen- 
aufstiegslehre (iranisch), s. Oo. Anm. 3. Paul Wendland, Die hellenistisch- 
römische Kultur, 1912, S. 184, schreibt bereits: ‚Lange ehe die Wellen der 
orientalischen Propaganda nach Rom schlugen, hat der orientalische Syn- 
kretismus in seiner Verbindung mit hellenistischer Spekulation auf den Osten, 
besonders auf Syrien, Ägypten, Kleinasien stetig eingewirkt.“ Für den 
historischen Grund des wichtigen syrischen Synkretismus in der altorientalischen 
Geschichte, s. die Bemerkungen von S.Morenz, in: Das Altertum I, 1955, 
S. 199. Vgl. auch O. Eißfeldt, a.a.O. S. 294ff. (Bedeutung und Einfluß Syriens 
im 2. Jhtsd. v. Chr.). 

1 Diese anregende Konzeption hat jetzt W. Schmithals, op. cit. 8. 247ff., 
vorgetragen und ich stimme ihm lebhaft bei. Nur auf diese Weise läßt sich die 
bereits im Urchristentum nachweisbare ‚christliche‘‘ Gnosis historisch ver- 
ständlich machen. Vgl. auch schon Wendland, a.2a.0. S. 184 (,,...vor der 
christlichen hat es eine jüdische Gnosis gegeben‘); auch Hegesipp sah hier schon 
richtig (vgl. Eusebius, hist. ecel. IV, 22, 5)! Eine Aufarbeitung des Materials 
unter diesem Gesichtspunkt dürfte zu folgenreichen Ergebnissen kommen. 
Vgl. die gnostischen Züge in Hen 46; 70£.; IVEs 13; Dn 7,9f.; 13—14 Spr 1, 
20—33; 8; JsSir 24; SapSal; auch Duchesne-@uillemin, Ormazd et Ahriman, 
1953, S. 74, erkennt im slav. Hen und im Buch der Jubiläen gnostische Züge. 
Die Identifizierung von Urmensch und Erlöser (Messias) zum „erlösten Erlöser‘“ 
kann nur im jüdischen Raum stattgefunden haben (Menschensohn, Mensch). 
Man vgl. weiterhin solche Sekten wie die Kainiten, Sethianer, Ophiten, Baruch- 
gnostiker, Peraten u.a., die doch alle at-lich-jüdische Beziehungen aufweisen 
und das christliche Element nur als Firnis tragen. Das Erlöserbild der späteren 
christlichen Orthodoxie und der Gnosis haben gleicherweise „vorchristliche‘ 
Quellen (Schmithals, a.a.O. S. 99 Anm. 2, gegen Perey). Man braucht also auf 
den wesentlich jüdischen Ursprung des Christentums nicht zu verziehten. Zur 
sich immer mehr durchsetzenden Erkenntnis von der Bedeutung des Judentums 
für die Entstehung der Gnosis s. Prol. S. 92 mit Anm. 2; 171£.; 173£. Vgl. 
Kretschmar, EvTheol. 1953, 8. 360f. (letztlich weisen alle gnostischen Er- 
scheinungen auf ein synkretistisches Judentum zurück) und G.Scholem, ErJb 
XIX, 1950, S. 303 (Gnosis mindestens in einigen ihrer fundamentalsten Motive im 
Judentum entstandene Revolte gegen den antimythischen Judaismus); Ji ewish 
Gnostieism ete. (1960), pass. Auch aus dem Johannesevgl. läßt sich eine „außer- 
christlich-gnostische Quelle‘‘ gewinnen, die sog. „Redequelle‘‘ (Bultmann), die 
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für die vorchristliche jüdische Gnosis liefern uns die neuen Texte vom 
Toten Meer (sog. ‚Dead-Sea-Scrolls‘‘), wie auch schon früher die 
Essener!. Dabei wird offenbar das ‚‚Fehlen der Mythologie‘ kein 
Beweis für eine erst im Entstehen begriffene Gnosis sein, sondern 
umgekehrt: der gnostische Mythos wird bereits vorausgesetzt; ihm 
sind nur wichtige Elemente bei der Übernahme verloren gegangen?. 
serade diese Essener-Welt hat aber zugleich eine charakteristische 
Waschungs- und Taufpraxis entfaltet®, so daß der Zusammenhang 
von Gnosis und Taufsekten auch an diesem Beispiel deutlich wird, 
wie wir es dann bei Elchasaiten und Ebionäern verfolgen können‘. 
Befragen wir weiterhin die uns in christlicher Bearbeitung erhaltenen 
Quellen der jüdisch-syrischen Gnosis, so kann man ebenfalls eine 
enge Verbindung zu einer Art von ‚Wasserkult‘‘ feststellen’. Die 
christlichen Elemente dürfen uns dabei nicht stören, da sie einer 
sekundären Schicht angehören®. Der ursprüngliche Bestand gehört 


der mandäischen Gnosis sehr nahesteht (s. H. Becker, Die Reden des Johannes- 
evangeliums und der Stil der gnost. Offenbarungsrede, 1957, S. 124 und 129#f.). Als 
erstes Dokument der werdenden syrischen Gnosis sieht Adam (8. 30ff.) jetzt die 
SapSal an, besonders auf Grund des Vergleichs von SapSal 18, 14—16 mit 
dem manich. Thom. Ps. I. Auch diese gnostische Vorstellungswelt wurzelt in 
Nordsyrien. Vgl. jetzt auch Drower, Adam, S. 100ff.; sie revidiert hier ihre 
frühere Auffassung vom Ursprung der Urmandäer (Nasoräer) und versucht 
ihrerseits den samaritanisch (semijüdischen) Ursprung der Sekte in Galiläa 
(an Hand des Adammythos) zu begründen. 

1 Prol.S.174 Anm.5 und $. 175 Anm.2; 226; Schmithals, a.a.O. S.250ff. Dem 
Zusammenhang zwischen ‚Dead Sea Scrolls‘ und Ebioniten (Pseudoclementinen) 
gehen jetzt Schoeps, Urgemeinde — Judenchristentum — Gnosis, 1956, S. 77£., 
und Cullmann, in: NT-liche Studien für R. Bultmann, 1951, S. 35ff., nach; 
anders Strecker, S. 215ff. 

?2 Siehe Schmithals, a.a.O. S.252f. Urmensch-Erlöser-Spekulation steht 
offenbar hinter der more-sedegq-Gestalt: sie ist der wahre Prophet und Novus 
Mose; vielleicht ist auch die Lehre vom ‚Gestaltwandel des Offenbarers“ 
vorhanden (vgl. Schoeps, a.a.O. S. 78; Staerk, Die Erlösererwartung in den 
östlichen Religionen II, S. 99£f.). 

2 Siehe Prol. S. 223f. 

4 Vgl. Prol. S. 223 Anm. 1; 247; Schmithals, S. 112f. Anm. 2. 

5 Prol. S. 247f. 

® Siehe o. S. 382 Anm. 1. Für die Naassener vgl. Reitzenstein(-Schaeder), 
Studien zum antiken Synkretismus usw., 1926, S. 105ff.; Rudolph, ZRGG 8 (1957), 
S.8f. Anm. 40; für die Baruchgnosiss. Schultz, Dokumenteder Gnosis, 1910, S. 31f., 
und Reitzenstein, Hellen. Mysterienrel.?, S. 60; Widengren, Kulturbeg. S. 46 
(gegenüber der unsicheren Identifizierung von Zarathustra und Baruch s. aber 
Haenchen, ZThK 50 (1953), S. 138 Anm. 4); Haenchen, a.a.O.S. 131ff., hat mich 
nicht davon überzeugt, daß die christlichen Elemente zum ursprünglichen Bestand 
gehören, gibt er doch selbst zu, daß die Stellung Baruchs als himmlischer 
Offenbarungsmittler von keinem Christen geschaffen sein könnte (S. 137£.): hier 
fassen wir dagegen die vorchristlich-gnostische Erlösergestalt. Die Oden Salomos 
haben eine jüdische Basis (vgl. Ode 4, 1f.); die Sethianer, zum ophitischen Zweig 
der Gnosis gehörig, sind nur auf at-licher Grundlage entstanden zu denken 
(vgl. Gn 3, 1f.; Nm 21, 8f.)! Alle diese jüdischen Sekten haben Christus erst 
sekundär in die auch ohne ihn verständliche Offenbarerlehre eingebaut; Näheres 
an anderer Stelle. Vgl. auch Schoeps, a.a.O. S. 39 Anm. 2. 
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demnach in die „jüdische Gnosis“‘. Diese Feststellung ist auch auf 
den kultischen Bereich auszudehnen, enthält er doch die festesten 
Bestandteile einer religiösen Gemeinschaft (s. o. 8. 13). Die Wasser- 
riten waren also schon in der syrisch-jüdischen Gnosis beheimatet. 
Das stimmt vorzüglich überein mit dem oben aufgewiesenen Zu- 
sammenhang zwischen häretisch-gnostisierendem Judentum und 
Wasserkult im Randgebiet Palästinas. So ist es auch nur verständlich, 
wenn sich diese alten Wasserriten! im Bereich der Gnosis fortsetzen, 
nämlich als Rudiment einer vorgnostischen Epoche, die sich aber 
nicht mehr erhellen läßt. In gewisser Weise laufen die ‚Spirituali- 
sierung des Kultusbegriffs‘‘ der Taufsekten (s. o. 8. 378ff.) und die 
enostische Bewegung, die ebenfalls eine Art „Spiritualisierung‘“ dar- 
stellt, parallel; daß beide sich kreuzen und vereinigen, ist daher nicht 
verwunderlich, sind sie doch beide außerdem nur auf dem Boden des 
altorientalischen und hellenistischen Synkretismus möglich (s. 0. 
S. 378£.)®. Eine einfache Ableitung vom christlichen Taufbrauch ist 
insofern nicht möglich, als das Urchristentum selbst in diesen Kreis 
hineingehört® und nicht Ursprung baptistischer Bräuche, die sich 
von der einmaligen christlichen Sündenvergebungstaufe unter- 
scheiden, sein kann. Hier setzt sich die baptistische Praxis der vor- 
christlichen häretisch-jüdischen Sekten fort (parallel zum Fortleben 
der vorchristlich-gnostischen Mythologie). Dabei ist es selbstver- 
ständlich, daß die christliche (einmalige) Taufe in den Vordergrund 
rückte und entweder die alten Baptismen an sich zog bzw. auf sich 
vereinigte, ausschied oder wesentlich einschränkte und an unter- 
geordnete Stelle rückte (vgl. Ebionäer). 

Nach diesen Überlegungen können wir die in Frage kommenden 
Belege prüfen. 

Nach dem Bericht des Hippolyt haben die „Sethianer‘ folgenden 
Mysterienbrauch besessen*: „Nachdem er (der vollkommene Mensch, 
der Logos) in die abscheulichen Geheimnisse (mysteria) im Mutterleib 
eingegangen war, wusch er sich ab (drreAovoaro) und trank den Becher 
(rorroıov) des lebendigen sprudelnden Wassers (C@vros Ödaros aAAo- 
u£vov), den der unbedingt trinken muß, der die Knechtsgestalt (öovAL- 
nv uoopjv) ausziehen und das himmlische Gewand (Evövua 000AVL0V) 
anziehen will (erevövoaodaı). 


1 Vgl. auch Schmithals, a.a.O. 8. 212f. Anm. 2. 

2 Vgl. auch Bultmann, Das Urchristentum im Rahmen der antiken Reli- 
gionen, 1949, 8.219; Das Evangelium des Johannes, 1953, S. 359 Anm. 3; 
“nomon XXVI, 1954, 8.188: die Taufsekten sind organisierte gnostische 
Gemeinden. 

3 Vgl. Prol. S. 231f. 

4 Elenchos V, 19, 21 (ed. Wendland, S. 120, 24—121, 2); vgl. dazu Haenchen, 
ZThK 50 (1953), S. 130 Anm. 1. 
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Wir stellen daraus folgendes Ritual fest: 


1. Taufbad (bzw. Waschung); 
2. Wassertrunk (von „lebendigem Wasser‘‘). 


Beides wird verbunden mit der „Gewandmystik‘!. Den gleichen Ritus 
können wir bei den Baruchgnostikern (des Justinos) nachweisen. 
Hippolyt überliefert? von ihnen, nachdem er den Eid zur Geheim- 
haltung der ‚Mysterien“ mitgeteilt hat?°: 

„Wenn er diesen Eid geleistet hat, geht er (der eingeweihte Gno- 
stiker) ein zu den Guten und sieht, ‚was kein Auge gesehen hat und 
kein Ohr gehört hat und in keines Menschen Herz gekommen ist‘? 
und trinkt von dem lebendigen Wasser (£övros Vöaros), das für sie 
Reinigung(-sbad) ist (örzeo Eoti Aovroov avrois)?, wie sie meinen, Quelle 
des lebendigen sprudelnden Wassers (znyn C@vros Ödartos aAkouevov). 
Denn es ist, wie er (Justinos) behauptet, ein Unterschied zwischen 
Wasser und Wasser; es gibt das Wasser der Tiefe (ööwo To ünoxaro), 
das vom Grunde der bösen Schöpfung stammt, und das Wasser 
droben (Ööwe Eotiv örreoavo), lebendig, vom Grunde des Guten, in dem 
sich die geistigen lebendigen Menschen reinigen (&v &® Aovovraı oi 
nvevuarıxoi Covres Avdoozo.), in dem sich Elohim reinigte, und da er 
sich gereinigt hatte (Aovoauevos), reute es ihn nicht.“ 

Also nach dem Eid und der E&ouoAoynoıs (?)° erfolgt eine Taufe mit 
Wassertrunk”, darauf erfolgt die ‚Schau‘®. Hier erfolgt also eine 
„Himmelstaufe‘“ (wie bei den Sethianern)? im himmlischen lebendigen 
Wasser, das im Gegensatz zum minderwertigen ‚Wasser der Tiefe‘ 
steht. Dabei spielt deutlich eine Polemik gegen die christliche Taufe 
(und andere?), die im ‚irdischen Wasser‘ stattfindet, mit. Man unter- 


I Vgl. o. $15 (S. 181ff.);: auch bei den Mandäern nur symbolisch nach- 
weisbar. Über das Motiv „Mutterleib‘“ = Welt s.o. S. 276 Anm. 1. 

2 A.a.0. V, 27, 2—3 (S. 133, 3—12). 

3 Zu diesem Stilmittel vgl. Reitzenstein, Hell. Mysterienrel.?, S. 60. 

2 1K0r2,9. 

5 Vgl. Haenchen, a.a.O. S. 130 Anm. 1; der Nebensatz bezieht sich nicht 
auf die Trinkhandlung, sondern auf das ööaros, ebenso Latte, in: Religions- 
geschichtliches Lesebuch?, hrsg. v. A. Bertholet, H. 5, S. 68. 

° Hippolyt, a.a.©. V, 26,15 (S. 129, 9); Haenchen, a.a.O. 8.154; 147 
mit Anm. 1. 

?” Haenchen, a.a.O®. S. 155. 

® Im sethianischen Text scheint vor der Taufe die „Einweihung in die 
abscheulichen Mysterien‘ zu erfolgen. Bei den Ebioniten findet ein „Ge- 
löbnis‘‘ am fließenden Wasser statt (Ps.-clem., cont. Jac. I, 2); vgl. u. S. 396 
Anm. 4. 

9 Vel. dazu Haenchen, 8.155 Anm. 1; Origenes kennt einen ähnlichen 
Mythos: Christus entfernt nach der Auferstehung und Himmelfahrt das ihm 
anhaftende Unreine der Welt durch eine himmlische Taufe — wie Elohim, der 
Gnostiker; für die gleiche mandäische Auffassung vgl. o. S. 93 (mit. Anm. 7) 
und 98; GR 311, 35ff. (Reinigungstaufe himmlischer Wesen). 
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scheidet also, ganz nach mandäischer Weise, zweierlei Wasser: himm- 
lisches und irdisches (böses)!. 

In beiden bisherigen Belegen ist auffällig, daß keinerlei Beziehung 
zur Sündenvergebung oder zur christlichen Sündenlehre besteht, was 
doch für die christliche Taufe charakteristisch ist. Bei den Baruch- 
gnostikern ist auch keine Verbindung zur Person Jesu sichtbar, im 
Gegenteil: man polemisiert indirekt gegen die christliche Taufe?. Das 
Wasserbad hat in diesen Kreisen Initiations- und Lustrationszweck, 
zugleich aber auch Sakramentscharakter durch die Verbindung mit 
dem „himmlischen (= lebendigen) Wasser‘. Die Möglichkeit einer 
Wiederholungstaufe ist nicht angedeutet (s. u.), wohl aber die Selbst- 
taufe®. Als Ur- oder Vorbild dieser Taufe gilt der erste Vollzug der- 
selben durch den Erlöser bzw. himmlischen Offenbarer, der dadurch 
zugleich der erste Erlöste ist‘. 

Anhangsweise sei auf Poimandres $ 26 (ed. Reitzenstein 8. 337, 19f.) 
verwiesen, wo die „Offenbarungsrede‘ des Gnostikers (bzw. Visionärs) 
ausklingt in den Worten’: „Ich säte in sie die Worte der Weisheit, 
und sie wurden mit ambrosischem Wasser getränkt (£todpnoav Ex Tod 
dußoociov Vdaros).‘‘ Für Haenchen liegt hier vielleicht ein Hinweis vor 
„auf eine Art Taufritus, bei dem ein Trunk heiligen Wassers eine 
Rolle spielte‘‘®. Trifft das zu, so hätten wir ebenfalls einen Beleg aus 
einer der syrisch-jüdischen Gnosis nahestehenden Literatur für das 
‚Wasser der Unsterblichkeit‘‘ (himmlisches Wasser), welches kultisch 
verwendet Leben und Heil vermittelt (ohne Bezug auf eine Sünden- 
vergebung). 


1 Ich bin also überzeugt davon, daß es sich hier um keine nur symbolische 
Taufe handelt und daß man besondere Anschauungen mit dem Taufelement 
verband; die „Himmelstaufe‘‘ fand ja nicht nur "nach dem Seelenaufstieg 
statt, sondern schon hier auf Erden. Widengren behandelt Stellen aus der 
„Baruchgnosis‘ im Zusammenhang seiner Unter suchungen über die himmlische 
Inthronisation mit anderen Parallelen und erschließt ein Ritual von Taufe, 
Trunk, Ölsalbung und Einführung in die himmlischen Mysterien (Den himm. 
intron. S. 32—34). 

2 Vgl. auch Haenchen, a.a.O. S. 155f. 

3 Der „vollkommene Mensch‘ „‚wusch sich ab‘, Elohim und die Pneumatiker 
„reinigen sich“. Vgl. o. S. 347. 

4 Im Baruchbuch vollzieht Elohim die himmlische Taufe als Vorbild für 
die Menschen, die nach ihm aufsteigen wollen zum „Guten‘‘ (Haenchen, S. 148); 
ebenso nimmt Christus bei den Sethianern als erster den (himmlischen) Kultakt 
vor; dazu vgl. man den mandäischen Glauben an die Urzeiteinsetzung und das 
himmlische Vorbild der Taufe (o. S. 17). Zum mandäischen Begriff ‚‚gut‘‘ (t täb, 
täbä) s. o. S. 128. 

5 Nach Becker, Die Reden des Johannesevangeliums., a.a.O. S. 22, ist das 
die „‚Lehre der Gnosis“ im Anschluß an Weckruf und Krisespruch. 

° ZThK 53 (1956), S.185 mit Verweis auf das Baruchbuch des Justinos 
(a.a.0. S.130 Anm. 1), s. o. 8.385. Anders van Moorsel, op. eit. S. 36f., 57—71, 
bes. 65ff. (betont den rein ideellen, symbolischen Charakter der kult. Remini- 
szenzen; vgl. aber 8.70: “C.H.I29 is, to a sense, a metaphoric ‘merger’ of 
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Von den Naassenern überliefert uns Hippolyt nur: „Die Ver- 
heißung des Reinigungsbades (Aovroov) ist nichts anderes bei ihnen, 
als daß der bei ihnen mit lebendigem Wasser (£övrı ödarı) Gewaschene 
(Aovouevov) und mit unnennbarer Salbe Gesalbte (yoıwuevov aAdAo 
yotouarı) eingeht in die unvergängliche Freude.“! Daß dahinter 
wieder eine Art ‚„Himmelstaufe‘“ steckt, geht aus folgenden Stellen 
hervor: „Denn sterblich ist jede Geburt hier unten, unsterblich aber 
die oben sich vollziehende. Denn aus Wasser allein und Geist wird 
der Pneumatiker geboren... Dies ist bei ihnen die ‚pneumatische 
Geburt‘. Das, sagen sie, ist der große Jordan (6 ueyas Toodavns), den 
Jesus, als er abwärts floß und die Kinder Israels daran hinderte, aus 
Ägypten auszuwandern — (d.h.) aus der unteren Mischung: denn 
Ägypten bedeutet bei ihnen den Körper —, wieder nach oben lenkte 
und bewirkte, daß er wieder aufwärts floß.‘‘* Der Logos, die geistige 
Nahrung des pneumatischen und vollkommenen Menschen, ‚ist das 
Wasser oberhalb der Feste, von dem der Erlöser sagt: (folgt Jo 4, 10). 
Wir aber sind die Pneumatiker, die Auserwählten des lebendigen 
Wassers, des Euphrats Eigentum...‘ „Die Taufe war nicht allein 
eine symbolische Waschung mit irdischem Wasser, sondern zugleich 
ein Bad des Geistes in den ‚lebendigen Wassern der Höhe‘, d.h. in der 
Welt der Ewigkeit, jenseits des Ozeans der Geburt und Zerstörung, 
und Salben mit dem Öl führte den Kandidaten zur ewigen Seligkeit 
Sina 

Wertvoller ist für uns aber noch die kultische Praxis der Markosier, 
einer aus der valentianischen Gnosis hervorgegangenen Gemeinde?°. 
Ihre Taufe ist ein Initiationsritus, ‚‚der die drei Grade der Reinigung, 
der Erleuchtung und der Vollendung umfaßt‘“®. Sie steht über der 
„psychischen Taufe‘ als die „pneumatische Taufe‘”. Unter den ver- 
schiedenen Formeln, die bei dem Taufakt gesprochen wurden, ist 
z.B. eine aramäische(!): „Im Namen der Achamoth, tauche unter! 
Das Leben, das Licht, das ausgestrahlt wird, der Geist der Wahrheit 


the ‘ambrosian food’ of the Eucharist and the “livingwater’ of Baptism’”). 
Für Poimandres vgl. Prol. S. 153 Anm. 2 (jüdisch-gnostische Grundlage). 

1 Ref. V, 7,19 (S. 83, 5-8), zur Salbung vgl. ibid. 9, 22 (S. 102, 16f.). 

2 Thid. 7, 40f. (S. 88, 21—89, 4). 

3 Ibid. 9.18 (S. 101, 20ff.). 21 (102, 11ff.). 22 bringt die „himmlische 
Salbung‘“. 

4 &.R.S. Mead, Fragmente eines verschollenen Glaubens (Deutsch von 
A. von Ulrich), 1902, S. 166. 

5 Vgl. Irenaeus, Advers. haer. I, 13 (Völker, Quellen, S.136ff.); Markos 
muß vor allem in Kleinasien gewirkt haben (ibid. 13, 3; Leisegang, Die Gnosis, 
S. 326). Über die orientalischen Wurzeln der valentinianischen Schule s. Prol. 
S. 167 mit Anm. 9. 

6 Leisegang, Gnosis, S. 345. 

? Iren. a.a.O. I, 21,2 (Völker, S. 138). Vgl. jetzt-auch Sagnard, La gnose 
valent., S. 416ff.; 420ff. 
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(kousta) möge bei deiner Erlösung sein!‘ Eine andere Taufformel 
enthält den wichtigen Satz: ‚...zur Vereinigung und Erlösung und 
der Gemeinschaft der Kräfte (dynamis).‘‘?” Nach der ‚Weihe‘ spricht 
der Täufling die „Formel der Vollendung‘: „Ich bin gefestigt und 
erlöst, und ich löse meine Seele von diesem Äon und von allem, was 
von ihm kommt, im Namen des Jao, der seine Seele erlöste zur Er- 
lösung in Christo, dem Lebendigen.‘‘® Verbunden ist die Wasser- 
handlung mit einer Ölsalbung*. Die obige Interpretation der Taufe 
ist nicht christlich, sondern gnostisch und berührt sich in der Auf- 
fassung und Bedeutung eng mit der mandäischen Tauflehre (Zu- 
sammenhang von Taufe und ‚‚Masigtä‘‘)°. Eine eigenartige Eucharistie- 
handlung haben die Markosier ebenfalls ausgebildet bzw. übernommen, 
aber (nach unseren Texten) ohne Verbindung mit der Taufe®. 
Durch das neuentdeckte ‚Evangelium nach Philippus‘“ erhalten 
wir endlich Näheres über die Kultbräuche der valentinianischen 
Gnosis aus Originalquellen. Hier spielt neben Taufe und Eucharistie 
besonders die Ölsalbung (xoioua) und das „Mysterium des Braut- 
gemaches‘‘ (das vermutlich in einem „heiligen Kuß‘ bestand) eine 
große Rolle’. An Taufhandlungen finden wir: Entkleidung (Spr. 101), 


1 Iren. 21,3 (Völker 139, 5f.); vgl. Epiphan. pan. c. XXXTV, 20, 2f.); 
Leisegang, a.a.O., nach der Übersetzung von G. Hoffmann, ZNW 4 (1903), 
S. 298, der folgendermaßen transkribiert: bsm hkmwt sb‘ hja bnhura mstja 
ruha dqusta bpwrpnk thj (Baoeu axauo® oıßa ara vooa uiooTadıa 00va da Kovora 
Bopooxzavay Ben). H. Greßmann, ZNW 16 (1915), 8.193, faßt die Stelle als 
„wahrscheinliche Rekonstruktion“ so: bsmk aba sb“ bnhura dmstdia ruha 
dqusta bh Ipwrank thj (Baoeuax apa ocıßa Bavoooa <«Öa, oradıa gova Öaxovora 
Be Aopoozavay dei) „In deinem Namen, Vater! Tauch in das Licht, in das der 
Geist der Wahrheit emaniert ist zu deiner Erlösung! Mögest du leben!‘ Wieder 
anders Marquart (ibid.): bsm aba ksia bhia nhura... ‚Durch den Namen des 
verborgenen Vaters, durch das lebendige Licht....‘‘ (sollst du leben). „Volle 
Sicherheit ist nicht zu erreichen‘ (ibid.). Hoffmanns Interpretation scheint 
mir am meisten gerechtfertigt zu sein. 

2 Iren. a.a.O©. (Völker 139, 2f.); vgl. auch 13, 2 (Völker 136); dazu K. Müller, 
NGG 1920, S. 188 und Sagnard, op. eit., S. 419. 

3 Iren. I, 21,3 (Völker 139, 18ff.); vgl. Epiphanius, pan. XXXIV, 20, 5f.; 
Leisegang, a.a.0. 8.346. Die aramäische „Formel der Vollendung“ gibt 
Greßmann, a.a.O. S. 62, wie folgt wieder: „Ich bin gesalbt und (damit) bin 
ich, ist meine Seele (dopp. Subjekt) erlöst von jedem Aon durch den Namen 
Jaos, der sich selbst erlöste, und durch Jesus von Nazareth‘ (msih wprig ana 
npsj mn ‘Im b5mh djhw dprg npsa wbjsw‘ nsrja). 

4 Iren. a.a.0.; die Salbe ist ein Abbild des überirdischen Wohlgeruchs 
(s. 0. 8. 41ff.). = 

5 Siehe o. $. 96f. Über das Totensakrament der Markosier vgl. u. 
$ 36. 

% Tren. a.a.©. 13,2 (Völker 136); vgl. L. Fendt, Gnostische Mysterien, 
S. 38ff. Es kann jedoch vermutet werden, daß bei der (erstmaligen) Initiations- 
handlung der Taufe auch anschließend die Kommunion (Wein-Wasser-Trunk) 
stattfand (s. u. S. 391ff.). 

? Vgl. H.M. Schenke, ThLZ 1959, 1, Sp. 4f. Das sog. Evangelium Veritatis 
enthält kaum Anspielungen auf eine Taufliturgie (Salbung, Festigung, Namen- 
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Einstieg in das Wasser!, Untertauchung? und Aufstieg (Spr. 59), 
Namennennung (59, 49, 67), Bekleidung und Gewandmystik (24, 101), 
Salbung mit Salböl?; ferner die Eucharistie (68), die aus Brot und 
Kelch (98, 108), letzterer aus Wein und Wasser (100, 111) besteht. 
Das Taufwasser ist ‚lebendiges Wasser‘, das der Täufling als Leib 
(oöua), als lebendigen Menschen anzieht; daher schenkt die Taufe 
„Leben“ (90) und „Wiedergeburt“ (97, 74). 

Wenden wir uns den mit den mandäischen Texten eng sich be- 
rührenden Oden Salomos zu, so begegnen wir hier wiederholten An- 
spielungen auf Wasserriten. Das Wasser, besonders der Wassertrunk, 
gilt als Symbol des Heils und wird wie in mandäischer Auffassung mit 
Heilsfunktionen ausgestattet’. ‚Denn vom Höchsten wurde der Trank 
(mastjä) gegeben. Heil drum, den Dienern (m®SamsSänä) jenes Trankes, 
ihnen, denen sein Wasser anvertraut ist! Sie haben erquiekt die 
trockenen Lippen... Und die Seelen, die dem Abscheiden nahe 
waren, haben sie dem Tode abgejagt... Denn jedermann hat sie 
erkannt im Herrn, und sie leben durch das Wasser (bemaijä) ein 
Leben für die Ewigkeit.‘® ‚‚Füllt euch Wasser (ein) aus der lebendigen 
Quelle (mabbu’ä haijä)” des Herrn... Denn sie ist schön und rein 
und beruhigend für die Seele. Denn viel süßer als Honig ist ihr 
Wasser... Denn von den Lippen des Herrn geht hinaus... und sie 
kam unbegrenzt und unsichtbar, und bis sie gegeben war mitten 
hinein, erkannte man sie nicht°. Selig, die aus ihr getrunken haben...‘“® 
„Und redendes Wasser (maija maläle) berührte meine Lippen aus der 


nennung); daß es eine Taufhomilie gewesen ist (so Segelberg, S. 168 Anm. 6). 
glaube ich daher nicht (vgl. jetzt auch Schenke, ThLZ 1960, Sp. 582); 
jedenfalls ist es nicht valentinianisch, sondern zeigt eher Berührungen 
mit den Oden Salomos (vgl. H. M. Schenke, ThLZ 1958, Sp. 497 Anm. 1; 
Die Herkunft des sog. Evangelium Veritatis, Berlin 1959, bes. S. 20ff.; 
ferner J. Leipoldt, ThLZ 1957, Sp. 825ff., der es für eine Missionsrede eines 
„Vollkommenen‘ hält). 

1 Spr 59, 101, 109. 

Spr 43: Wortspiel mit tauchen (Barrilew) und färben (Barrew); vgl. auch 
Spr 54. 

ir Spr 25, 98, 111; 66, 67, 68, 74, 75, 92, 95, 122, 125 (himmlische Salbung;). 
Die Ölsalbung gilt als eine Licht-(Feuer-)Taufe, die höher steht als die Wasser- 
taufe (Spr 75, 95, 25), da sie offenbar den Geist verleiht und die Auferstehung 
schenkt (95); auch Spr 68 ist die Salbung neben Taufe und Eucharistie als 
besonderes Mysterium genannt. 

* Vgl. Prol. S. 167 Anm. 6 und 247 mit Anm. 1. Daß die OdSal eng mit dem 
Taufkult zusammenhängen, hat zuerst J. H. Bernhard, The Odes of Salomon, 
in: JThSt 1910/11, S. 1—30 ausgiebig demonstriert; s. auch Aytoun, a.a.O. 
8. 338ff., und jetzt Segelberg, S. 165ff. 

5 VI, 8—18; XXX; dazu o. S. 62 und 68. Ich benutze die Ausgabe von 
'W. Bauer (1933) und Rendel Harris (1909). 
®© Nach Bauer, 8. 13. 

” Zu mabbü‘ä s. o. S. 119 Anm. 4. 
® Man beachte hier die Erlöserterminologie! % Bauer, 8. 63. 
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Quelle des Herrn... und ich trank und wurde berauscht von dem 
lebendigen Wasser (maijä haije), das nicht stirbt.‘“' Sind diese Stellen 
noch stark symbolische Redeweise?, die daran zweifeln ließen, ob hier 
ein besonderer ‚‚Wasserkult‘‘ zum Ausdruck kommt, so muß XXVIII, 
15 diese Zweifel zerstreuen: „Ich aber hielt das Wasser in meiner 
Rechten...“ ruft der Erlöste im Streit mit den Finsternismächten®. 
Da uns ein Ritual und sonstige Nachrichten über diese gnostische 
Gemeinde fehlen, sind wir nicht in der Lage, genaueres über den Kult 
zu sagen; doch dürfte aus den aufgeführten Belegen deutlich geworden 
sein, daß das Wasser als ein besonderes Heilsmittel angesehen wurde’. 
Man muß annehmen, daß die Taufe als ein Initiationsakt besonderer 
Art und Bedeutung mit einem Wassertrunk verbunden war; ‚‚ Diener“ 
(me$am$änä) bei der Taufe sind erwähnt. Weitere Anspielungen auf 
Zeichnung (Zeichen)®, Siegel (hatmä)’, Krönung (Kranz)®, einen 
Milchtrank (Milch-Honig-Kommunion?)° und eine Bekleidungssym- 
bolik!% lassen weitere Elemente eines Taufkultes vermuten, der Be- 
rührung mit der mandäischen Masbütä zeigt (Taufe, Zeichnung, 
Wassertrunk, Bekleidung?, Krönung, Mahl), dessen Abfolge und 
näheren Umstände uns jedoch unbekannt sind. Schlier, der aus dem 
ganzen Sachverhalt auf eine „sich mit den ‚Mandäern eng berührende 
Taufsekte‘‘ geschlossen hat!!, setzt die gemeinsamen Taufhandlungen 
in das 1. Jh. n. Chr."2 


1 xT, 6f. (Bauer, S. 25). 

2 Vgl. die ähnlichen Formulierungen aus den nestorianischen Gebeten: 
„Gottes Gnade ist ein Quell des Lebenswassers“ (Badger II, S. 206); ‚‚gib mir 
von deinem Wasser, o Quell des Lebens, du bist der Quell des Lebens“ (ibid. 
S. 52); auch ApkrJo S. 26 (Till, S. 93, 18): Lebenswasserquelle als Name des 
höchsten Gottes. 

3 Bauer, 8. 59£. Der ganze Abschnitt atmet „Masigtä-Terminologie“. Vgl. 
o. S. 93 und 164. 

4 Die stark symbolische Rede der Texte macht natürlich Schwierigkeiten, 
doch muß man bedenken, daß, wenn man von der mandäischen Literatur 
nichts weiter besäße als einige Hymnen des GL oder der Lit., wir genau vor 
der gleichen Situation ständen und die gleichen Folgerungen aus der poetischen 
Redeweise zu ziehen gezwungen wären wie bei den OdSal. Aus diesem 
Grunde stehe ich auch van Moorsels These (op. eit. 8. 65ff.) skeptisch gegen- 
über. 

5 VI, 13 dazu Widengren, Mes. El. S. 144 (nach Bernhard, The Odes of 
Salomon, S. 59). 

® Vgl. syr. Konkordanz bei G. Kittel, Die Oden Salomos, überarbeitet oder 
einheitlich?, Leipzig 1914, S. 153—172, s. v. äta. 

? IV, 7; XXIII, 7ff. Siegel = Taufe. 

8 Kittel, Konkordanz s. v. kelilä; I (kopt. klom). 

9 Tbid. s. v. halabä (siebenmal); IV, 4 begegnet Milch und Honig; Segelberg, 
S. 166f., bringt dazu christliche Parallelen, die eine Milch-Honig-Kommunion 
bezeugen. 

10 Segelberg, 8. 166; XV, 8; XXI, 3; XXXIII, 12; Kittel, a.a.0. s.v. Ibs. 

ıl Ton. 8. 178; vgl. auch Widengren, a.a.O. S. 144f. 
ı2 ThR 1933, S. 89. 
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Besonders wichtig ist für uns das aus den gnostischen Acta Thomae 
zu erhebende Taufritual!. Man kann folgende Teile zusammenstellen: 


1. Olsalbung —= Versiegelung?; 
2. Taufe in fließendem Wasser (und zwar entkleidet)?; 
3. Mahl von Brot und Wasser (Eucharistie). 


Also „Öl, Wasser und Brot‘ (c. 152) sind die für die hinter den Thomas- 
akten stehende christlich-gnostische Gemeinde charakteristischen Ele- 
mente. Das Öl, das zur Siegelung dient, interessiert uns nicht weiter, 
da es im mandäischen Kult sekundär ist (und übrigens auch nach der 
Taufe verwendet wird)®. Die Taufe wird jedoch ebenfalls als „Siegel“ 
(opoayis) bezeichnet”. Für uns von höchster Wichtigkeit ist die Ritual- 
abfolge in der Verbindung von Taufe und Mahl; sie belegt den Grund- 


1 Vgl. Prol. S. 247 mit Anm. 6; Segelberg, S. 156f. Als Entstehungszeit der 
ActThom nimmt man das Ende des 2. Jh. n. Chr. an; an ihrer frühgnostischen 
Beeinflussung läßt sich nicht mehr zweifeln; vgl. jetzt erneut Adam, 8. 71, 
der auch das Perlenlied neubearbeitet hat (Zeit: 2. Hälfte des 1. Jh.s n. Chr.); 
er schreibt Bekanntschaft des Liedes der „‚iranisch bestimmten Gruppe‘ 
der Prämandäer zu (S. 69), was ich jedoch nicht für erwiesen erachte, da beide 
eher die gleiche Tradition verarbeiten. 

2 Auf Grund der Angaben in e. 27f., 121, 132f., 152, 157—158. 

3 Vgl. bes. ec. 27 und 157: „Der Apostel nahm aber das Öl, goß es auf ihr 
Haupt, salbte und bestrich sie damit...“ 

4 c.157, 133 („als sie aber getauft waren und sich bekleidet hatten... .“); 
121. Nur ce. 132 spricht von einer „Wanne“; c. 121 von einer ‚„‚Wasserquelle‘“ ; 
vgl. bes. c. 52 („kommt Wasser von den lebendigen Wassern ...‘‘), hier auch 
Unterscheidung von irdischem und ewigem Wasser. Term. techn. ist Partioua 
(auch Ööwe c. 157!) bzw. Bartitew. „In den apokryphen Apostelgeschichten 
scheint Aodeodaı — taufen außer in ActPl et ActThece cp. 34 S.260, 6 nur noch 
ActJo 95, S. 198, 2 vorzukommen, im NT in diesem Sinne nur Hebr 10,22 
und vielleicht Jo13... Aovroov = Taufe scheint in der handschriftlichen 
Überlieferung der Thomasakten sekundär zu sein‘ (E. Peterson, Vig. Christ. 
III, S. 147 Anm. 24). 

5 ec. 121, 158(?). Nach Bousset, HP S. 307, ist zwar der Wasserkelch 
sekundär und nur ursprünglich von dem ‚„Brotbrechen“ die Rede (c. 28, 
133), aber der Wasserkelch spielt (im Gegensatz zum Weinkelch) eine bedeut- 
same Rolle in gnostischen u.a. Gemeinden (Wassertrunk!), so daß wir ihn 
als wichtigen Bestandteil der Eucharistie werten müssen. Kp. 158 hat natürlich 
einer „‚vulgär-christlichen‘‘ Bearbeitung unterlegen, die aber nicht den Wasser- 
kelch, sondern nur den Weinkelch gemeint haben kann! 

® Doch bleibt immerhin für uns der magische ‚„Siegel‘‘-Begriff bedeutsam 
(vgl. o. 8. 165ff.). Die Stellung der Ölung vor der Taufe ist wohl durch den 
profanen Badebrauch verursacht, bei dem die Salbung dem Bade vorausging 
(Anrich, Das antike Mysterienwesen, S. 210; Reitzenstein, Vorgesch. Ss. 177 
Anm. 1). Die Salbung vor der Taufe auch ActPl S. 3 und Ps. clem. rec. III, 67. 
Zur Handauflegung vgl. o. S. 190 Anm. 6. 

?” Vgl. o. 8.173 mit Anm. 5 und S. 168 (GR 39, 23ff.); Peterson, a.a.O. 
S. 148 mit Anm. 25. 

8 Vgl. dazu auch Reitzenstein, Vorgesch. S. 121ff. Anm. und S. 125 (ab- 
gesehen natürlich von der ‚„‚Himmelfahrtssymbolik“). Auch die ActAndr und 
die syr. ActJo belegen eine Taufe-Mahl-Zeremonie (s. Widengren, Muhammed, 
S. 217ff., und Segelberg, S. 157). 
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zug der mandäischen Taufhandlung in einer gnostischen Sekte!. In 
der Auffassung der Taufe kreuzen sich christliche und fremde 
(gnostisch-mysterienhafte) Gedanken?. ‚Diese Taufe ist Vergebung 
der Sünden. Sie ist ringsum ausgegossenes Licht. Sie gebiert den neuen 
Menschen (...), richtet auf dreifache Weise den neuen Menschen 
auf... Dir sei Preis, verborgene Kraft, die durch die Taufe mit uns 
verbunden wird! Dir sei Preis, Erneuerung...“ (c. 132)°. Die Taufe 
ist also Initiations-, Wiedergeburts- und Sündenvergebungstaufe; sie 
vereinigt den Gläubigen mit der ‚unsichtbaren Kraft“*. Daß damit 
die Erlösungsgarantie gegeben ist, zeigt ActPl et Act'Thec ce. 6: ‚Selig 
sind die Taufbewahrer, denn sie sollen erquiekt werden bei dem Vater 
und dem Sohne.‘‘5 Mandäisch heißt das: die Taufe verbürgt den ‚‚Auf- 
stieg der Seele“. 

Aus der gleichen Welt der „christlichen“ Gnosis können wir ein 
Ritual anführen, das ebenfalls Taufe und anschließendes Mahl (hier 
„Opfer‘‘) kennt, nämlich aus den koptischen Texten der Pistis Sophia 
und des 2. Buches Jeü®. Zwar ist hier ein reiches, verschiedene Zere- 
monien umfassendes Kultgeschehen vorhanden’, aber der Grundritus 
ist deutlich sichtbar: ‚...die Jünger traten zu Jesus, er taufte 
(Barritew) sie, gab ihnen von dem Opfer (mooogooa) und besiegelte 
(opoayitew) sie mit diesem Siegel (opoayis).‘“* Wie auch aus anderen 


1 Vgl. auch Drower, Numen III, S.74. Nach Baumstark, Messe, Dr221., 
enthalten die ActThom (und Joan.) Elemente gnostischen Gottesdienstes. 

2 Vel. Bultmann, Theol. d. NT, S. 141; Gnomon 26, 1954, S.187f.; 
vgl. Anm. 1. 

3 Den Vorrang hat zwar in den ActThom die „Öltaufe“ (= Siegelung), 
aber ihre Bedeutung gilt auch für die Wassertaufe, wie c. 132 zeigt (vgl. 
bes. c. 27). Die Taufe kann deshalb im Ganzen auch als „Siegel“ umschrieben 
werden (z.B. ce. 121 und 131). 

4 Vgl. ec. 27, wo die Bedeutung der ‚Kraft‘ erläutert wird: sie ist, Christus 
(Gesandter), Geist, „Mutter“. 

5 Dem Zusammenhang von ActPl (Hamburger Papyrus, ed. ©. Schmidt) 
mit den Act'Thom ging E. Peterson, Vig. Christ. III, 1949, S. 142ff., (Frühkirche 
ete. S.183ff.) nach. Für die Taufhandlung bemerkt er folgendes: die Gebete für 
die der Taufe vorhergehende Salbung treten zurück (147), keine Ölweihe (154) 
und wohl auch keine Wasserweihe (ibid.); Handauflegung vor der Taufe (ibid.); 
letztere findet im Meer statt (S. 147 mit Anm. 24) und heißt ‚,) &v zwolw opoayic“ 
(S. 148 mit Anm. 25); „Jesus-Lichtglanz‘“ erscheint als „‚Geleiter‘“ bei der Taufe 
(s. 8. 149ff., vgl. ActThom c. 27 und 157ff.); vgl. dazu die Gegenwärtigkeit 
der Lichtwelt bei der mandäischen Taufhandlung (o. S. 103). Für Peterson 
„wäre... aufs neue die Abhängigkeit der Paulusakten von den Thomasakten 
wahrscheinlich geworden“ (ibid. S. 156). 

6 Bd. Schmidt-Till, S. 242ff. (ec. 141—142); 308ff. (ec. 45—47); vgl. Bousset, 
HP S. 309f.; Mead, Fragmente, S. 425ff.; Fendt, Gnost. Myst., S. 33ff. 

Auch diese Gnosis geht auf orientalische Wurzeln zurück (s. Prol. 5. 168 mit 
Anm. 2 und 3; ZRGG 8 [1957], S. 17£f.). 

7” Wassertaufe, Feuertaufe, Geisttaufe (S. 305, 19£f.). 

8 S, 309, 21f£.; 311, 15f£.; 312, 21ff. Über die Taufe in den kopt.-gnost. 
Büchern vgl. Bousset, a.a.O. S. 62f., und Segelberg, 168ff. 
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Stellen hervorgeht!, besteht die Taufhandlung offenbar aus Taufe, 
Salbung (xoloua) und Siegelung (opeayis = Zeichnung, maein?), 
woran sich im himmlischen Geschehen die Aufnahme in den Licht- 
schatz anschließt; die Abfolge entspricht also der ‚‚westlichen‘“ 
Tradition und der Masbutä. An den mandäischen Brauch erinnern 
besonders die Weihrauchzeremonie und die verschiedenen In- 
gredienzien?, die verwendet werden. Die Eucharistie besteht aus 
Brot und — das ist besonders auffällig — aus Wasser, das aus Wein 
verwandelt wird (s. u.)?. Auf Beziehungen zum persischen Kult hat 
Bousset aufmerksam gemacht. Der Sinn dieses ‚„Mysteriums“ 
(passim) besteht in der Sündenvergebung, Eröffnung von „Mysterien‘ 
und Sicherung des Aufstiegs in die Lichtwelt. ‚Es gibt kein Mysterium, 
das verzüglicher ist als diese Mysterien..., indem es eure Seele 
(yvyn) zu dem Licht der Lichter, zu den Ortern der Wahrheit und 
der Güte, zum Orte des Heiligen aller Heiligen führen wird, zu dem 
Orte (Tonos), in dem es... gibt... ein beständiges, unbeschreibliches 
Licht.‘ ° In den koptischen Texten ist auch die Vorstellung vom 
himmlischen ‚„Lebenswasser‘‘ oder von der ‚‚Quelle‘‘ zu Hause, be- 
wacht von „Kräften“, in denen die aufgestiegenen Seelen gewaschen 
und gereinigt werden mit der ‚Lebenstaufe‘“ (also eine Himmels- 
taufe)®. Zeichen, Siegel und Taufen (Bartiouara) dienen der auf- 
steigenden Seele, wie beim mandäischen Masigtä, als Paß (PS 188). 

Die für uns aufschlußreiche Verbindung Taufe — Mahl können wir 
nun weiterhin noch an folgenden Belegen verfolgen, abgesehen von 
der späteren Zeit (s. o. 8. 348ff.). Justin Martyr, Apologie I, c. 61 und 

! Schmidt-Till, S. 127, 16ff. (Taufe, Salbung Siegelung); 188, ar (Be- 
siegelung, Taufe, Salbung und Siegelung der aufgestiegenen Seele); 212, 25ff. 
(Taufe und Salbung der Seele). Vgl. Segelberg, S. 170: ‘ ‚signation (? ); en 
chrismation, sealing, procession to the ‘church’ and raising up among the 
faithful (2). ä 

2 Wacholder, Kasdalanthos, Narden, Olivenzweige, Safran, Harz, Zimet, 
Myrrhen, Balsam, Honig. Vgl. o. S. 132 und 137f. 

3 Bousset, a.a.0. S. 311, Z.2 v.u. muß es richtig heißen: „Verwandlung 
“a 'Weins in Wasser‘! 

* A.a.O. 8.311; jetzt auch Böhlig, in: Wiss. Ztschr. Univ. Halle, Ges.- 

Sprachw. R.4, 1955, S. 373a; vgl. o. S. 137. Vielleicht sind hier solche Sekten, 


die dem Teaisehen verhaftet sind, Vermittler gewesen? 
> 8. 245, 29-35 (c. 143). 

6 2. Buch Jeü ce. 45 (S. 309, 2ff.) und Unbek. altgnost. Werk, ec. 20 (S. 362, 
3ff.); letzteres erinnert stark an mandäische Vorstellungen. Vgl. auch schon 
ApkrJo S.26f. (Till, BG S. 93, 18. 21; 95, 3£f.). Eine ähnliche ‚Taufe‘“ wie hier 
in den kopt.-gnost. Schriften vermutet Festugiere, Harvard Theol. Rev. XXXI 
(1938), S. 1ff. auch in der Hermetik vgl. schon Bousset, Gött. Gelehrt. Anz. 
1914, S. 743. — Eine gnostische Tauflehre enthält auch das neu gefundene 
„Ägypterevangelium‘“‘ (S. 64ff.) nach J. Doresse, Vig. Christ. II, 1948, S. 142. 
Überhaupt werden uns die Handschriftenfunde von Chenoboskion u. a. auch 
manches Neue über die kultische Praxis dieser gnostischen Kreise (Sethianer, 
Ophiten, Barbelognostiker), auch der Taufe, lehren (vgl. J. Doresse, Vig. Christ. 
III, 1949, S. 140). Vgl. o. S. 388 mit Anm. 7. 
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651, belegt: Die Taufe wird an einem ‚‚Ort, wo Wasser ist‘ (also wohl 
im Freien) vorgenommen und ist ein „Bad der Wiedergeburt‘, der 
Sündenvergebung und der Erleuchtung (potıouos)?. Nach dem „Bade“ 
aber erfolgt das Mahl, das aus ‚‚Brot, Wein und Wasser‘ besteht. Den 
gleichen Ritus setzt offenbar auch die Didach& voraus (wir folgen 
hier R. Reitzenstein)?. Die Taufe soll in erster Linie in ‚lebendigem‘“, 
also fließendem Wasser stattfinden®; in der Regel soll es kalt sein; 
es genügt aber auch eine dreimalige Besprengung?. Die Eucharistie 
besteht aus Kelch (Wein) und Brot®; ein Hinweis auf das letzte Mahl 
Jesu (vgl. 1Kor 11) fehlt”. Im NT läßt sich der in den aufgeführten 
Zeugnissen sichtbare Zusammenhang von Taufe und Mahl nicht 
nachweisen®, doch sind die Mysterien und gnostische Interpretation 
bereits vorhanden?. Wir haben damit zu rechnen, daß auch das Taufe- 


1 Vgl. dazu Reitzenstein, Vorgesch. S. 187f. Strecker, S. 200 Anm. 1, fragt, 
ob die Tauflehre Justins letztlich auf eine enkratistische christliche Gnosis 
zurückgeht. Daß sie der Gnosis nahesteht, scheint mir sicher, wie aus parallelen 
Stellen hervorgeht (ibid. 198f.; s. u. Anm. 5; S. 398). 

2 Zu letzterem vgl. Reitzenstein, Hell. Myst.?, S.264f.; 292; Bultmann, 
Theol. d. NT, S. 141f. Der Begriff der ‚Erleuchtung‘“ (“rüt@) spielt auch im 
Mandäischen eine Rolle, doch ist die E. ein Heilsgut (vgl. GR 381, 35ff.), 
das den „Aufstieg‘‘ ermöglicht (GL 513, 23; 554,1; 556, 35; 575, 3£.; Lit. 
156, 12£.); die Seele bzw. der Mänä ist mit E. ausgestattet (GL 481, 14; 523, 33; 
Lit. 159, 3); der Sonntag (Tauftag!) ist der Erleuchter (manhiränä) Lit. 176, 9; 
die E. hält fremd von der Welt (Lit. 224, 6). Zu GL 441, 14f. (‚‚Erleuchte, 
erleuchte mich mein Schöpfer ....‘‘) vgl. die nestorianische Taufliturgie ed. 
Diettrich, S.25 (‚Erleuchte uns...‘‘) und 49 (Christus erleuchtet alles). Vgl. 
auch Kyrill, Myst. Kat. I (An die Neu-Erleuchteten) und Mose bar Kepha, bei 
Haggenmüller, S. 10 (Erleuchtung — Taufe). Vgl. auch Sundberg, S. 115f. 
(belegt den Zusammenhang von Erleuchtung und Gnosis im Mandäischen: 
J. 200, 17f.; Lit. 268, 9—269, 2; 269, 4f.). 

3 Vorgesch. S. 177ff.; anders Lohmeyer, DLZ 1929, Sp. 1855. Entscheidend 
ist für mich die vorhergehende ‚„Zwei-Wege-Lehre‘“; vgl. o. S. 371 und 1 Petr 
(dazu Kommentar von Windisch-Preisker, in: Lietzmanns Handbuch zum NT, 
Bd. 15, 1951). Scharfe, aber m. E. unberechtigte Kritik an der Bevorzugung 
des Bryennios-Textes (aus dem J. 1056) der Did. übt Peterson, Frühkirche, 
S. 146182; an die Rekonstruktion einer ‚‚Ur-Didach£e‘ ist nach ihm nicht zu 
denken. Letzteres versuchte erneut J. P. Audet, La Didache, Paris 1958; vgl. 
dazu die kritische Auseinandersetzung von P. Nautin, La composition de la 
‚Didache: et son titre, in: RHRt. CLV, 1959, S. 191 —214. 

4 Vgl. auch Act 8,36; Hebr 10,22; Barn 11,11. Peterson, a.a.O. S. 159 
Anm. 48 betont mehr die „spekulative Auffassung von Wasser des ‚Lebens‘ 
als die Bedeutung von ‚‚Quellwasser‘“ (wie v. Moorsel). 

5 c.7; die Vorschriften erinnern stark an die jüdischen Reinigungsbäder 
(s.o. S.369#f. und Reitzenstein, a.a.O. S. 177). ‚Vielleicht sind in der Didache 
Bestimmungen über — wohl judenchristliche — Tauchbäder mit Anordnungen 
über die Taufe vermengt worden...‘‘ (Peterson, a.a.O. S. 159 Anm. 48). 

8 ce. 9-11; e. 14 spricht nur vom „‚Brotbrechen“! Vgl. jetzt die Auffassung 
von Peterson, a.a.0. S. 168ff. «Adona — Hostienpartikel (vgl. aber NT!). 

? Vgl. auch Reitzenstein, a.a.0. S. 179. 

8 Vgl. Bultmann, a.a.0. S. 132f.; 143f.; Hebr 6,4f. kann eventuell einen 
Taufe-Mahl-Zusammenhang belegen. 

9% Ibid. S. 138ff.; 146ff.; 306ff.; für die spätere Zeit vgl. besonders G. Anrich, 
Das antike Mysterienwesen usw., 1894. 
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Mahl-Ritual eine Angleichung an die Umwelt des jungen Christentums 
darstellt (s. o. 8. 350f.): an die Initiationsrituale der gnostischen und 
Mysteriengemeinden!. Wir können diesen Brauch nämlich außer bei 
den gnostischen Gemeinden (ActThom, kopt.-gnost. Lit.), auch im 
Mithraskult nachweisen. Dem Tauchbad(?) mit der Stirnzeichnung 
(Siegelung) folgt hier Bekränzung(?) und Darreichung von Brot und 
Wasser; letzteres scheint dem persischen Darün und Haoma zu ent- 
sprechen, Ein weiteres wichtiges Zeugnis, vor allem in chronologischer 
Hinsicht, steuert die Kultpraxis der Essener für uns bei; vor der 
gemeinsamen sakralen Mahlzeit findet regelmäßig für alle Teilnehmer 
ein „heiliges‘‘ Reinigungsbad statt*. Es kommt uns in diesem Fall 
nicht auf die Bedeutung der Riten an sich an, sondern allein auf die 
äußere Abfolge des Ritus. Wir kommen damit zugleich wieder in die 
Welt des häretisch-baptistischen Judentums! 

In dem gleichen Zusammenhang sei hier des im Testament Levi 
(Abschnitt 3 des Testamentes der XII Patriarchen) erhaltenen 
(himmlischen) Inthronisationsrituals gedacht (c. 8)’. Es besteht aus 
der Ölsalbung, Stabverleihung, Waschung mit reinem Wasser, Speisung 
mit Brot und Wein, Gewandbekleidung mit Gürtelung, Verleihung 
eines Olivenzweiges, Bekränzung, Krönung mit dem ‚„Diadem des 
Priestertums“ und Füllung der Hände mit Weihrauch. Uns kommt es 
hier auf die Bestandteile Waschung und anschließendes Mahl an; 
ferner ist beachtenswert: Bekleidung, Bekränzung und Krönung?®. 
Aramäische Stücke des Test. Levi sind jetzt in den Qumränhöhlen 
gefunden worden, womit der vorchristliche jüdische Ursprung dieser 


1 Vgl. Bultmann, ThLZ 1931, Sp. 579; Anrich, op. eit. S. 199ff.; dazu auch 
die wertvollen Zusammenstellungen bei Widengren, Mes. El. S. 123ff., und 
W. Bauer, Johannesev.® (Handbuch z. NT, Bd. VI), 1933, S. 96 (Belege aus 
Philo). 

2 Justin, Apol.I, c. 66; Tertullian, De praescer. haer. 40; vgl. Reitzenstein, 
Vorgesch. S. 39 und 218 mit Anm. 1; Cumont, Myst. d. Mithra, S. 143ff. 

3 Siehe o. S. 137f. Vgl. aber auch o. über die Brot-Wasser-Mahle! 

5 Josephus, Bell. jud. II, 129; vgl. Bousset, Rel. d. J.3, S. 460. Diese ‚„‚Ordens- 
mahlzeiten“ sind auch in den „Dead Sea Scrolls“ bezeugt (s. Schoeps, Ur- 
gemeinde, Judenchristentum, Gnosis, S. 84; Allegro, S. 110ff., ‚„‚messianisches 
Mahl‘; Diskussion bei Burrows, Mehr Klarheit, S. 216ff.); Widengren, Mand. 
S. 115 u. Kulturbeg. S. 61. Man vgl. auch das rabbinische Tauchbad vor dem 
Essen (s. Brandt, Jüdische Reinheitslehre usw., S. 34ff.). 

Ya 12): Kautzsch, Apokryphen und Pseudepigraphen, Tübingen 1900 
(Neudruck 1921), II, S. 467; Widengren, Sakrales Königtum, S. 49ff.; Segelbers, 
8. 173f., und Jansen, S. 356ff. (sieht darin das Inthronisationsritual des 
israelit. "Königs, das in nachexilischer Zeit in „‚the ceremony of the renewal of 
the covenant at the Temple‘ fortlebt und vom Verf. mit der Propaganda für 
die hasmonäische Dynastie verbunden wurde). 

$ Die Ölsalbung lassen wir beiseite, da sie im Mandäischen sekundär ist; 
Widengren versucht sie mit Hilfe anderer Belege (bes. aus der Henochliteratur) 
nach der „Taufe“ zu ee (52f.), wogegen Segelberg, a.a.O., protestiert. 
Die Ölung” ist hier m. E. die jüdische Priestersignier ung. 
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Schrift erwiesen ist, was jedoch eine sekundäre christliche Bearbeitung 
nicht ausschließt!. 

Für das Vorhandensein dieses Grundrituals von ‚‚Taufe‘“ (Waschung, 
Bad) und Mahl liefern auch die Pseudoclementinen bzw. Ebionäer 
Belege?, haben sie doch offenbar viel Gut ostjordanischer Sekten auf- 
genommen°®. Die „‚‚contestatio“ bezeugt (nur literarisch?) einen 
Initiationsakt, bei dem ‚‚an einem Fluß oder einer Quelle, welches 
lebendes Wasser (£@v döwo) ist, wo die Wiedergeburt (dvayevvnoıs) der 
Gerechten erfolgt‘‘, ein Gelöbnis (öiauaprvoie) bei „Himmel, Erde, 
Wasser und Luft‘ abgelegt wird*, an das sich ein sakrales Mahl von 
Brot und Salz anschließt®. Eine ‚Taufe‘ wird zwar nicht berichtet, 
aber der Begriff der ‚Wiedergeburt‘, die Betonung des ‚fließenden 
Wassers‘ und das Mahl zeigen deutlich, daß wir hier die Nachahmung 
eines Taufritus vor uns haben®. Auch andere Stellen der Pseudo- 
clementinen (G) belegen den Zusammenhang von Taufe und Mahl”. 
Auch die essenischen Gemeinden kennen bekanntlich als ‚Aufnahme- 


ı Vel. Bardtke, Qumrän S. 120; Burrows, a.a.O. S. 156; Allegro, S. 104f.; 
Eißfeldt, Einleitung in das AT, 1956, S. 783ff. (tritt für die Herleitung aus der 
Qumrängemeinde ein, woraus sich auch die Berührung mit christlichen Zügen er- 
klären läßt; die Möglichkeit christlicher Interpolation bleibt bestehen. Ent- 
stehungszeit: zwischen 200 v. und 70.n.Chr.); ähnlich K. G. Kuhn, ThLZ 1960, 
Sp. 652. Widengren verteidigt m. BE. zu Recht den jüdischen Charakter des Ritus 
(a.a.0. S.51 und 105 Anm. 51). Als christlichen Zusatz möchte ich den Passus 
nach dem Mahl erklären (‚dem Allerheiligsten‘‘). Betr. Brot und Wein vgl. 
'Widengren 5if. (mit Hinweis auf Gn 14, 8, wozu Nyberg, ARW 35, 1938, 
S. 355, zu vergleichen ist). Jansen, S. 365, vermutet, daß der Verf. spez. auf 
Johannes Hyrkanos (134—-104) anspielt. ‘The historie situation of the author 
is then the last years of John Hyrkan’s reign i.e. the last decade of the second 
century B.C.” 

2 Siehe Prol. S. 241; über den gnostischen Charakter der pseudoclem. Grund- 
schrift, die Schoeps neuerdings zu Unrecht bestreitet, vgl. Prol. S. 242f. und 
Bultmann, Gnomon 26, 1954, S. 185ff.; Strecker, S. 145ff.; Cullmann, Chri- 
stologie des NT, S. 38; auch Duchesne-Guillemin, Ormazd et Ahriman, 1953, 
S. 110 (folgt ©. Cullmann). 

3 Siehe Prol. S. 223 Anm. 2, 226f., 244f.; o. S. 383 Anm. 1. Moland 
nımmt an, daß in den Ps. clem. die Wassertaufe als Initiationsritus die Be- 
schneidung verdrängt habe (vgl. bes. 11—21); in Diam. $1 findet er zwei 
Riten, einen Ordinationsakt und einen Taufritus (S. 10ff.). Vgl. auch Kol. 
2, 11f.: Taufe ersetzt die Beschneidung (s. Schoeps, Paulus, 1959, 8.111). 

4 Das Motiv des Schwures vor der Einweihung findet sich oft in sektiererischen 
Kreisen dieser Art (s. Strecker, S. 142 Anm. 3, mit Hinweis auf Hippolyt, 
Ref. V, 27, 1ff.; IX, 23, 3ff.). Zum Zusammenhang Eid und Wasser vgl. die 
indischen Parallelen bei Lüders, Varuna I, 1954, S.28ff.; vgl. auch Codex 
Hammurabi $2. 

5 Rehm, $. 2-4 (vgl. o. S. 385 Anm. 8). Zum Brot-Salz-Mahl s. Prol. S. 241 
Anm. 5; vgl. das Sabbatmahl aus Brot mit Salz und Quellwasser der Thera- 
peuten (Philo, De vit. contempl. 3)! Zur Rolle des Salzes im Mandäischen 
s. 0. 8.41. 

$ Siehe jetzt Strecker, S. 142f. und 209 (das Mahl steht an Stelle der Tauf- 
eucharistie); vgl. die ähnlichen Elemente und Termini bei Justin, Apol. I, 
61 (o. 8. 393£.). 

? Hom. XI, 36, 2 (Rehm 172) und XIV, 1 (204). 
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akt‘ Waschung und Mahl!. Nach Strecker haben wir es sonst in den 
Kerygmata Petrou, wie es auch die Häresiologen von den Ebioniten 
bezeugen, nur mit einem Brot-Wasser-Mahl zu tun?. Weiterhin ist 
beachtenswert, daß die neben den Waschungen bzw. der ganzen 
Schätzung des (fließenden) Wassers? bestehende Tauflehre deutlich 
gnostische Züge enthält?. So wird, wie schon erwähnt, die avayevvnoıg 
betont; das Taufwasser verhilft (auf Grund kosmologischer Spe- 
kulationen und in Verbindung mit der Spermalehre) zur apdaooia> 
und rettet vor dem Feuer, welches als dämonisches Element dem 
Licht entgegengesetzt ist und zur Finsternis gehört(!)®. „Und wenn 
mit der Wiedergeburt die Erkenntnis des Ursprungs bzw. der Art 
zusammenfällt (önwg Erıyvovs oov To yEvos), so dürfte klar sein, daß 
wir uns in der Sphäre der Gnosis befinden; ebenso, wenn der Getaufte 
als reAeıos bezeichnet wird (Hom 33,29).‘” Die Sündenvergebung 
spielt bei der Taufe nur eine untergeordnete Rolle (als tradiertes Gut)®. 

Was die elchasaitische Taufpraxis anbelangt, so ist sie schon Prol. 
8. 234f. zusammengestellt und mit den mandäischen Riten verglichen 
worden. Die sakramental-magisch wirkenden Tauchbäder bzw. Taufen 
sind zwar nicht im Zusammenhang mit einem Mahl bezeugt, aber die 
dabei angerufene Zeugenreihe enthält die Elemente Brot und Salz, 
wodurch offenbar auch ein ähnliches Mahl wie bei den Ebionäern 
vorausgesetzt wird. ‚‚Verehrt aber ist bei ihnen das Wasser, und sie 
betrachten es beinahe wie einen Gott, indem sie sagen, das Leben 
habe aus ihm seinen Ursprung. ‘1° 


vH 


Vgl. Schoeps, Urgemeinde usw., S. 84; o. S. 395. 
S. 209ff.; vgl. Prol. S. 241f. mit Anm. 

Vgl. Schoeps, Judenchristentum, S. 206ff. (Ebionitischer Wasserkult); in 
Urgemeinde usw. spricht er von ‚„Wassermystik‘ und einem „baptistischen 
Kultmysterium‘“ (S. 28); vgl. auch Prol. S. 240f. und Strecker, S. 201f. 

* Vgl. Bultmann, a.a.O.S. 187f., Strecker, S. 197ff., und Prol. S. 241 Anm. 4. 
..° Hom. XI, 24-26 (Rehm 166f.). Vgl. Strecker, a.a.O. (gnost. Belege). 
Über die Art und Weise des Vollzuges der Wiedergeburt verlautet nichts 
(Strecker, S. 203, mit Hinweis auf Hom. VIII, 22f., wo die Verleihung des 
derov wevua an den Täufling im Zusammenhang mit der Gewandmystik belegt 
ist; vermutlich war die öuoörng ursprünglich Gabe der Taufe, s. ibid. S. 205f., 
die im jetzigen Kontext moralistisch interpretiert ist). 

® Hom. XT, 26 (S. 167); II, 15 (S. 41). 18 (42); XX, 9 (S. 274); vgl. Prol. 
8.57 Anm. 6 und S. 130f.; Schoeps, Aus frühchristlicher Zeit, 1950, S. 51 mit 
Anm. 4; ZNW 51, 1960, S. 3£. 6f. 

” Bultmann, a.a.O. Zur Agnoia der Ker. Petr. s. die Belege bei Strecker, 
8.203 Anm. 2. Strecker bemerkt jedoch, daß die Taufe der Ker. Petr. im 
Grunde nicht pneumatologisch, sondern moralistisch verstanden worden ist 
(203); daraus resultiert eine Diskrepanz zwischen Taufritus und gnostischer 
Lehre, wie wir sie auch sonst finden (S. 204f.). 

8 Strecker, S. 208 Anm. 2 (gegenüber Schoeps, S. 206); anders Rec. I, 36ff. 

° Vgl. Prol. S. 241 mit Anm. 6; Segelberg, S. 176. 

10 Epiphanius, pan. haer. LIII, 1,7; vgl. Brandt, S. 117. Eine neue Auf- 
fassung von der Bedeutung des elchasait. Tauchbades trägt Peterson, Früh- 
kirche, $. 221—235 (urspr. in Rech. des science. relig. XXXIV, 1947, S. 232ff. 
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Es bleibt uns noch ein wichtiges Element zu besprechen, nämlich 
das Brot-Wasser-Mahl. A. von Harnack hat die Belege für diese 
Sakramentshandlung gesammelt!. Wir können daraus folgende 
interessanten Tatbestände entnehmen: Die Brot-Wasser-Eucharistie 
finden wir vornehmlich in häretischen Kreisen des Christentums, so 
bei den Ebioniten (bzw. gnostischen Judenchristen)?, bei Tatian®, den 
Enkratiten‘, Markioniten’, Apostolikern®, den Aquariern(!)?” und in 
den apokryphen Apostelakten (ActThom, Jo, Petr)®. Aber auch in 
der ‚Katholischen‘ Kirche ist dieser Brauch teilweise bezeugt, wie 
wir bei Justin (s. o. 8. 393f.) bereits gesehen haben®. Trotzdem dürfte 
aus den Belegen deutlich hervorgehen, daß die häretischen — und das 
sind durchweg gnostische oder gnostisierende Kreise — das Brot- 
Wasser-Mahl dem Brot-Wein-Mahl vorziehen!®. Die gleiche Praxis in 
großkirchlichen Kreisen ist daher unserer Auffassung nach ein häre- 
tisches Element, das aus den das Wasser besonders hoch schätzen- 
den und den Wein ablehnenden gnostischen (letztlich häretisch- 
jüdischen)! Bereichen stammt. Ein Zurückgehen auf die Urgemeinde 
verbietet sich in diesem Falle, da 1. die Tradition vom letzten ‚Abend- 


ersch.) vor, indem er den Biß eines tollwütigen Hundes oder einer Schlange 
symbolisch als Bild für die Konkupiszenz oder Sünde auffaßt; die Taufe befreit 
so von dem „Biß der Konkupiszenz‘‘. Diese judenchristl. Lehre ginge auf die 
jüdische Vorstellung vom bösen Jezer (Trieb) zurück, gegen den das wieder- 
holte Tauchbad ein Mittel gewesen sei. Mich überzeugt diese Auslegung nicht; 
vgl. Prol. S. 234 Anm. 8. 

1 Texte und Untersuchungen z. Gesch. d. altchristl. Lit. VII, 1892, H.2, 
S. 117ff. (Brod und Wasser). Vgl. auch Bousset, HP S. 305—313, und Fendt, 
Gnost. Mysterien, S. 29ff. 

2 Iren., adv. haer. V, 1,3; Epiphan. pan. XXX, 16,1 (8. 253); in den Ps. 
clem. nicht belegt; vgl. Schoeps, Judenchristentum, S. 134 und 468; Strecker, 
S. 210 (s. o. S. 397); anders Fendt, a.a.O. S. 31 mit Anm. 16 (S. 78: Ps. clem. 
ad virgines II, 2 nach Migne, P.C. I, S. 420B). 

3 Epiphan. pan. XLVI 2,3 (Holl II, S. 205). 

4 Ibid. XLVII 1,7 (II, S. 216); Clem. Alex. paedag. II, 2, 32f. und stromat. 
T, 19, 96 (bei Harnack, op. cit., S. 117 Anm. 4). 

5 Epiphan. pan. XLII 3,3 (II, S. 98); Tertullian, adv. Mare. I, 14. 

° Epiphan. LXI, 1, 2 (II, S. 380: wie die Enkratiten, Tatian und Ka- 
tharer). 

? Philastrius, haer. 74 und 77, bei Harnack, a.a.0.S. 118 Anm. 5, und Fendt, 
a.a.O. S. 31 (und S. 78 Anm. 14). 

8 Siehe o. 8. 391; R. A. Lipsius, Die apokryphen Apostelgeschichten und 
Apostellegenden I, 1883, S. 265, 339, 341, 520; II 1, 1887, S. 175, 267; Er- 
gänzungsheft (1890), S. 46; Th. Zahn, Act. Joannis, 1880, S. 231, 243£.; Har- 
nack, a.a.O. S. 134. 

9 Belege bei Harnack, a.a.0. S. 120ff.; Fendt, S. 31; 1Kor 10,4. 

10 Man vgl. die Aufstellungen bei Harnack, S. 134: von den 14 sicheren 
Belegen für den Brot-Wasser-Gebrauch gehören 11 Stellen häretischen und 
gnostischen Kreisen zu. Wenn wir den „Wassertrunk im Johannesevgl. 
beiseite lassen, so bemerken wir trotzdem, daß bekanntlich dieses Evangelium 
der Gnosis selbst stark verpflichtet ist (bes. auch den Taufsekten). 

ıl Vgl. Therapeuten (Essener?) und Ebionäer. Man erinnere sich an die 
Sauerteiglosigkeit des Pihtä der Mandäer (s. o. S. 124f.)! 
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mahl‘ Jesu mit seinen Jüngern Brot und Wein kennt!, 2. das oft 
zur Erklärung herangezogene ‚Brotbrechen‘ (xAdoıs tod &orov)? nur 
sehr unsicher als term. techn. für das Herrnmahl anzusehen ist? und 


€ 


3. nicht einzusehen ist, wieso der ganze, vorwiegend häretische Brauch 
nur auf die „Unsicherheit der lukanischen Tradition“, die keinerlei 
eigenen Wert besitzt‘, zurückzuführen sei, der doch von einer be- 
stimmten Vorstellung getragen ist’. Der Sitte liegen nämlich folgende 
zwei Ursachen zugrunde: 


1. die (religiöse) Schätzung des Wassers®, 
2. der asketische, d. h. hier Wein ablehnende Aspekt”. 


Beide Erscheinungen finden wir aber gerade im gnostischen Bereich 
fest verankert, besonders in den syrisch-gnostischen ‚„Taufsekten‘“. 
Sie haben in ihrer kultischen Konsequenz auch auf christliche Kreise 
eingewirkt bzw. setzen sich hier fort®. Auch aus hellenistischen 
Mysterienreligionen kennen wir Brot-Wasser-Mahle, so aus dem 
Mithras- und Attiskult, die hierbei von Bedeutung gewesen sein 
müssen’. 


1 Mk 14,22ff.; Mt 26,26f.; Lk 22,18; 1 Kor 11,21. 
2 Vgl. Harnack, a.a.o. S. 134ff. 
Bultmann, Theol. d. NT, S. 143. Der Ausdruck beweist übrigens überhaupt 
nicht, daß kein Getränk dabei genossen wurde; das Brot stellte nur das ‚„‚Kon- 
stante‘‘ und Wesentliche dar (vgl. in dieser Beziehung Harnack, S.137, und 
Fendt, S. 36; auch Bultmann, a.a.O. S. 59). Ob der ‚Trank‘ in Wein (was 
als das allgemein übliche im Orient gilt) oder Wasser bestand, ist natürlich 
fraglich, dient aber nicht zur Erklärung der häretischen Wasserbevorzugung. 
Die bei Harnack, S. 133, angeführten 19 Belege für einfachen ‚Trunk‘‘ oder 
„Becher“ zeugen in 13 Fällen dafür, daß damit sicher ‚„Weintrunk‘‘ gemeint 
ist, 5 Belege gehören davon Justin mart. zu, einer den ActThom. Hier sei 
noch folgendes angemerkt: Auch im mandäischen Sakrament steht das Pihtä, 
also das Brot, im Vordergrund (so gelten im Taufritual 5 Gebete ihm, dem 
Mambühä nur zwei; vgl. o. S. 113), während der sakramentale Wassertrunk, 
das Mambühä, eine gewisse äußere Dublette zum ‚‚Tauftrunk‘‘ darstellt und 
offenbar nicht die entscheidende Rolle bei der Kommunion bildet. Das wäre 
eine Parallele zum einfachen Brotmahl, das den Trunk nicht besonders bewertet. 

4 Vgl. Bultmann, op.cit. S. 144: „Der verschieden überlieferte und um- 
strittene Lk-Text (22, 14—20) dürfte in keiner Form den Wert selbständiger 
Überlieferung haben.‘‘ Ebenso Bornkamm, Jesus, S. 192 Anm. 10. 

> Fendt, S. 36f., spricht vom Eindringen des ‚„Wasserglaubens‘‘ in diese 
Lücke der Lk-Tradition, sowohl in gnostischen als auch in christlichen Kreisen; 
F. vergißt dabei, daß die Gnosis eine vorchristliche Erscheinung ist und sie 
ja der Ursprung solcher abweichender Tradition gewesen ist — woher soll 
der „Wassertrunk‘‘ denn sonst im Christentum gekommen sein, aus „uraltem 
Wasserglauben‘‘ (S. 33) oder aus einem ‚‚Neuen Erlebniskreis‘“ (S. 37)? 

® Richtig erkannt von Fendt, S.32£ff. (der dabei auch die Mandäer heranzieht). 

? Bousset, HP S. 305. Vgl. o.S. 45. 

® Dabei kann die Anknüpfung der späteren Zeit an den ‚Taufwasser- 
Glauben‘‘ von Bedeutung gewesen sein, worauf Fendt, S. 37, aufmerksam 
macht; doch muß m.E. dabei auch immer das asketische Element eine be- 
sondere Rolle gespielt haben. e 

° Vgl. Justin, Apol. I, 66; Cumont, Die Mysterien d. Mithra?, S. 145f.; 
Heppding, Attis, S. 188f.; Fracassini, S. 154f.; Widengren, Kulturbeg. S. 57. 
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Wir sind jetzt am Ende unserer Belege angekommen und fragen 
nach den sich daraus ergebenden Folgerungen für unser Problem. 
Das aufgeführte Material gibt uns folgende Bedeutungen der Wasser- 
riten (Taufe und Waschungen) in die Hand: 

1. Die Taufe ist eng mit der Erlösung (der Seele) verbunden und ist 
heilsnotwendig (Garantie des Seelenaufstiegs) (vgl. o. 8. 96f.). 

2. Die Taufe verschafft Einheit mit der himmlischen Welt (o. 8. 93f., 
101). 

3. Die Taufe dient der (magischen) Heilsvermittlung (Mitteilung 
himmlischer Kräfte) und gibt so Schutz vor den dämonischen 
Mächten (8. 101ff.). 

4. Die Sündenvergebung steht nicht im Vordergrund, nur die ‚Rei- 
nigung der Seelen“ !. 

5. Die Taufe ist teilweise eine „Himmelstaufe“, d.h. geschieht in 
himmlischem „lebendigem‘“ Wasser (pneumatische Taufe) ?. 


6. Die Taufe bewirkt die Wieder(Neu)-Geburt (vgl. o. 8. 101; Lit. 
152, 2). 
7. Das Taufwasser unterliegt kosmologischen Spekulationen (s. 0. 


S. 62 und 69f.). 
8. Die Taufe vermittelt gnostisches Wissen (o. $. 102). 


Wesentlich ist also: „Die an äußere Culthandlungen gebundene 
Vermittlung der... Heilsgüter ist hier zu einem physischen 
Prozeß geworden. Es sind himmlische Kräfte, die in der Weihe 
in objektiv-physischer Weise auf den Menschen einwirken, ver- 
möge derselben sich ihm applicieren und so zu einer unverlier- 
baren Potenz seines eigenen Selbst werden.‘‘® Weiterhin ist für uns 
bedeutsam: 

der Zusammenhang von Taufe und Mahl; 

die Verbindung von Wasserspekulation und Gnosis; 

die Beziehung zu häretisch-jüdischen Sekten. 


Diese Tatbestände lassen keinen Zweifel mehr darüber aufkommen, 
daß nur hier der historische Ort der mandäischen Taufe zu suchen ist; 
ein Vergleich ihrer Bedeutung (s. o. 8. 93ff.) und ihres festgestellten 


1 Anrich, a.a.O. 8. 93£.; vgl. o. S. 99f. 

2 Diese symbolische Interpretation ist ein Versuch, den Gegensatz zwischen 
Gnosis und Taufpraxis zu überbrücken (vgl. Strecker, S. 204f.). Über die 
„sichtbare‘‘ und ‚‚unsichtbare‘‘ (geistige) Taufe bzw. die Spiritualisierung des 
äußeren Taufgeschehens in der Gnosis vgl. auch Söderberg, >. 239ff. Bei den 
Mandäern ist der irdische Tauffluß lebendiges Wasser der Lichtwelt (s. $$ 7 
und 8). 

3 Tbid. 8. 95. 


5. Das syrisch-gnostische Material 401 


Ssrundaufbaus mit den eben zusammengestellten Tatbeständen legt 
das offen zutaget!. 

Es bleibt jedoch noch ein wichtiges Problem bestehen: die mandäi- 
sche Taufe ist eine Wiederholungstaufe. Belege dafür haben wir nur 
sehr wenige nachweisen können?. Aber sie sind gerade da vorhanden, 
wo häretisch-jüdische Sekten mit gnostischen Elementen durchsetzt 
worden sind: in der Taufsektenwelt Syriens und Palästinas?. Sie stellt 
hier eine charakteristische Form des Kultes dar (s. o. 8. 375ff.). Hier 
können wir aber zugleich den Ursprung der Taufriten aus (jüdischen) 
Waschungsbräuchen nachweisen*. Die Lustrationsriten sind aber 
Wiederholungsriten, und so stellen die wiederholten Wasserhand- 
lungen den primären Status dar, aus dem der einmalige Kultakt 
durch besondere Betonung und Interpretation hervorgegangen ist. 
Das (göttliche) Element des Wassers drängt zur dauernden Benutzung, 
und die Verbindung mit ihm zu exorzistisch-rituellen Zwecken wird 
so oft wie möglich gesucht°. „Die Taufsitte bedeutet dann zunächst 
nichts anderes als das Bestreben, mit dem göttlichen Element (der 
Gottheit) des Wassers eins zu werden, zu verwachsen, an seiner Rein- 
heit, seiner Heilsmacht und Lebensmacht teilzunehmen. Daher denn 
auch die Sitte der wiederholten Taufe, das Ursprüngliche und die 
Auffassung der Taufe als eines einmaligen Initiationsaktes davon 
abgeleitet, sekundär ist.‘ ® 

Auf unser Problem angewendet bedeutet das, daß gerade die 
Wiederholung der mandäischen Taufe für ihr Alter und ihre Priorität 
gegenüber den einmaligen Imitiationsriten gnostischer Kreise zeugt. In 
der mandäischen Taufe setzt sich also die Tradition der rituellen 
Waschungen fort” (die auch heute noch im Reinigungsaspekt der 
Taufe deutlich greifbar ist)°, wie wir es auch bei den Essenern und 
anderen sektiererischen Taufsekten nachweisen können. Auf letzteres 
ist besonders großes Gewicht zu legen, da hier diese Entwicklung 
bereits in vorchristlicher Zeit deutlich nachweisbar ist. Zugleich ist 
bei den Essenern der Zusammenhang von Mahl und vorhergehendem 


1 Er zeigt zugleich, wie weit auch die mandäischen Riten von der baby- 
lonischen Waschungspraxis verschieden sind. 

2 Ich notiere noch, daß nach Epiphanius auch Markion eine ‚‚Wiederholungs- 
taufe‘‘ gestattet hat (‚er erlaubte nicht nur eine Taufe, sondern nach einer 
Verirrung auch eine zweite und dritte‘: pan. anaceph. ad. tom. III, 42 Holl II, 
8. 3). Seine Taufpraxis ist überhaupt auffallend (Vikariatstaufe, Taufe durch 
Frauen). 

3 ven, o. 8. 376f.; Bousset, HP 8. 283ff.; beachte den gemeinsamen Ge- 
brauch von sba, sb‘! 

4 Oben S. 378ff.; vgl. u. S. 406f. 

5 Die hervorragende Rolle des fließenden Wassers im Mandäischen stellt 
hier einen weiteren gewichtigen Beweis für das Alter und die Ursprünglichkeit 
des mandäischen ‚Wasserkultes‘‘ dar. 

® Bousset, HP S. 280. ? Siehe u. S. 403, 405f. 8 Siehe o. S. I7£f. 
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Tauchbad bezeugt! Die mandäische Kulthandlung hat also auch in 
dieser Hinsicht vorchristliche Wurzeln in dem gleichen Kreis, in den 
auch alle anderen Linien des Wasserkultes führen: das häretische 
Judentum. Dazu kommt noch, daß die vermutlich ursprüngliche Selbst- 
taufe! ein sichtbares Element der Waschungspraxis darstellt und so 
ebenfalls für die Priorität der mandäischen Taufpraxis zeugt. 

Die Auffassung der mandäischen Taufe, die wir als typisch gnostisch 
aufgewiesen haben, ist daher als ein „sekundäres“ Element zu werten. 
Sie ist wohl in ihrer Geschlossenheit als eine ‚‚Tauflehre‘‘ besonderer 
Ausprägung anzusehen, aber sie vereinigt, wie wir jetzt erkennen 
können, zwei Bestandteile: Gnosis und Wasserkult. Die gnostische 
Weltbetrachtung und Soteriologie hat sich alter Wasserriten, die schon 
durch verschiedene Einflüsse eine Entwicklung durchgemacht hatten, 
bemächtigt? und eine Einheit geschaffen, deren Zerlegung uns etwas 
unter den Fingern zergehen läßt, was ihr typisches Kennzeichen ist: 
eben die mandäische Religion in ihrer Gestalt als ‚‚Taufsekte‘ und 
„Gnosis“®. Für die Einheit zwischen gnostischer Lehre und Kult- 
praxis und ihre primäre Verbindung zeugt eindeutig, daß in der 
mandäischen Tauflehre kein Bruch zwischen den beiden Bestandteilen 
nachweisbar ist, wie wir ihn bei den christlich-gnostischen Sekten 
wiederholt feststellen können“. Auch dies beweist u. a. das Alter der 
mandäischen ‚‚Taufsekte‘‘. 

Die mandäische Taufe geht also zurück auf eine gnostische Inter- 
pretation jüdischer Waschungsriten, die wiederum ihre besondere Aus- 
gestaltung in häretischen Kreisen gewonnen haben®. Zeitlich gehört sie 
so in vorchristliche Erscheinungen eines Semijudentums, wie sie 
Essener und ostjordanische Taufsekten belegen. Die engsten Parallelen 
aus dem Bereich der Gnosis weisen in die gleiche Richtung: die syrische 
Gnosis, welche sich mit den häretisch-jüdischen Kreisen verbunden hat*®. 


Anrich, a.a.0©. S. 84—101. 

3 Deshalb kann Hartte, S. 116f., von den ursprünglichen Formen der 
„gnostischen Taufe‘ sprechen. 

4 Vgl. Strecker, S. 204f. 

5 Dazu kommt die gottesdienstliche Stellung der Taufe bei den Mandäern 
und Taufsekten, die nicht zuletzt auch zurückgeht auf die gnostische ‚„‚Ver- 
geistigung‘‘ der Kultformen (s. o. S. 377ff.). 

6 Vgl. Prol. S. 247f.; Schlier, Ign. passim; ferner Tagizadeh, BSOS IX, 
1938, S. 616; Puech, S. 81; Thomas, S. 240f. Eine Ableitung aus der Proselyten- 
taufe, wie Tagizadeh und Scheftelowitz (MGWJ 73, S. 227£f.) annehmen, ist 
unmöglich; gewisse Ähnlichkeiten ergeben sich aus dem gleichen Ursprung 
aus den Waschungsbräuchen. F. M. Braun, Le Mandeisme et le secte essenienne 
de Qumrän (L’Ancien Testament et l’Orient, Louvain 1957, S. 193—230), tritt 
für eine Abkunft der mand. Gnosis aus der zersetzten essenischen Gemeinde 
von Qumrän ein, die sich zu einer das Judentum gänzlich umformenden Gnosis 
ausgestaltete (also eine Art qualitativer Sprung). 


$ 35. Die Waschungen 


Wir haben am Ende des vorhergehenden Paragraphen vier Momente 
herausgestellt, die für eine Verwurzelung der mandäischen Taufe in 
einfachen Waschungen sprechen: 


1. Wiederholung; 

2. Selbsttaufe; 

3. fließendes Wasser; 

4. Reinigungsaspekt (s. o. 8. 97ff.)?. 


In $ 10 haben wir weiterhin die mandäischen Waschungen kennen- 
gelernt, denen wir uns jetzt noch einmal widmen müssen, um für die 
oben gemachten Feststellungen noch andere Zeugnisse zu gewinnen. 

Das Vorhandensein einer rituellen Waschung neben der Masbutä 
wird von den Quellen (abgesehen von den neueren ausführlicheren 
Zeugnissen) bestätigt®. Die heutigen zwei Formen der Reinigungs- 
waschung (Tamäsa und Risämä) können zwar nicht für sehr alt 
angesehen werden, doch gehen sie offenbar in ihrer Bedeutung und 
Stellung an sich, nämlich als einfache Lustration neben dem Sakrament 
der Taufe, auf älteste Zeiten zurück und hängen zusammen mit den 
orientalisch-jüdischen Waschungsbräuchen. Das wird durch folgende 
Tatsachen nahegelegt und m. E. bewiesen: einmal durch die heute 
noch sichtbare selbständige Art dieser Waschungen, zum anderen 
durch ihren eigenen Sinn und Zweck’, der sich mit den aus dem 
mesopotamischen Bereich bekannten Lustrationsriten vollkommen 
deckt. Letzteres können wir hier nicht im einzelnen nachweisen, da 
das zu weit führen würde und ohnehin für den Kenner ohne weiteres 
einsichtig ist; es sei auf die einschlägigen Arbeiten von Brandt, 
Bousset, Hartte, Scheftelowitz, Thomas, R. Wolf u. a. verwiesen. Nur 
das Wichtigste sei hervorgehoben ®. 

Waschung vor dem Gebet: jüdisch (vgl. Brandt, Bapt. S. 23f., 49; 
Hartte S. 64f.; Wolf 8. 15ff.), besonders wichtig: ‚„Frühtaucher‘ (ib.) 
und Ebionäer (Ps. elhom. X, 1; IX, 1; vgl. Brandt, a.a.O. 8.93, und 
Schoeps, Judenchristentum 8. 203)?”; dazu gehört auch die Waschung 
vor dem Gottesdienst (Hartte 8. 59ff.; Brandt 8. 23£.; Wolf S. 12ff.; 
Dhorme 8. 220f.; AOT S. 295ff.)®. Beide Anlässe bezwecken die für 

18.401 Anm. 5. 2 Vgl. auch S. 111f. 

® Siehe o. S. 105£.; 106 Anm. 3; 108 mit Anm. 1. 

* Die Gründe o. S. 107£f.; vgl. weiterhin u. S. 407f. 5 Siehe o. 8. 109ff. 

° Für die mandäischen Belege verweise ich auf S. 109ff. und ebenso auf 
8. 97ff. (Reinigungsbedeutung der Masbütä), spez. für das AT s. jetzt auch 
Reymond, S. 228—234; vgl. o. S. 367£. 


? Auch christliche Sitte: Tertullian, de or. XIII; Anrich, a.a.O. S. 223f. 
® Für die gleiche christliche und antike Sitte vgl. Anrich, S. 224f., und bes. 


Wolf, 8. 1—62 (kultische Waschung vor religiösem Handeln); vgl. o. S. 366 
Anm. 5. Vgl. R. Wagners Parsifal, 3. Aufzug, Z. 1121ff.: „Nicht — so! — / Die 
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den Kultakt notwendige rituelle Reinheit (‚‚tabu-Zustand‘). Persisch: 
Händewaschen am Morgen vor der Sonnenanbetung (SnS VII, 2; 
XX, 4), Waschung von Händen, Gesicht, Augen, Armen, Füßen ‚every 
day at dawn“ (8d e. L; LXXIV; s. u. 8. 407). 

Waschung nach dem Beischlaf: jüdisch (Lv 15,18; Brandt 8. 20; 
Hartte $. 80£.; Wolf 8. 67£.); ebionitisch (Ps. el. hom. VII, 8; XI, 30. 
33; rec. VI, 11; Brandt 8. 54, 91; Schoeps, a.a.O.)!; für Babylonien 
schon von Herodot bezeugt (hist. I, 198); ebenfalls im Persischen vor- 
handen (Modi 8. 86). Hierher muß weiterhin gestellt werden: Waschung 
während der weiblichen Unreinheit (Menstruation): vgl. Lv 15; Hartte 
S.83; Vd. 16, 1-12; SnS c. III (8.73ff.) u. X (146); Modi 8. 26; 
Spiegel, II $. XLV; Casartelli, La philos. relig. du Mazdeisme s. les 
Sassan., 8. 154f.; und nach der Geburt eines Kindes?: vgl. Lv 12,2#f.; 
Hartte 8. 84; Sd ce. 74 (1. Waschung nach 21 Tagen, 2. große Waschung 
nach 40 Tagen); Modi a.a.O.; Drower, Hibb. J.37, 8.437. Be- 
merkenswert ist im letzteren Falle die gleiche Zeitdauer der Unreinheit 
bei Mandäern, Persern, Griechen und Christen: nämlich 40 Tage?. 
Eine Lustration erfordert auch nächtliche Pollution: vgl. Lv 15, 16f.; 
Dt 23,11f.; Hartte $. 82; Brandt $. 31; Casartelli, op. eit. S. 154. 

Waschung (Tauchbad) vor dem Essen: jüdisch, vgl. Mk 7,4a; 
Lk 11,38; Brandt, Jüd. Reinheitslehre, $. 34ff.,; Hartte 8. 87f.; Wolf 
S. 19ff.; essenisch (o. $. 395); ebionäisch (hom. VIII, 2.5; 1, ER 
X, 26; XIV, 1; Epiphan. XXX, 21, 1; Brandt, Bapt. S. 93; Schoeps, 
a.a.0.); auch persisch (Spiegel II, S. L); das Händewaschen vor dem 
Essen: Mk 7,3; Mt 15,2; Brandt, Reinheitslehre S. 1ff.; Bapt. 8. 38f.; 
Hartte 8. 86f.; mp. Schulgespräch $ 13,30; Junker 8. 17 und 21 (nach 
dem Essen ib. $$ 15 und 32); rituelles Händewaschen ist auch baby- 
lonisch: s. Dhorme $. 220£. ($uluhhu). Alle Speisen müssen gewaschen 
werden: Mk 7,4; Brandt, Reinheitslehre 8. 7ff., 46ff.; Hartte 8. 87f., 
Modi 8. 83f. (persisch); ebenso das Geschirr: Mk 7,4b; Brandt, a.a.O. 
S. 42ff.; Modi a.a.0. (vgl. Drower, MII, 8. 229f.). 

Daß jede besondere Verunreinigung Lustrationen nach sich zieht, 
belegen alle uns hier interessierenden Religionen: vgl. Hartte 8. 6788. ; 
75ff., Brandt, Bapt. S. 20ff.; Wolf S. 62—123; Morgenstern 8. 14688. ; 


heil’ge Quelle selbst / erquicke unsres Pilgers Bad. / Mir ahnt, ein hohes Werk / 
hat er noch heut zu wirken / zu walten eines heilgen Amtes: / so sei er flecken- 
rein / und langer Irrfahrt Staub / soll jetzt von ihm gewaschen sein.‘ 

1 Christliche und antike Belege bei Anrich, S. 225f.; 26 mit Anm.1 und 
Wolf, S. 91£f., 110ff., 120ff. (kultische Waschung nach religiöser Verunreinigung). 

2 Hierzu liefert Scheftelowitz, ARW 17, S.405f. Anm. 3, viel Material; 
vgl. auch Anrich, S. 255ff. (christliche und antike Sitte), und Wolf, S. 149#f. 

3 Dahinter steckt die praktische Erfahrung, daß etwa 6 Wochen nach einer 
Geburt die monatliche Regel wieder einsetzt. 

4 Vgl. An-Nadim, Fihrist, bei Chwolsohn II, S. 543: die Mughtasilä waschen 


auch alles, was sie essen. 


Waschungspraxis und Parallelen 


Hippolyt, refut. IX, 13—15 (Wendland $. 251ff.: elchasaitische Tauf- 
praxis); Modi 8. 54ff.; Scheftelowitz, ARW 17, 8. 396ff. Rituelle Ver- 
fehlungen des Priesters erfordern Waschungen bei Juden (Hartte 
S. 62f.), Persern (Modi S. 56) und wohl auch bei den Babyloniern 
(vgl. Morgenstern 8. 146f.)!. Nach Berührung mit Fremdem (,,Heid- 
nischem“) muß eine Waschung vorgenommen werden (Jud 12,79; 
Epiphan. XXX 2,3ff.; Brandt $. 91), also auch nach einer Reise 
(Modi 8. 55; Misna Beca 2, 2; Dam 11,1). 

Besonders streng sind die oe aschungen bei Sterbenden 
und Berührungen von Leichen: vgl. für den jüdischen Bereich? Nm 5, 
1—4: 19: 31,19#£.: Lv 11, 39f.; 17,13ff.,; Hartte 8. 77-79; Wolf 8.71; 
für Iran? Vd. VIII; VIIT, IS FF.; Sn$ e. II (Tavadia 8. 30ff.; besonders 
strenge und kasuistische Vorschriften und Regeln)?; SA LXX, 6; XCI; 
Modi 8. 54; Casartelli S. 154; für Mesopotamien vgl. Hartte $. 76£. 

Über die Totenwaschung s. u. 8. 410ff. 

Waschung nach Totschlag: Wolf S.71f. (jüd.), 96ff. und 113f. 
(ah ). ActThom c. 52 belegt die ‚Reinigung‘ eines Mörders 
durch (Hand-)Waschung in fießondern Wasser (vgl. o. 8. 98). 

Belege über ‚‚hygienisch-medizinische‘‘ Bedeutung der Waschungen 
stellt Hartte 8. 88ff. für Babylonien (vgl. auch Widengren, Mes. El. 
8. 62ff.) und Judentum zusammen; für Elchasai vgl. Hippolyt, ref. IX, 
15 (8. 253£.) und Epiphanius, pan. XXX, 17 (I, 356£.)>. 

Waschungen bei festlichen Gelegenheiten: vgl. ebenfalls Hartte 
S. 93 ff. (Belege) und Wolf S. 15 (Beca II, 2.3), 18 (Joma III: fünf- 
maliges Tauchbad des Hohenpriesters am Versöhnungstag). 

Aus dem aufgeführten Material geht zur Genüge hervor, wo der 
Ursprung der mandäischen Waschungen zu suchen ist: in den orienta- 
lischen Lustrationsbräuchen, speziell den jüdischen®. Auch hier zeigt 


1 Leider ist uns für den mesopotamischen Raum kein entsprechendes 
Material bis jetzt zugänglich geworden, wie sie etwa hethitische Texte bieten 
(vgl. Dussaud, Les religions Hittites... Mana I, 2 S. 348f. und Furlani, in 
T. Venturi, Storia delle religioni I, S. 237£.). Allerdings lebt keiner der at-lichen 
Waschungstermini im Mandäischen fort (vel. o. S. 105 mit S. 367). 

2 Vgl. jetzt auch die Kriegsrolle vom Toten Meer, Kol. XIV, 2f. (ThLZ 
1955, Sp. 414): Waschung nach Töten; für den griech.-röm. und christl. Bereich 
vgl. Wolf, S. 94ff., 112f., 122. 

3 Für Indien vol. Oldenberg, Religion des Veda#, S. 578, und Chant. II, 
S. 46; für Christentum s. Anrich, S. 232 (Sprengung von Reinigungswasser). 

* Vgl. auch die Debatte zwischen Zätspram und Manuseihr (in den Näma 
kihä), ob ein durch Totes (nasäk) Verunreinigter eines neuntägigen Bades 
(Baresnüm) bedarf oder ob eine 15malige Waschung (s. u. S. 407) genügt 
(Tavadia, Die mittelpers. Literatur der Zarathustrier, 1956, S. 89f.). 

® Vgl. Prol. S. 234f. Das ‚„Gesundungsbad‘‘ (Hartte) soll innerhalb sieben 
Tagen al! vorgenommen werden (Hipp. ref. IX, 16, 1). 

° Jüdische, mesopotamische und persische Waschungssitten unterscheiden 
sich in Auffassung und Sinn nicht voneinander, nur daß im Judentum später 
das Tauchbad den Vorrang erhält, s. o. S. 368). 
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sich wieder die enge Berührung gerade mit den häretischen Kreisen, 
die den Waschungen besondere Aufmerksamkeit schenken (vgl. o. 
S. 375ff.), aber auch die Beziehung zu den persischen Reinigungs- 
vorschriften tritt hervor!. 

Im Mandäischen stehen jedoch diese einfachen Lustrationen nicht im 
Mittelpunkt, sondern neben der „Volltaufe‘, von der sie auch teil- 
weise abhängig sind, wie wir gesehen haben. Die gleiche ‚Dualität“ 
finden wir nun in den von uns schon wiederholt herangezogenen Zeug- 
nissen jüdischer „Taufsekten‘. Die Ebionäer und die Elchasaiten be- 
sitzen außer ihren Waschungen noch die einmalige Initiationstaufe, 
die als christliches Element zu betrachten ist (einmalige Sünden- 
vergebungstaufe)?. Der mandäische Kult kennt auch keine einmalige 
Taufe, sondern eine regelmäßig wiederholte (s.o. 8. 379): das ent- 
spricht den einfachen Waschungsriten (s.o. 8. 403f.) und zeigt in 
diesem Punkt den nichtchristlichen Charakter der mandäischen Tauf- 
praxis. Der mandäische Taufkult unterscheidet sich durch seine „Un- 
christlichkeit“ von den ‚‚christlichen‘‘ Taufsekten, die die einmalige 
christliche Taufe in ihren ‚Wasserkult‘ aufgenommen haben. Die 
mandäische Religion hat dagegen ihre durch besondere Bedeutung 
aus den einfachen Waschungen herausgehobene und zu dem Kult- 
geschehen gemachte Taufe erhalten, die, wie wir gezeigt haben, kein 
christliches Element enthält? (bis auf späte Ausgestaltungen bzw. 
Angleichungen), weshalb auch der Gedanke einer aus einer sekundären 
Wiederholung der primären (christlichen) Taufe als Ursprung der 
mandäischen Taufe von vornherein ausscheidet. Gerade auch der 
rituelle Aspekt, den die Masbütä aufweist — sie wird bei besonders 
großen Unreinheiten vollzogen? —, verbietet die letztere Vermutung 


1 Vgl. dazu o. 8.378 und 365f.: Bedeutung iranischer Waschungssitten 
für die „Taufsektenwelt‘ ; weiteres im Text (S. 407f.). 

2 Vgl. auch Brandt, S. 94; besonders deutlich bei den Elchasaiten (vgl. 
Prol. S. 235: zweite Taufe zur Sündenvergebung, die aber wohl auch auf die 
Bedeutung der einfachen Waschungen Licht wirft: auch sie geben — rituelle — 
Reinheit von den genannten ‚„Sünden‘“). Die christliche Taufe geht schon 
zurück auf die Tat Johannes des Täufers, der die Einmaligkeit seiner Taufe 
auf dem Hintergrund der Taufsektenwelt fordert (s. Prol. 5. 230) und sie zur 
einmaligen „Vergebung der Sünden“ (Mk 1,4) mit vorhergehender „Buße“ 
(Barrtıoua ueravolas) erhebt. Vgl. Bultmann, Theol. d. NT, S. 40 und Leipoldt, 
Taufe, S. 27, 29ff., 34f. 

3 Bes. charakteristisch ist die radikale Auffassung der mit der Taufe ver- 
bundenen „Sündenvergebung‘‘, bei den Mandäern rein rituell und ohne Be- 
ziehung zu einem ethischen Imperativ gefaßt (s. 0. S. 99). Eine ursprünglich 
christliche Taufe müßte gerade ihren ethischen und inneren Gehalt festgehalten 
haben! Außerdem ist auch nirgends im Mandäischen die Rede von der (für das 
Christentum kennzeichnenden) Verbindung der Taufe mit dem Geistempfang 
(eschatologische Gemeinde!). Eine einmalige Initiationstaufe hat es eben im 
Mandäischen nie gegeben. 

4 Siehe o. S. 98 mit Anm. 3, 


Taufe (Masbütä) und Waschungen 407 


und spricht für unsere Auffassung der Priorität der wiederholten Taufe. 
Bei den Elchasaiten finden wir übrigens ebenfalls bei Waschungen und 
Taufe die gleiche Auffassung und sakramentale Bedeutung!. Die 
mandäische Taufe ist demnach die durch gottesdienstliche Funktion und 
infolgedessen durch besondere Interpretation ausgezeichnete ursprüngliche 
Waschung. 

Es bleibt uns noch folgende Frage zu erörtern übrig: Inwieweit 
sind die heute sichtbaren zwei Formen der mandäischen einfachen 
Waschungen, also Risämä und Tamä$ä, ursprünglich und nicht viel- 
mehr sekundäre Ausgestaltungen. S. 106ff. haben wir festgestellt, daß 
die bei diesen Riten verwendeten Formeln deutlich aus dem litur- 
gischen Gut der Masbütä stammen. Die liturgische Ausgestaltung der 
heutigen einfachen Waschungen ist also sekundär. Wir haben deshalb 
mit gutem Grund bei der bisherigen Behandlung nur eine allgemeine 
Form der Waschungen vorausgesetzt, die offenbar keine eigentliche 
liturgische Umrahmung besaßen, bis auf vermutlich einfache Formu- 
lierungen, die die Bedeutung der Handlungen kurz charakterisierten 
(Taufformel und Gebet). Sichere Anhaltspunkte fehlen uns hier. Es 
ist uns aber möglich. die vermutlichen Vorbilder für die Ausgestaltung 
der heutigen Waschungsriten nachzuweisen (s. bereits S. 107). 


1. Die persischen Waschungen zerfallen in neuerer Zeit in drei 
Arten?: Pädyäb, Ghusl oder Nähn und Baresnüm®. Die erstere ist 
die einfachste Form der Reinigung‘ und besteht in der Waschung 
von Gesicht, Händen, Armen, Füßen (also ‚the exposed portions of 
the body‘). Die Handlung wird von Gebetsformeln begleitet° und 
siebenmal von einem Parsen vollzogen, auch vor den kultischen 
Handlungen®. Ein Priester ist nicht notwendig. Die Parallelität 
zwischen diesem Ritus und dem mandäischen Risama ist offensichtlich. 
Die beiden anderen Reinisungswaschungen sind Ganzwaschungen 
(mit Kuhurin und Wasser) und benötigen die Anwesenheit eines 
Priesters. Oben 8. 363f. ist der Ritus des Baresnum kurz beschrieben 


! Vgl. Prol. S. 235. Hier ist eben der Gedanke des Ersatzes der Tempelopfer 
durch die Tauchbäder bedeutsam gewesen (s. o. S. 377£.). 

? Spiegel II, S.LXXXV; Drower, MII S.119f. (Anm. 5); Modi, S. 50ff. 

® Nur in Indien gibt es eine verkürzte Baresnüm-Zeremonie: Si-shoi (vgl. 
Spiegel II, S. XCIf.). 

4 Vgl. Modi, The religious Ceremonies usw., S. 91ff.; Sd.c. L und LXXIV. 

5 “T do this for the pleasure of Ahura Mazda”, und das Ashem-vohü 
(Modi, a.a.O.). 

® Vgl. Spiegel II, S. XCVf.; bei besonderen Anlässen (Weihung des Kuh- 
urins) wird die Baresnüm-Zeremonie statt dessen vollzogen (ibid. S. XCILI). 
Der Zaothragenuß verlangt nach Yt 10, 122 eine fünfmalige vorherige 
Waschung. Am Morgen werden Hände, Gesicht, Augen und Füße zuerst ‚‚with 
fruit (mivah) or some grass upon which no water has come‘ gereinigt, dann 
erfolgt das Mundspülen mit Wasser, darauf eine dreimalige Waschung des 
Gesichts, der Hände, Arme und Füße mit Wasser (Sad-dar, ec. L und LXXIV). 
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worden; in seiner Form der Reinigung einzelner Körperglieder mit 
jeweiligen beschwörenden Formeln erinnert er stark an den man- 
däischen RiSämäbrauch. Der Tamäsä würde, wenn auch nicht formell 
(denn die Perser kennen keine Untertauchung), der zweite Lustrations- 
ritus der Parsen, Ghusl! oder Nähn, entsprechen (Leibwaschung). 

2. Islamische Waschungen (vgl. o. S. 107) gibt es zwei: die kleine 
(wudü’) und die große rituelle Waschung (gusl)?. Die erstere umfaßt 
die Reinigung des Gesichtes, der Hände und Unterarme und der 
Füße; sie soll (nach dem Qorän) vor jedem Salät vorgenommen 
werden® bzw. nach jeder ‚kleinen‘ Verunreinigung (hadat). Jede 
Handlung der Waschung wird mit einem kurzem Gebet begleitet. Die 
entspricht also dem mandäischen Risämä?. Die „große Waschung‘, 
Ghusl, besteht in einer vollständigen Reinigung des Körpers und 
wird nach einer ‚großen Verunreinigung‘ (auch hanäbat) notwendig’. 
Dieser Ritus findet sich auch im Persischen und ist offenbar dort als 
islamisches Erbe zu betrachten. 


Unsere Folgerungen aus den vorgeführten Belegen sind: 


1. Perser und Muslims kennen zwei Arten von Reinigungswaschun- 
gen, die den beiden mandäischen entsprechen. 


2. Besonders ist das mandäische RiSämä eine Nachahmung der 
islamischen oder persischen „kleinen Waschung‘‘ (Waschung einzel- 
ner Körperteile unter Rezitation gewisser Formeln). Für ersteres 
spricht vielleicht, daß nach unserer Vermutung der Name des mandäi- 
schen Ritus unter islamischem Einfluß gestanden hat (risämat — 
Weihe). Die sekundäre Verwendung des Terminus „Zeichnung“ 
(ruSümä) spricht deutlich für das spätere Aufkommen dieser 
Zeremonie”. 

3. Zum Tamä$ä-Ritus sind die beiden größeren Waschungen der 
Perser und Muslims nur bedingt in Parallele zu stellen, da letztere 
keine Untertauchung fordern. Er enthält also die charakteristische 
mandäische Form des Wasserritus und dürfte daher tatsächlich, wie 
wir gezeigt haben, bis in die jüdischen Tauchbadpraktiken zurück- 
reichen. Die Tamäfa stellt die sich außerhalb der „‚Volltaufe‘“ (Masbüta) 
erhaltene Form der alten einfachen Waschungszeremonien dar, wenn sie 


1 Angleichung an die islamische ‚große Waschung‘ (s. Text). 

2 Siehe HI, S. 800; Juynboll, Handbuch des islam. Gesetzes, 1910, S. 73f.; 
G.H. Bousquet, in: RHR 138, 1950, 8. 64ff.; vgl. Sure 4, 46 und 5, 8f. 

3 Sure 5,8: das hat sich nicht durchgesetzt (s. Juynboll, S. 72 Anm. 2). 

4 Auch Drower, MII S. 121 Anm. 13, vergleicht Risämä mit der islamischen 
Waschung. 

5 Nach Bousquet, a.a.O. S. 58ff., fällt darunter: Pollution, Geschlechts- 
verkehr, Menstruation, Lochien (nifäs) und Wochenbett. 
$ Siehe o. S. 160 Anm. 1 und 3. ? Vgl. o. 8. 160. 
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gemacht hat, wozu nicht zuletzt auch die genannten fremden rituellen 
Waschungen beigetragen haben mögen!, 


$ 36. „„Totenmesse‘‘ (Masigta,) ? 


Die in den $$ 25—27 behandelten mandäischen Totenzeremonien 
zeigten uns eine Fülle von verschiedenen Bräuchen und Riten, die 
sich um die abgeschiedene (oder einstmals abscheidende) Seele und 
ihres „Aufstiegs‘‘ (masigtä) gesammelt haben. Daß diese Vielfalt 
keinen ursprünglichen Zustand wiedergibt, ist uns bei der kritischen 
Betrachtung einzelner dieser Riten deutlich geworden. Wie bei den 
Wasserriten macht sich auch bei den ‚Totenriten‘ eine im Laufe 
der Entwicklung ständig zunehmende Vervielfältigung einfacher und 
klar bezweckter Rituale geltend*. “The tendency of religion and 
especially primitive religions, is to heap up forms and ceremonies.””5 
Im Folgenden wollen wir dem Rechnung tragen und versuchen uns 
ein Bild von der ursprünglichen Form der ‚Seelenmesse‘“ zu machen. 


1. Die älteste Gestalt der Masigtäzeremonie 


Die in den $$ 25—27 vorgenommenen kritischen Erörterungen 
setzen wir hier voraus und wiederholen kurz ihre Ergebnisse. Als 
nicht zum ursprünglichen Bestand der ‚„Seelenzeremonien‘“, also als 
erst sekundäre Ausgestaltungen, müssen angesehen werden: 


1. die “Ingirtä-Zeremonie (s. o. S. 163f. und 263f.); 

2. das „Masigtä für Lebende‘, also das Eindringen der Masigtä- 
zeremonie in ihr von Haus aus fremde Kulthandlungen (s.o. 
8. 270£.):; 

3. die Fatire-Handlung (vgl. o. 8. 133£.)®; 


! Der Unterschied zu den islamisch-persischen Riten in der Betonung des 
„fließenden Wassers‘ darf zwar nicht vernachlässigt werden, ist aber von uns 
hier nicht weiter genannt worden, da sich dies von der mandäischen Grund- 
anschauung von selbst versteht: auch die sekundären Waschungsbräuche 
mußten allein in ‚fließendem Wasser‘ stattfinden. 

®2 Ein sachgemäßer Ausdruck wäre statt dessen ‚„Seelenmesse‘‘; nur um des 
eingebürgerten Namens ‚‚Totenmesse‘“ willen behalten wir diesen Begriff weiter- 
hin bei. 

3 Siehe o. S. 269 ff. * Vgl. Thomas, S. 193 und 267; vgl. o. S. 261. 

5 J. Morgenstern, The Doctrine of Sin usw., S. 32. 

8 Für diese Zeremonie geben uns die Texte keinen sicheren Anhaltspunkt; 
sie ist künstlich mit den jetzigen Begleittexten verbunden worden (s. o. S. 263£.). 
Als Ursprung haben die gleichen Totenmahle und -opfer zu gelten, deren ver- 
schiedenes Vorhandensein wir S.281ff. nachgewiesen haben (besonders auf- 
schlußreich ist dabei das persische Material). Die Vorstellung, die der Handlung 
zugrunde liegt, offenbart übrigens ein primitiv-massives Verständnis der Seelen- 
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4, die Häufung der Masigtäzeremonien zum Zwecke besonderer 
Wirksamkeit (s. o. 8. 260); 

5. die Verschiedenartigkeit der Totenmahle (Lofäni, Zidgä-brikhä, 
Dukhränä); vorauszusetzen ist vermutlich nur ein einfaches Toten- 
gedächtnismahl (s. S. 295ff.; s. u.)!. 

Wir können auch auf die $. 270 gemachten Beobachtungen zurück- 

greifen, die den Zusammenhang von Taufritual und Masigtäritual 

bzw. ihren gemeinsamen Grundtyp nachweisen. Wir haben leider 
nicht so verhältnismäßig zahlreiche Textbelege für das Masigtä wie 
für die Volltaufe. Außer dem Qolastä besitzen wir kaum etwas, was 
uns über das Ritual der ‚Seelenmesse‘“ informiert?. Es wird nur 
wiederholt das ‚‚Masigtä rezitieren‘‘ (qrj masigtä) erwähnt; oft in 

Verbindung mit der Rezitation von „Hymnen und Gebetsordnungen, 

Gebet und Lobpreis‘‘. Man sieht daraus schon, daß diese Rezitationen 

den Hauptinhalt der Handlung darstellen (s. o. S. 276). Die bei dem 

und für den Sterbenden (bzw. Toten) stattfindenden Handlungen 
haben sich sicherlich ursprünglich nur auf folgendes beschränkt: 

1. Taufe bzw. Waschung (durch Übergießen)?; 

2. Wasserzeichnung(?) 
jetzt: Olsalbung (= Zeichnung und Versiegelung); 

3. Bekleidung; 

4. Kustägabe; 

5. Mahl, heute nur vom Priester eingenommen; vermutlich ursprüng- 
lich auch mit Beteiligung des Abscheidenden®; 

6. Begräbnis ($ 26), spielt keine besondere Rolle (vgl. J. 114, 16f.); 

7. Rezitation der Masigtähymnen (vgl. o.S.276f.),eigentlichesMasigtä; 

8. Totengedächtnismahl (?)°. 

Der Name ‚„Masiqtä“, der eigentlich nur den ‚Seelenaufstieg‘ und 
die ihm gewidmeten Hymnen bezeichnet, umfaßt also eine Vielfalt 
aufstiegslehre, die mit der ursprünglichen Auffassung, wie sie die Hymnen 
bieten, nicht vereinbart werdenkann (degenerative Entwicklung; vgl. Prol.S. 215). 

! Vgl. auch 8. 149ff. (Laufä-Lofäni) und 283ff. (Almosen-Zidgä-brikhä). 

2 Es kommen die bereits S. 273f. aufgeführten Stellen in Betracht (G 21, 
18ff.: 427, 38f£.; 440, 23£.; I. 201ff.); dann GR 37 (s. dazu S. 139) und 224f. 
(Vergleich mit anderen Religionen, s. 8. 137f.). 

3 Vgl. auch GR 51, 18ff. und 193, 26ff. (Taufe des abgeschiedenen Johannes 
d. T.), dazu Reitzenstein, MBHG, S. 78f. v 

4 Diese Folgerung ergibt sich mir auch aus der Überlegung, daß ja das 
„heilige Mahl‘‘ die „Reisezehrung der Seele‘ darstellt (s.o. S. 119) und in der 
Totenzeremonie seinen Platz haben muß (s. o. S. 295f.). Die heutige Fatire- 
Handlung hat offenbar den alten Vorgang verdrängt! Die Lofänis übernahmen 
diese Funktion. . 

5 Heute am 1., 3., 7. (13.) und 45. Jahrestag; dazu vgl. die zahlreichen 
Parallelen o. S. 290ff. Eine so späte und unsichere Stelle, wie GR 229, T£., 
die Masigtä mit dem persischen Drönä (Darün) kombiniert, möchte ich für 
unsere jetzige Fragestellung nach dem vermutlichen ältesten Bestand des 
Masigtä nicht heranziehen. Vgl. o.S. 122 Anm. 1. 
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von Handlungen, die aber alle nur auf das ‚Heil der Seele‘ nach 
ihrem Abscheiden vom Körper gerichtet sind. Wie im Mittelpunkt 
der Totenzeremonie die Hymnenrezitation (zugunsten der auf- 
steigenden Seele) gestanden hat, so ist der Name ‚Masigtä“ auch für 
die ganze Handlung am Sterbenden als Bezeichnung berechtigt. Die 
Verbindung von Taufe und Masigtä!, die nicht nur allgemein, sondern 
auch in der Totenzeremonie sichtbar ist?, stellt das Hauptelement des 
mandäischen Kultgeschehens dar. 

Zur Frage der Totenmahle muß ich auf das, was 8. 137ff. und 
295f. gesagt worden ist, verweisen; es ist in diesem Problem keine 
letzte Sicherheit zu gewinnen. Die Mandäer dürften auch hier dieser 
gemeinhin verbreiteten Sitte verhaftet sein®; nur ist die heutige 
rituelle Ausgestaltung und Verknüpfung mit bestimmten Begriffen 
(Laufa und Zidgä) als sekundär anzusehen. 

Um jedoch unserer ‚Bestandsfrage‘‘ noch einen sicheren Grund zu 
geben, müssen wir die in Frage kommenden Parallelzeugnisse für 
Totenzeremonien heranziehen. 


2. Die Frage nach dem Ursprung der Masigtäzeremonie 


Wir sind in dieser Fragestellung zuerst auf den iranischen Bereich 
verwiesen, stellt er uns doch in bezug; auf die Totengedächtnismahle 
(wie auch anderen kultischen Erscheinungen) nahe verwandtes Ma- 
terial zur Verfügung. J.J. Modi? und E. $S. Drower? haben die ent- 
sprechenden Belege schon zusammengetragen, nachdem bereits Brandt 
in diese Richtung verwiesen hatte®. Wir stellen die persische ‚Toten- 
messe‘ (Geh-samä-Zeremonie)’? kurz dar: 

„Schon wenn der Tod sich nähert, beginnen die Reinigungen; der 
Sterbende wird gewaschen® und rein gekleidet”; dann wird der Priester 


1 Siehe o. S. 97, 270 und 400. 2 Siehe o. S. 262 und 270 Anm. 3. 

3 Ich verweise auch auf die altorientalischen W a der „Totenmahle“ 
(s. 8. 296 Anm. 3). Die Vorstellung von der ‚Reisezehrung der Seele‘ ist wohl 
primär mit dem Brot-Wasser- Sakrament verbunden gewesen und dann speziell 
auf die Lofänis übergegangen, die die einzelnen Stadien des Seelenaufstiegs 
begleiten (s. 0. S. 282); dagegen sind die Zidgä-brikhä-Mahle, wie wir gesehen 
haben (S. 282ff.), speziell an der Aufbesserung der guten Werke der Seele 
interessiert (Verdienstgedanke): s. dazu o. S. 283f. 

4 8. 72ff. rep. 76ff. 

5 MII, S. 222f. Anm. 2, ähnlich auch Widengren, Mand. 114. 

$ MR S.203; ERE VIII, S.387£. ($ 28); dagegen Nöldeke, ZA 30, S. 16; 
Brandt findet auch in Bousset, HP S.40 Anm. 3, einen a yalı 
jetzt auch Widengren, Mand. 113. 

” Nach Modi, 8.76: “to help ‘the mounting up or ascent’ of the soul” 

8 Vgl. Modi, 8. 76£. (das Bad des Sterbenden ist notwendig; früher wurde 
die Waschung vor dem Tode, jetzt nach dem Tode vorgenommen). 

% Nach Modi, S. 75, „moib dem Sudreh; vgl. auch Brandt, JfPTh 18, S. 576f. 
und Sad-dar, ec. LXX, 2. Am 4. Tag findet die Konsekration eines en 
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geholt, damit dieser ihm das Patet, das Sündenbekenntnis!, vorsage 
und den Haoma, das Getränk der Unsterblichkeit, als Vorbereitung 
für die Ewigkeit in den Mund oder ins Ohr gieße.‘“? ‚‚An der Feuervase, 
aber wenigstens drei Schritt von dem Toten entfernt, sitzt der herbei- 
gerufene Priester, unablässig die Totengebete des Avesta rezitierend. 
Immer müssen mindestens zwei Personen in der Nähe der Leiche 
bleiben, um die Dämonen abzuwehren ...‘“® Im Anschluß an die Be- 
stattung? beginnen dreitägige? Trauerriten, die einmal in häuslichen 
rituellen Mahlen (Afringäns)® nebst Gebeten, zum anderen im Feuer- 
tempel in Darünsopfern (einschließlich Yasnarezitationen)? bestehen. 
Der Zweck dieser Zeremonien (Gebete und Opfer) ist der, ‚der Seele 
auf der Reise nach dem Himmel beizustehen und sie dem Seelen- 
führer Sraosha zu empfehlen. Die körperliche Seele ist in diesen Tagen 
empfindlich und zart wie ein neugeborenes Kind, das nicht den Weg 
zu finden weiß; darum muß Sraosha sich wie eine gute Hebamme 
ihrer annehmen; darum muß sie wie ein Kind genährt und gepflegt 
und für die Mühe des entsetzlichen Weges gestärkt werden ....‘‘® Die 
Fürsorge für die Seele steht also an erster Stelle®, sie geschieht aber 
nicht direkt (wie bei den Mandäern), sondern über Sraosha, dem 
„Helfer der Seelen ‘1%, dem geopfert wird. Die für die obigen Zusammen- 
hänge gültigen Quellen finden sich zwar erst vollständig in mittel- 
persischen und neupersischen Schriften (Säyast-ne Säyast, Riväyats; 


hl. Gewandes (einschließlich Turban, Mundtuch, Gürtel und Schuhe) statt 
das dem Priester geschenkt wird (‚„‚righteous gift‘‘) und der Seele zugute kommt 
(Sd. 87; vgl. bereits Yt 13, 50f., wo gegenüber Lommel vastravant „mit 
Kleidern versehen, Kleider spendend‘‘ beizubehalten ist mit Bartholomae 
und Nyberg). Brandt, a.a.O., vermutet, daß dieser Akt ursprünglich die 
Bekleidung des Toten bzw. der Seele darstelle. 

1 Siehe o. S. 252f. 2 Lehmann, in: Chant.? II, S. 248. 

3 Ibid. S. 249; vgl. 0. S. 262f. 

4 Aufden Dakhmas, s. Lehmann, a.a.0.S. 249f., und Spiegel II, S. XXXVff. 

5 Zu den drei Tagen (= Aufenthalt der Seele beim Körper) s.o. S. 263 
Anm. 3, 264, 280. Vel. Vd. 19,28; Aogemadelä 3; an diesen drei Tagen 
gilt ein Fastengebot (Sd. ce. 78). 

& Siehe o. S. 137 und 291f. 

7 Siehe o. $. 291 Yazishn, myazd, drön, äfringäns sind für das Heil der 
abgeschiedenen Seele notwendig; andernfalls sind die Seelen dem betreffenden 
Hause feindlich gesinnt (Sd.e. XIIL, 8). 

8 Lehmann, a.a.O. S. 251, nach Sad-dar e. LVIII, 6—9 (West III, S. 319); 
vgl. auch Spiegel II, S. XXXIX und o. $8. 291f. Vgl. DAb. 8. 21 ult. (But. Taf. 
7, Z.8): „Der Geist (rühä) wird einem Säugling (jängä) gleich sein, und wird 
später abscheiden und die Seele (nisimtä) wird mit ihm abscheiden.‘‘ Als 
Seelengeleiter fungieren hierbei Bihram (der den Schatz, kimsa) trägt, Mandä 
dHaijs, der das Kleid (lbusa) des Geistes trägt und Sin, der das Messer (sikina; 
D.C. 8 sukuna „steering-paddle“) trägt. “If the soul be that of a righteous 
person and is redeemed then Sin both not appear to ib... 

$ Spiegel, a.a.O., S. XXXVIII. 

10 Spiegel III, S.251 (Gebet nach dem Lesen des Srosh-yasht); Lommel, 
Religion Zarathustras, 8.187; Y 33,5 enthält vermutlich bereits eine An- 
spielung auf Sraushas Beistand auf dem Weg ins Jenseits (ibid.). 
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Dädistän-i Dinik, Sad-dar)!, aber, daß wir hier ältere Vorstellungen 
vor uns haben, zeigt eine charakteristische Stelle aus dem Videvdät 
Be en 

„Es fragte Zarathustra den Ahura Mazdäh: ‚O Ahura Mazdäh, 
heiligster Geist, Schöpfer der stofflichen Welt..., wie kann ich der 
Drug zu Leibe gehen, die von dem Toten aus zu dem Lebenden 
hinzufliegt? Wie kann ich der Nasav zu Leibe gehen, die von dem 
Toten aus in den Lebenden eindringt??‘ Da sagte Ahura Mazdäh: 
‚Die Verse sag her, die in den Gäthäs zweimal und dreimal und 
viermal aufzusagen sind!‘ Auf die gleiche Weise helfen die Gebete 
der Nachlebenden der Seele und ihren Führern, daß sie heil zur ‚Stelle 
der Gerechtigkeit‘ gelangen.‘“* Die Verantwortung für den glücklichen 
Verlauf der Seelenreise ins Paradies hat nach persischem Glauben der 
Gläubige selbst. Der Parsentraktat Aogemada&e&ä>, der sich mit diesen 
Fragen befaßt und in der Totenzeremonie seine Stellung hatte®, zeigt 
das ganz deutlich: gute Gedanken, gute Worte, gute Werke verhelfen 
der Seele zum Aufstieg (25—28)?; der Leib ist mit seinen Taten für das 
einstige Wohlergehen der Seele verantwortlich (ibid.); die „Weg- 
zehrung‘ (qäheüd) der Seele besteht in ihrer Frömmigkeit und ihren 
guten Werken (40—47)®. Trotzdem müssen die bösen Geister be- 
schworen werden: „Geschlagen, vernichtet, besiegt sei der verfluchte 
böse Geist, der unweise, der todreiche, welcher zerstört den Leib der 
unsterblichen Seele... .‘“ (64--66)?. „Ahraman und die Döws sollen 
an der Seele des Verstorbenen keinen Schaden und kein Böses zu 
tun im Stande sein...‘ (18). Aber „befriedigt gehen fort die Seelen 
der Asagläubigen nun zu des Ahura Mazdäh, zu des Amesa Spenta’s 
aus Gold gefertigten Thronsitzen, zu dem Hause des Lobs, dem Wohn- 
ort des Ahura Mazdäh... Der die Läuterung vollziehende Asa- 


1 Vgl. Spiegel II, S.XXXIX Anm.3; SnS e.X,2; XVII 2-6; Dad.c. 
LXXXf.; Sd.c. XII, 5; XIII; LXXXVII. 

2 Nach Wolff, Avesta, S. 388. 

® Vgl. dazu die Bedrängung der Seele (s. Lehmann, a.a.O. S. 251). 

* Lehmann, a.a.O.; vgl. Widengren, Numen I, 8.57 (Seelenmessen im 
zoroastrischen Kult, sog. yazisn). 

° Hrsg. von W. Geiger, Erlangen 1878. Er geht auf einen Pahlevitext zurück 
und stammt vermutlich „aus dem Ende der 2. Periode der persischen Literatur“. 
Vgl. auch Grundriß d. iran. Philologie II, S. 89 (West). 

° „Das hier erwähnte myazd ‚Opferspeise‘ zeigt, daß diese Leichenpredigt 
bei der Zeremonie am vierten Tage nach dem Tode gehalten wurde“ (Tavadia, 
Die mittelpers. Literatur d. Zarathustrier, 1956, S. 109f.). \ 

? Unter Bezug auf (uns unbekannte) Avestazitate; vgl. auch Lommel, Die 
Religion Zarathustras, S. 194ff., 238f£.; Dinä-i Mainög-i khirad e. IT (West 
II, S. 9ff.). = Nyberg, Hilfsbuch I, 8. 31ff., bes. S. 39ff. (Mx II; 108ff.); 
Mach, Zaddik, S. 188f. 

8 Vgl. o. S. 295 Anm. 10. 

° Der Stil erinnert an mandäische Bannungsformeln (Lit. 22ff., 43ff.; 
Zaubertexte; vgl. o. S. 81). 
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gerechte — nach (seinem) Tod bekommen die druggläubigen arg- 
listigen Da&va’s ebenso Angst vor (seiner) Witterung wie eine von 
Wölfen bedrohte Schafmutter vor dem Wolf Angst bekommt.‘: Über 
die persische Seelenaufstiegslehre und ihre Beziehungen zum Mandäi- 
schen vgl. Prol. 8. 122ff.?. 

Auch für das sogenannte ‚„Masigtä der Lebenden‘ haben wir 
persische Belege. Sad-dar c. 58 beschreibt Verdienst und Wert der 
Zelebration einer „‚Zeremonie für lebende Seelen‘. Sie erwirkt den 
Schutz SraoSas und die Hilfe Rasns für die einstmals abscheidende 
Seele. Der Fromme kann also Vorsorge für das Schicksal der eigenen 
Seele schon zu seinen Lebzeiten treffen und unvorhergesehenen 
Zwischenfällen, die die Abhaltung von „Seelenzeremonien‘ bei seinem 
Tode verhindern, vorbeugen®. Im Mandäischen ist diese Auffassung 
ebenso sekundär wie im Persischen (s. o. 8. 270f.). 

Edv. Lehmann faßt den Sinn der persischen Totenbräuche so zu- 
sammen: sie „erhalten von der Verbindung zwischen Tod und Dä- 
monen ihren Charakter. Der Augenblick des Sterbens setzt den 
Mazdagläubigen besonderen Gefahren aus, da die Teufel sich sofort 
einfinden, weshalb alles aufgeboten werden muß, um den Verstorbenen 
und sich selbst von ihnen frei zu halten. Beschwörungen und Reini- 
gungen, Gebete und Opfer sollen dazu dienen; sie folgen dem Toten, 
solange überhaupt noch ein Angriff von seiten der Teufel möglich ist.“ ? 

Fassen wir unsere Betrachtungen über das persische Material zu- 
sammen: Sowohl in rituellen Formen (Waschung, Bekleidung, Sakra- 
ment, Gebete und Hymnen) als auch bedeutungsmäßig zeigen sich 
zwischen persischer und mandäischer ‚Seelenzeremonie‘ auffällige Ähn- 
lichkeiten, die darauf schließen lassen, daß die mandäische ,,Toten- 
messe‘‘ in ihrem Grundbestand persische Elemente enthält’. Nur muß 
die mandäische Handlung mit ihrer Bedeutung noch durch ein 
anderes Medium hindurch ihre Ausgestaltung erfahren haben, 
nämlich durch das gnostische, das bereits iranisches Gut aufgenommen 
hatte®. 


ı vd. 19, 32—33 (Wolff, S.431). Vgl. Spiegel II, 5. 250 mit Anm.1 (die 
mittelpers. Übersetzung hat: ‚wegen der Reinheit der Frommen ....“). 

2 Die gewisse Abwertung des Leibes (‚der Leib der Vernichtung‘) geht 
einmal auf die Sitte der Leichenaussetzung, zum anderen auch in späteren 
Texten auf fremden, gnostischen Einfluß zurück (vgl. zu letzterem Duchesne- 
Guillemin, Ormazd et Ahriman, S. 139ff. und 146f.). 

8 West III, S. 318-320; vgl. auch e. XXXVII (Afringän am Jahresendfest 
nützt auch der eigenen Seele der Hinterbliebenen). 

4 Chant. II, S. 248. 

5 Das sind sich die Mandäer auch gewisserweise bewußt (s. o. 5.122 Anm. 2). 
Die einfache Identifizierung von Masigtä mit Drönä (GR 225) ist freilich 
irrig, enthält aber einen richtigen Kern (s. o. S. 291f.). Es zeigt sich hier, wie 
die Mandäer in dieser Zeit (6. oder 8. Jh.?) bereits auf das Totenmahl Wert legen! 
6 Vgl. Prol. S. 138 ff. 
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Wir beginnen für diesen Kreis mit dem manichäischen Material, das 
uns auch in die Nähe Irans führt. Aus parthischen und koptischen 
manichäischen Texten läßt sich auf eine dem mandäischen Masigtä 
ähnliche Zeremonie schließen!, die aber nach M. Boyce im Unter- 
schied zu den mandäischen GL-Liedern den Aufstieg der Seele nicht 
als Ordal, sondern als Triumphzug schildern und keinerlei magische 
beeinflussende Macht implizieren?. Über die äußere Form der mani- 
chäischen Totenzeremonie haben wir keine Belege; die Hymnen sind 
offenbar beim und nach dem Begräbnis (im Wechselgesang?)3 vor- 
getragen worden. Die noch unveröffentlichten Teile der koptischen 
Kephalaia (c. 144) enthalten u.a. einen Hinweis auf eine „Weg- 
zehrungszeremonie‘“ (s.o. $. 295 mit Anm. 11). Verschiedene Stellen 
der manichäischen Psalmen lassen uns vermuten, daß eine Art 
Reinigungswaschung des Sterbenden bzw. Toten stattgefunden haben 
muß®. Wir können also feststellen, daß die manichäischen ‚Toten- 
zeremonien““ mit 1. Hymnenbegleitung, 2. Waschung des Toten, 3. Weg- 
zehrungszeremonie, die sich offensichtlich eng mit den mandäischen 
Masigta-Riten berühren, einen Terminus ad quem für unsere Frage 
nach der Urgestalt der mandäischen Masigtä-Handlung abgeben. Die 
eben von A. Böhlig übersetzten restlichen Kapitel des 1. Bandes der 
koptischen Kephalaia enthalten in Kap. CXV (8. 270ff.) eine Unter- 
weisung über Sinn und Bedeutung der Gebete für die „‚abgeschiedene 
Seele‘ (besonders des Katechumenen). Daraus einige charakteristische 
Stellen: 

„Sage mir: Das Gebet und die Bitte, in der die Heiligen bitten, 
wenn sie für (einen) beten (und) ihm irgendwie helfen, nützt(?) es 
ihm oder hilft es ihm nicht“ (271, 5ff.). Es wird auf das Urzeit- 
geschehen verwiesen(!), wo die ‚Mutter des Lebens“ das „erste 
Stehen‘ (den Vater) für den gefallenen Urmenschen bittet, der 
daraufhin erlöst wird (aus der Finsternis) (272). „So... die gläubigen 


ı Siehe Prol. S.187f.; Boyce, Manich. Hymn-ceycles, S. 9££.; Säve-Söder- 
bergh, Studies, S. 86; Widengren, Mes. El., S. 108. In Frage kommen die 
parthischen Texte Angad Rösnän (Boyce, S. 8ff.), Huwidagmän (ibid. S. 66ff.) 
und M4 (F.W.K. Müller, Handschriften-Reste in Estrangelo-Schrift aus 
Turfan, II, S.49ff., und €. Salemann, Manichäische Studien, S.4ff.); die 
koptischen Texte im Ps.-B. (ed. Allberry), S. 4997, 97-108, 111-113, 
lö4f., 157f., 163, 181f. Vgl. auch sogd. Fragm. M 549 (ed. Henning, JRAS 
1944, S. 142—144), wo ein „Seelendienst“ (ew'nsp’syy) erwähnt wird; Henning 
bemerkt dazu: “It may refer to a religious service for the souls of the departed, 
a Manichaean Requiem” (8.143 Anm. 6). 

®2 Doch sind Motive und Stellen vorhanden, die von „Feinden“, „Wacht- 
posten“ und Bedrängung der Seele sprechen (s. die Belege Prol. S. 183 Anm. 2 
und S. 188 Anm. 3). 

° Darauf deuten die Dialogform und die Schlußformeln der betreffenden 
Texte (vgl. Prol. S. 188 Anm. 2; s. o. S. 228ff.). ; 

* Belege bei Widengren, Mes. El. S. 104ff.; Prol. S. 189 mit Anm. 1 bis 4. 
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Heiligen... für den, der sich aus seinem Körper gelöst hat, ihnen 
wird ihr Gebet erfüllt“ (273, 9£.). „Gebet und Bitte... der Kate- 
chumenen hat für die Seele gebetet / ..., die aus der Welt gegangen 
ist; sie machen... / Freiheit; sie erlösen sie aus der Qual, so daß sie 
geht / ...ewiglich‘ (278, 19ff.). „...ein Katechumen oder eine 
Katechumenin oder ein Hausgenosse von ihm (dem Abgeschiedenen) 
seine Liebe zu ihm und gedenkt seiner in der Gemeinde; und die 
Heiligen beten für ihn ein... Gebet im Gebet und Gedenken, das 
sie für ihn tun in der heiligen Gemeinde. Sie erlösen jene Seele, und 
sie kommt aus der Qual in die Freiheit“ (279, 13ff.). Auch die selbst 
gerettete „Lebendige Seele‘ bittet für die abgeschiedene Seele (,,sie 
wird Helfer‘‘!): „‚Sie bittet um Erbarmen für sie und (Sünden-)Erlaß 
gegenüber den Mächten des Lichts” (279, 24ff.). Von einer direkten 
Beziehung des Fürbittegebets i. 8. einer beschwörenden Handlung 
auf die aufsteigende Seele ist aber offensichtlich keine Rede (zu dem 
hierbei auch eine Rolle spielenden ‚„Almosen‘', s. 0. S. 286 mit Anm. 1). 

Da die manichäischen Texte bereits ein über dem Stadium der 
magischen Anwendung der „Seelenhymnen“ liegende Auffassung 
zeigen!, sind die mandäischen Texte als primitivere Vorstufe anzu- 
sehen. Die manichäischen Hymnen stellen eine sublimierte Form der 
gnostischen Totenzeremonien (s. u.) mit ihrem rituell ausgestalteten 
„Masigtä“ dar. 

Bevor wir aber zu den gnostischen Belegen kommen, ziehen wir 
noch die jüdischen und syrisch-christlichen Totenzeremonien in den 
Kreis unserer Betrachtungen. Erstere belegen keine Besonderheiten°. 
In der Sterbestunde rezitiert man Psalmen und Gebete®; am Kopf- 
ende des Verschiedenen brennt eine Öllampe*. Die Leiche wird ge- 
waschen, mit Öl und Spezereien gesalbt° und in Linnen (sidin, sädin) 
gekleidet®. Totenklage und Lobpreisungen des Toten folgen; die 
Leichenfeierlichkeiten dauern sieben Tage” und schließen ein Mahl 
(von Brot und Wein) ein (s. o. S. 290). Die Seelen der Gerechten 
steigen zu Gott und ins Paradies auf, die Seelen der Gottlosen und 
Frevler irren umher und enden in der Hölle (Gehinnom), wo sie ent- 
weder ‚„verzehrt‘‘ werden (so die Heiden) oder Reinigung und Buße 


ı Hier steht die manichäische Auffassung von dem durch eigene Verdienste 
gesicherten Aufstieg der frommen Seele (der Electi!) der persischen Auffassung 
nahe (s.o. S. 413); doch findet sich ebenfalls auch der ‚Fürbittecharakter‘ 
in der mandäischen Totenliturgie (s. o. 8. 278). 

2 Krauß, Talm. Archäologie II, S. 54ff. 3 Ibid. 8. 54. 

4 Ibid. S.55 (b. Berakh. 53a); vgl. 0. S. 262f. 

5 Ibid. S. 55; vgl. Mk 16,1 und par.; Jo 12,7; 19,40; Act 9,37. 

6 Ihid. S. 56£.; vgl. Mk 15,46 und par.; Jo 19,44. Im babylonischen Juden- 
tum gebraucht man das persische Lehnwort sidrä (Krauß II, 57). 

? Ibid. S. 69. „Die Seele trauert um den Menschen sieben Tage lang“ (R. 


Chisda, Sabb. 152a: nach Mach, S. 174). 
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durchmachen (so alle sündigen Israeliten)!. Von einer Beeinflussung 
des Seelenweges, der nicht weiter beschrieben wird, verlautet nichts?. 
Daß jedoch im Spätjudentum die Vorstellung von den dämonisierten 
Sphären, die die Seele durchwandern muß, nicht fehlte, belegen die 
Hekhälöt-Texte, in denen der ‚„Auf- oder Abstieg‘ zur Merkäbä (in 
Form einer visionären mystischen Schau) durch die ‚sieben Paläste‘ 
(hekhälöt), an deren Toren jeweils ‚‚Torwächter‘‘ die Seele nach dem 
Paß (einem aus geheimen Namen bestehendem Siegel) fragen, ge- 
schildert wird; der magische Siegelname schützt vor den feindlichen 
Engeln und dem ‚Feuer und der Flamme, dem Wirbel und Sturm- 
wind“ °. „Die Schilderung dieser Wanderung, die uns vor allem die 
‚Großen Hechaloth‘ im zweiten Hauptteil (in den Kapiteln 15—23) in 
höchst eindrucksvoller Weise hinterlassen haben, trägt in allen Einzel- 
heiten gnostischen Charakter.‘‘? 

Das nestorianische Begräbnis eines Priesters®? beginnt mit der 
Waschung® und Bekleidung der Leiche, sowie mit Gebeten (Chathis- 
mätä). “Raise up our dead... and make them to stand at Thy right 
hand, and cloth them with a goodly glory in Thy kingdom ...’’? 
Nach der Überführung in die Kirche spricht man Gebete für den 
Toten®, kommuniziert die Anwesenden und rezitiert wieder Gebete 
in den vier Ecken der Kirche’, die u.a. die Krönung im Jenseits, 
die Aufnahme in die ‚„Brautkammer des Lichts‘, in die ‚himmlische 
Kirche“, Vereinigung mit der preisenden himmlischen Gemeinschaft, 
die Führung zum Paradies durch Engel und die Verleihung von 
Flügeln durch den Heiligen Geist, besingen. Am Grab finden nach dem 
Friedensgruß und -kuß!? weitere Rezitationen statt. “O all ye priests 
with whom I ministered in the sanctuary, remember me at all times 
in your prayers...’"! “O Lord of Priests... the soul of this brother, 
who has this day separated from us, may it be numbered with the 
assembly of the just.’”’!2 “... When the table of the awful sacraments 
shall be spread, then, o my beloved, do not forgot me, but pray for 


1 Siehe das Material bei Weber, Jüdische Theologie, 1897, S. 336ff. und 341 ff. 
Die Aussagen sind nicht einhellig, da die altisraelitischen Vorstellungen weiter- 
wirken und das Problem der Auferstehung (Leib!) zu berücksichtigen ist (Lehre 
vom Zwischenzustand). Vgl. jetzt die Darstellung bei Mach, S.174ff. u. 181#f. 

2 „Über die Gefahren der Reise und die Jauernden Dämonen finden sich im 
Talmud und Midrasch keine Angaben ... Exvst das Buch Sohar weiß derartiges 
zu berichten .....“ (Mach S$. 182). Über die entscheidende Rolle der guten 
Werke beim Seelenaufstieg s. Mach, S. 184ff. 

3 Scholem, Die jüdische Mystik, S. 52ff. * Ibid. S. 53. 

5 Badger II, S. 282ff. Für die Laien findet eine gleiche, nur nicht so umfang- 
reiche Zeremonie statt (ibid. S. 232 Anm.; 316 Anm.). 

$ Vgl. auch Merx, Neusyrisches Lesebuch, S. 27. : 

? Badger, a.a.O. S. 297£f. 8 Ibid. S. 301f. ° Tbid. S. 303ff. 

10 Tbid. S. 311ff. 
11 Ibid. S. 309; auch S. 304, 321 (s.o. S. 294), 313, 316. 2 Ibid. S. 312. 
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me... I have begun to walk in the fearful way of death, therefore, 
o my companions and associates, pray for me... When the righteous 
shall be sent into light and the wicked into darkness, who shallsave me 
from hell? therefore pray for me.’’! Im Mittelpunkt der Hymnen und 
Gebete steht also der Aufstieg der Seele zum himmlischen Reiche 
und die Bitte um die Auferstehung?. Der abgeschiedene Priester ist 
auf dem Wege zum himmlischen Königtum, zur himmlischen Priester- 
schaft: ‘Show me, show me, o Jerusalem, the way in which the right- 
eous do walk / The road in which the righteous walk, and where by 
they enter into bliss is like the king’s highway / The seraph calleth, 
and stretched out his wings for thee, (saying), Come now, for thou hast 
passed over the place of fear.’’® Am Morgen nach dem Begräbnis 
erfolgt die ‚‚Consolation“ (Tröstung) am Grabe durch Hymnengesang 
(im Wechselchor)*. Die Texte enthalten in der Hauptsache Bitten 
für die abgeschiedene Seele, daß sie in das ‚„Brautgemach“ auf- 
genommen werde, gereinigt von Sünden und geheiligt sei. Über die 
Totengedächtnisfeiern bzw. -messen s. o. 8. 293 ff. 

Auch im christlichen Bereich finden wir also Berührungspunkte mit 
den mandäischen Totenzeremonien, sowohl in ritueller als auch in be- 
deutungsmäßiger Hinsicht. Was dem Mandäer die Masigtä-Handlung 
ist, entspricht im Syrisch-christlichen den für die Verstorbenen ge- 
haltenen ‚Totenmessen“ (s. o. S. 293f.). Baläus sagt in seinem ‚Gebet 
für die Verstorbenen‘: „Was ist es für die Verstorbenen, daß die 
Verstorbenen Nutzen haben von den Vigilien und vom Meßopfer und 
vom Weihrauchfaß der Versöhnung, wenn der Priester vor dem Altar 
ihrer Namen gedenkt. Die Toten werden erquickt.‘“ Und Jakob von 
Serüg im „Gedicht über die Messe für die Verstorbenen‘® spricht 
davon, daß die Messe besser sei als Trauer, denn sie bewirkt Ent- 
sühnung und schenkt Leben. ‚Mit diesem Opfer entsühnt der Priester 
alle Verstorbenen, denn es hat eine Kraft in sich, den Tod zu besiegen 
und seinen Sitz zu zerstören. Beim Geruche des Lebens, der von dem 
erhabenen Opfer ausgeht, versammeln sich alle Seelen, sie kommen 
herbei, um entsühnt zu werden. Und an der Auferstehung, die der 
Leib des Sohnes Gottes ausströmen läßt, atmen die Verstorbenen Tag 
für Tag das Leben ein und werden dadurch gereinigt.” 

Der Ähnlichkeit dieser christlichen Messe (für die Verstorbenen) mit 
ihrer „Totenmesse‘“‘ sind sich die Mandäer selbst bewußt geworden: 


1 Tbid. S. 313f. 2 Ibid. S. 314. ® Tbid. S. 316. * Tbid. S. 316ff. 

5 Landersdorfer in: BAKV>, Bd. 6 (Ausgewählte Schriften syrischer Dichter), 
S.45 bzw. 99. Vgl. auch das „‚Gebet zur Hl. Jungfrau für die Verstorbenen” 
(ibid. S. 41 bzw. 95). 

6 Tbid. S. 56—67 bzw. 304—315. 

? Ibid. S. 64 bzw. 312; vgl. GL 98, 7 (538). Vgl. auch Book of the Bee (ed. 
Budge), S. 132f. (Text 151, 11ff.), wo der Wert und die Hilfe der Gebete für 
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„Gleich meinen Jüngern veranstalten sie für sich ein Masigtä und 
ein Dukhränä“ (GR 224, 17f.). Nur fehlt im Christlichen völlig die 
Lehre vom Aufstieg der Seele durch die dämonisierten Sphären des 
Himmels!, bei dem eben die Rezitationen und Riten tatkräftig mit- 
helfen sollen. Wir haben trotz mancher Gemeinsamkeiten doch ver- 
schiedene Welten vor uns: die gnostische und die christliche. Was die 
letztere in der Auffassung von Tod und Seele Gemeinsames mit der 
Gnosis hat, geht auf gnostischen Einfluß zurück, der ja schon im NT 
und dann besonders auch im Syrischen greifbar ist. Einen ganz 
deutlichen Beleg dafür liefert uns ein anonymes mystisches Werk des 
syrisch-christlichen Bereiches, das ‚Buch des heiligen Hierotheos‘“®. 

In diesem wird der „Aufstieg“ (masagtä)* des göttlichen Geistes 
(haunä) in der mystischen Ekstase ganz in gnostischer Begrifflichkeit 
umschrieben. Der Geist (haunä) steigt (slgq)® zusammen mit der Seele 


einen Abgeschiedenen von seiten der „Seelen der Heiligen‘ betont wird; ibid. 
auch die Vorstellung einer „spiritual conversation“ (‘nina haunänäja) zwischen 
abgeschiedenem Meister und seinem Schüler. 

ı Allerdings ist das Motiv der die abgeschiedene Seele bedrängenden 
Finsternismächte vorhanden. Vgl. z.B. Book of the Bee, S. 131 (Text S. 150, 
149 ult. bis 150, 6): “When the soul goes forth from the body, as Abbä Isaiah 
says the angels (mläk6) go with it; then the hosts of darkness (hailütä dehesökhä) 
go forth to meet it, seeking to seize it and examine it, if there be anything of 
theirs in it. Then the angels do not fight with them, but those deeds which 
the soul has wrought protect it and guard it, that they come not near it. Ifits 
deeds be vietorious, then the angels sing praises before it until it meets God 
with joy.” Vgl. o. S. 420. 

® Vgl. Widengren, Mes. El. passim.; Kulturbeg. S. 73ff. (Chronik v. Zügnin 
mit vielen mand. Termini!). Ein interessantes Stück gnostischer Mythologie 
findet man z.B. im erwähnten Book of the Bee, S. 82 (Text S. 90, sff.), wo 
Zärädöst als Weissager Christi (mit dem er identisch ist: gnostischer Erlöser- 
mythos) zu König GüSnäsäf sagt: ‘But ye, sons of the seed of life, who 
have come forth from the treasuries of life and light (ausr& dehaij& unhürä) 
and spirit, and have been sown in the land of fire and water, for you it is 
meet to watch and take heed to these things which I have spoken to you, that 
ye await his coming (lü’adäh): for you will be the first to perceive the coming 
(metithä) of that great king, whom the prisoners (äsir6) await to be set free.” 

® Ed. Marsh (The Book of the Holy Hierotheos), 1927. Die Verfasserschaft 
des Stephan bar Südail& ist umstritten (Marsh lehnt sie ab). Das Werk dürfte 
im 5. Jh. entstanden sein. Schon Richard Hartmann hat in einem Aufsatz 
über die „Anfänge des Süfitums‘‘ den gnostischen Charakter des Hierotheos 
konstatiert, es liegt also kein reiner Neuplatonismus vor (Der Islam VI, 
1915, S. 62). 

2 8.5,7; 13,9; 18,8; 30,5.17 (masagtä Sebahtä); 35,1; 53,8; 54,7; 
69, 14 (zweiter Aufstieg); 72,1; 87,3; 112,1. 

° Dazu vgl. Jonas II, der die Umsetzung der mythologischen Gnosis in 
die mystische Form aufzeigt: Zurückholung der Objektivationen in die ur- 
sprüngliche Subjektivität und Vorwegnahme bzw. Realisation der zukünftigen 
Erlösung (Seelenaufstieg wird in unserem Falle zum vollziehbaren mystischen 
Aufstieg); jetzt auch Gnostie Religion, 8. 165ff. Um nicht das ganze — für 
den Kenner sofort gegenwärtige — Material vorzulegen, verweise ich auf 
Prol. S. 157ff.; Bousset, ARW IV, 1901, S. 138ff.; Brandt, JfPTh. 18, S. 405ff. 
und 575ff.; Widengren, Mes. El., passim. 

2 9=31,3:732,.18: 
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auf zum „Guten‘ (täbä)!, der über der ‚Mauer des Firmamentes‘“ 
(Finsternis) im Licht sitzt?; der Aufstieg (= Auferstehung) geschieht 
vom ‚„Abyssos‘ aus in großem Triumph®. Der aufsteigende Geist muß 
mit den Dämonen‘ kämpfen®. Auch das Motiv der Gefangenschaft 
begegnet®. Der aufgestiegene Geist vereinigt sich mit dem ‚‚universal 
Essence“ ("usija degawä) und ‚they become bright (semihen) and are 
enlightened (metnahrin) with ‚contemplation‘‘ (t&orijä, dewoia)’. Der 
Geist wird zu Christus, der der „große Geist“ ist®. Nach einem anderen 
Bild erfolgt die Vereinigung mit dem Lebensbaum®? oder mit der 
„allerschaffenden Güte‘1%, Diese „commingling‘‘ (hebikutä)! ist die 
Wiedervereinigung (das ‚Einswerden‘‘) mit dem Ursprung!?. Die 
bereits gnostische Stelle Jo 14,2.23 wird auch in diesem Zusammen- 
hang ausgewertet!?: die „Wohnungen“ (syr. äuwänä pl. aune, griech. 
uovat) der himmlischen Regionen sind ‚voll Licht und Glanz‘!*. “The 
‘Mansions’ are the regions above the firmament through which the 
ascending mind must pass.’’!5 Gleicht der mystische ‚Aufstieg‘ dem 
gnostischen Seelenaufstieg nach dem Tode, so ähnelt der ‚Abstieg‘ 
(mahattä)!* des Geistes der gnostischen ‚‚Höllenfahrt des Erlösers‘ 
Er geht siegreich vonstatten unter Bekämpfung der Dämonen!”. 
Christus, der „große Geist“, hilft dem gefallenen Geist und besiegt 
die Dämonen. Für uns ist in diesem Zusammenhang wichtig, daß 
der Geist die ihn fangen und töten wollenden Dämonen kraft seiner 
„Mysterien‘‘1° überwältigt; er erleuchtet die ‚unteren Welten‘? und 
vernichtet die ‚Rebellen‘ (sitä märödutä „rebell band‘)?! bis zu den 
Wurzeln des Bösen”. 

Dieser Text belegt vortrefflich, wie die Lehre und Vorstellung vom 
gnostischen „Masigtä‘“ in christlichen Kreisen, zwar sublimiert und 
umgedeutet, Wurzel fassen konnte; zugleich zeigt sie aber, wie unser 
mandäischer Masigtä in seiner kultischen Bedeutung und un- 
gebrochenen mythologischen Gestalt das primäre Stadium darstellt. 
Nur auf Grund solcher Voraussetzungen ist es der syrischen Mystik 


E32 1221 IR EBhE 3 Ss. 101ff. 
4 Meist Sedä; nur achtmal daiwä (S. 15 Anm. 5). 

5 S. 13, 6£.; 30, 5ff.; 32, 15ff. (“Battle over against the firmament’). 

8 S. 87, 1ff. (Ps 18, 19£.). 7 8. 14, 15. (17). 

8 S. 70,6; 71, 6ff. 15ff.; 73, 6ff. (Geist — Christus). 

9 S.75, 8; 80, Sf. 1055211122 0521415, 4 sl: 

1 Vgl. dazu S. 112ff. (124ff.). 12 S, 120f. (alles wird ein Ding). 


13 S, 6, 18. 20; 12,7; 23, 15. Die Evangeliumsstelle gehört zu den dem Evan- 
gelisten vorgelegenen gnostischen Offenbarungsreden (s. Becker, a.a.©. S. 105ff., 
136), die den mandäischen Texten nahestehen (ibid. 123£.). 

14 Q 


S. 36ff.; vgl. die mandäischen Skintäs; 8. 65, 3f. begegnet maskeniä! 
528927. Anm. 5% 18 S, 66, 20; 86, 14; 87, 1ff.; 112, 3. 
178. 65£..(71£.). 18 5. 67 (73). 

19 $. 89, 13£f.; vgl. o. S. 421f. A li 


21 5. 92f.; vgl. Prol. S. 180 Anm. 4. 22 $. 98; vgl. GR 313, 26; 319, 22. 
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gegeben gewesen, ihre Anschauungen in gnostische Formen und 
Motive zu kleiden. Die Verbreitung und Anziehungskraft der 
gnostischen Masigtälehren sind damit evident bewiesen!. 

Damit sind wir unmittelbar in das Gebiet der eigentlichen Gnosis 
gelangt. Über die ‚‚Himmelsreise der Seele“ und ihre Formen brauchen 
wir nicht weiter zu sprechen, sie ist zur Genüge behandelt worden 
und bekannt?. Es kommt uns hier auf die mit ihr verbundenen 
kultischen ‚Mysterien“ an. Das manichäische Material haben wir 
schon vorgelegt. Auch die koptisch-gnostischen Texte (Pist. Soph. 
und die Bücher Jeü) liefern uns ddeır Belege, daß der Aufstieg der 
Seele nur durch „‚Mysterien‘‘ möglich und gesichert ist®; nur ist uns 
eine eigene Totenzeremonie leider nicht bezeugt, wohl aber voraus- 
zusetzen. Das wichtigste Zeugnis ist jedoch der Bericht des Irenaeus 
über die Totenzeremonien der valentinianischen Markosier‘. 

„Andere erlösen (Avuroovuai, redimunt) die Toten (mortuos)® bei 
ihrem Abscheiden”, indem sie auf das Haupt Öl und Wasser®, oder 
auch die oben erwähnte? Salbe (unguentum; woo» und öroßaAodu) 
mit Wasser und den erwähnten Formeln ausgießen (emıßdAAovam, 
mittere), damit sie für die Fürsten und Mächte ungreifbar (axoatntos, 
incomprehensibilis) und unsichtbar werden und ihr ‚innerer Mensch‘ 
(Eow dvdowrov, interior homo) über das Unsichtbare (4004705) hinweg- 
komme, während ihr Körper der erschaffenen Welt zurückgegeben 
wird und die Seele (yöyn, anima) dem Demiurgen anheimfällt. Wenn 
sie dann nach ihrem Tode zu den Mächten kommen, sollen sie sprechen: 
‚Ich bin der Sohn vom Vater, vom Vater, der vorher war, sein Sohn 


! Versuche die Bedeutung und Reichweite gnostischer Seelenaufstiegs- 
literatur deutlich zu machen, hat R. Reitzenstein, Das iranische Erlösungs- 
mysterium, S.76ff., unternommen; vgl. auch Myst. Rel.?, S.242ff., und 
Jonas II, S. 59ff. u.o. Ich erinnere ferner an das Sakrament des mystischen 
Seelenaufstiegs (‚Trennung der Seele vom Körper‘, „Begraben des Körpers‘) 
in den chaldäischen Orakeln (2. Jh. n. Chr.); s. dazu H. Lewy, Chaldaean 
Oracles and Theurgy, Kairo 1956, S. 176—226 (,Theurgical Elevation“), spez. 
S. 184ff., 8. 188ff., 207ff. (Akte dieses Ritus); auch hier wird die Seele durch 
die sublunare Dämonenwelt gefährdet und muß daher durch gute Engel be- 
gleitet werden, um zum „Vater“ zu gelangen (ib. S. 235ff; 259££.). 

2 Siehe o. S. 419 Anm. 5 Ende (Literatur) und S. 277. 

® Vgl. o. 8. 392f.; vgl. auch das „Mysterium der Totenauferweckung‘‘ 
8. 180, 34; 181, 2.9 u. o. 

* Adv. haer. I, 21,5 (ed. Stieren I, S. 232ff.; Völker, S. 140f.); Klebba, in: 
BAdKV>, S.66f. Vgl. auch Evel. Phil. Spr. 68: Das Mysterium der Erlösung 
(neben Taufe, Salbung, Eucharistie und ‚„Brautgemach‘“). 

° Epiphan. pan. 36, 2 (Holl I, S. 45) bezieht dieses aliı auf den Hera- 
kleonschen Zweig der Valentinianer, mit welchem Recht bleibt unbekannt 
(s. Holl z.St.). 

° Griech. (Epiphan., a.a.O©. 4): „Die Vollendeten (reievrovras)“ 

? Griech. (a.a.O.): Eri zn» dvrrv EEodov pdavovras; a.a.0. Z. 24: xepain Tov 
E£eAdovroc. 
® Epiphan., a.a.O. 5: &Aaıov ddarı uı£avres. 9 ec. 21,3 und 4; vgl. 0.8. 169. 
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durch den, der vorher gewesen ist. Ich bin gekommen, um zu schauen, 
was mein ist und was fremd!... ich komme nur in mein Eigentum 
(ta iöia), von wo ich ausgegangen.‘ Auf solche Rede hin sollen sie den 
Mächten entgehen und entkommen. Wenn sie dann zu denen kommen, 
die um den Demiurgen sind, sollen sie sprechen: ‚Ich bin ein Gefäß 
(oxeöog ein &vrıuov)?, kostbarer als das Weib, das euch gemacht hat?. 
Eure Mutter kennt nicht ihren Ursprung (eig. Wurzel), ich aber kenne 
mich selbst und weiß (yw@®oxw), woher ich komme...‘ Sobald solches 
die um den Demiurgen Befindlichen hören, erschrecken sie gewaltig 
und verachten den Ursprung (öiöns) und die Abstammung (yevos) 
ihrer Mutter; jene aber ziehen in ihr Eigentum ein und werfen ab 
ihre Fessel, das ist ihre Seele (psyche).“ 

Wir finden im Vorstehenden die enge Verbindung von einem 
„‚Sterbesakrament‘‘ mit dem Aufstieg des „‚gnostischen Selbst‘ zum 
„Ursprung“ durch die dämonisierte und antigöttliche überirdische 
Welt, wie es auch in der mandäischen Gnosis gelehrt wird?. Das 
Sakrament aber, das aus einer Wasser- und Öltaufe nebst „Formeln“ 
besteht, dient zur Sicherung dieses ‚„‚Masigtä“. Zwar ist die Ölung im 
Mandäischen kein primäres Gut? und eine Eucharistie bzw. ein 
sakramentales Mahl nicht bezeugt, aber die mit dem mandäischen 
Ritus der ‚Totentaufe‘‘ übereinstimmende Zeremonie dieser Gno- 
stiker®, wozu noch die gemeinsame Vorstellung von der magischen 
Wirksamkeit bes immter Formeln beim Seelenaufstieg tritt, zeigt die 
Zusammengehörigkeit bzw. Verwandtschaft des mandäischen Masigtä 
mit dem dieser Gnostiker. Die genannten Formeln enthalten, wie wir 
schon angegeben haben (s. o. 8. 387f.), auch Begriffe, die genau den 
mandäischen entsprechen: Kustä, Mänä, Festigung. Eine Rezitation 
von begleitenden Hymnen wird nicht berichtet, wohl aber das Sprechen 
eben dieser heilsnotwendigen Formeln, die den Aufstieg schützen 
sollen: die gleiche Funktion haben die Masigtähymnen in der man- 
däischen ‚Totenmesse‘“. Ist diese Form der Zeremonie durch die 
manichäischen Zeugnisse, zu denen noch die syrisch-christlichen und 


Epiphan., a.a.O. 3, 2, nur: ldew ra idıa xaı ta aAloroıa. 
Dazu vgl. Prol. S. 26. 
Damit ist die Achamoth gemeint; vgl. die mandäische Rühä. 
Vgl. GR 208ff., 193f., GL 425ff., 444ff.; Prol. S. 160f. 
Sie scheint aber zuerst in der Totenzeremonie ihren Platz eingenommen 
zu haben; vgl. GR 326ff. (Öl zum Aufstieg notwendig!). Vielleicht ist von 
diesen Kreisen aus die Ölung ins Mandäische eingedrungen. Vgl. auch Gesch. 
von Joseph dem Zimmermann, ed. Morenz, c. XXV,2 (8. 21) mit S. 74 und 
122 (gnostischer Einfluß). Auch heute noch wird im Morgenland in das Grab 
bei der Bestattung Öl gegossen (Schian, Grundriß der praktischen Theo- 
logie, S. 297). 

$ Vgl. auch Brandt, JfPTh 18, S. 407; Bousset, HP S. 300; Schlier, ThR 
1933, S. 90 Anm. 3; Widengren, Mes. El., S. 108. 
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frühchristlichen Belege für die Berührung mit der mandäischen, be- 
sonders der Hymnenliteratur, treten!, chronologisch für das 2. Jh. als 
Terminus ad quem gesichert, so ist auch durch das Zeugnis gnostischer 
Totenzeremonien aus dem 2.Jh., die Gemeinsamkeiten mit dem 
mandäischen aufweisen, das Alter der mandäischen Masigtähandlung 
festgestellt?. Berücksichtigt man, daß die valentinianische Schule der 
Gnosis auf orientalische Wurzeln zurückgeht? und der kultische 
Bezirk als das Konstanteste zum altüberlieferten Bestand gerade der 
noch „primitiven‘“ Frühgnosis (gegenüber der späteren vergeistigten 
und konsequenten Hochgnosis) gehört — die Sicherung des Masigtä der 
Seele ist zentrales Anliegen aller gnostischen Systeme, ob in praktisch- 
kultischer Weise oder ‚rein gnostischer‘‘* —, so kann die mandäisch- 
gnostische Totenzeremonie gerade in ihrer primären kultischen Art ihren 
Platz in den Frühstufen der gnostischen Religion des Orients mit ziem- 
licher Sicherheit behaupten. 

Zu diesen Ergebnissen tritt noch hinzu die enge Beziehung, die 
wir zwischen mandäischer und persischer Totenzeremonie festgestellt 
haben. In diesem Punkt haben wir überall mit der iranischen Kompo- 
nente in der Gnosis zu rechnen’, die uns besonders in der mandäischen 
Gnosis entgegentritt. Auch diese Tatsache stützt unsere obigen Er- 
gebnisse: die mandäische ‚Seelenmesse‘ ist ein gnostisch-iranisches 
Produkt, deren Alter bis in die Ursprungszeiten der Gnosis zurück- 
reichen muß®. Syrien (s. o. S. 381f.) ist bekanntlich der Ort, der die 
iranische Seelenaufstiegsvorstellung an die Gnosis und den Hellenismus 


! Siehe die zusammenfassenden Bemerkungen in den Prol. S.26f., 166ff. 
Ich verweise auch auf die wertvolle Untersuchung von H. Becker, Die 
Reden des Johannesevangeliums und der Stil der gnostischen Offenbarungs- 
rede, 1957 (hrsg. v. R. Bultmann), der durch stilistische Untersuchungen 
zeigt, daß die „Redequelle‘“ des Jo „aus einem Kreise stammt, der der man- 
däischen Religion bzw. einer Vorstufe derselben nahestand...‘“ (8. 124). 
Auf die „literarischen‘‘ Masigtätexte, die auf liturgische Wurzeln zurückgehen, 
hat Reitzenstein, Erl. Myst., S. 76—92, aufmerksam gemacht (s.o. S. 421 
Anm. 1). 

® Diese Feststellung entspricht dem Ergebnis, das wir auf Grund der Unter- 
suchung der Taufsektenwelt mit den Mandäern in Prol. S. 246f. aufgestellt 
haben. 

3 Vgl. Prol. S. 167 mit Anm. 9. 

4 Vgl. Iren., Adv. haer. I, 21,4; Jonas II, S. 19ff.; Van Moorsel, S. 91ff. 
(Anodos im Corp. Hermet. ohne Magie?); Lewy, a.a.O. S. 176ff. 

5 Ich verweise auf die Arbeiten Boussets, Reitzensteins und Widengrens; 
vgl. Prol. $6, Abschnitt 4; Pedersen, Bidrag S. 142 (zählt Himmelfahrt der 
Seele, Lichtkleid, Parwangä, gute Gedanken und Taten als Reisekost zu den 
ältesten Elementen iran. Einflusses auf den Mandäismus). 

$ Die iranische Komponente in der Gnosis gehört zum wichtigsten und 
ältesten Bestand dieser Religion und kann nicht bestritten werden. Vgl. z.B. 
auch GL 546f. und 564, 12ff. mit den persischen Vorstellungen (Lommel, 
Zarathustra, S.186f., 189f.; Chant. II, S. 251). Die iranische Seelenlehre 
(Göttlichkeit der Seele) als Hauptkomponente der werdenden Gnosis wird auch 
von Adam, 8. 80, betont. 
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vermittelt hat!. Als kultische Form kann nach unseren Ausführungen 
folgende Gestalt der ursprünglichen mandäischen Masigtä-Zeremonie 
angenommen werden: 


1. Waschung bzw. Taufe”; 
2. Bekleidung’; 

3. Mahl (Reisezehrung); 
4. Hymnenbegleitung. 


Damit ist auch dieser Kreis unserer Untersuchungen geschlossen. 


1 Vel. Bultmann, ARW 24, S. 106, und Fr. Cumont, Orient. Rel. S. 147ff., 
293f. Bousset, ARW 4, 1901, S. 155—169, erkennt in der Mithrasreligion 
den Mittler zwischen iran. Seelenaufstiegslehre und dem Westen; auch Nyberg 
(ZMR 50, 1934, S. 302) tritt für die syrische Heimat des Leib-Seele-Dualismus 
ein. Die ganze Jenseits- und Aufstiegskonzeption ist indo-iranisch (arisch); 
sie fehlt im Semitischen völlig. Vgl. die Himmelsreise in der Kausitaki-Upa- 
nisad (dazu P. Thieme, Wiss. Ztschr. Univ. Halle, Jg.1, 1951/52, H.3, 
Ges.-sprachwiss. Reihe 1, S. 19—36) und Videvdät XIX, 90—111, Yt 22 u.a. 
Vel. dazu bes. Widengren, Numen I, 1954, S. 35ff., und Wikander, Vayu I, 
S. 46ff. Vgl. auch Lewy, a.a.O. S. 413ff.: der Seelenaufstieg durch die sieben 
Himmel in den chald. Orakeln stimmt mit dem im Mithrazismus überein; ver- 
mutlich war dieser Akt mit einem speziellen ‚Mysterium‘, einer kultischen 
Praxis verbunden (211ff.); Entstehung z.T. in ‚„Syro-Iranian religious cireles‘“ 
(S. 415 mit Anm. 56). Im Unterschied zur Gnosis ist aber hier eine positive 
Gestirnbeobachtung heimisch. “The Gnostie religions are the reaction against 
the siderial religion which placed human fate under the rule of the planetary 
gods; they wished to free it from the tyranny of the diabolic ‘Archons’’’ 
(ib. S. 417; ebenso bereits P. Wendland, Die hellenist.-röm. Kultur®, S. 176). 
Über die weltweite Vorstellung vom ‚Aufstieg‘, seiner Symbolik, seinen Riten 
und Mythen, s. jetzt das materialreicheWerk von Mircea Eliade, Schamanismus 
und archaische Ekstasetechnik, Zürich 1957 (frz. Originalausgabe: Le Ohama- 
nisme et les techniques archaiques de l’extase, Paris 1951). 

2 Weit verbreitet; außer den bereits genannten Belegen vgl. auch den 
alten ägyptischen Brauch der Totenwaschung, der 1. zur rituellen Reinheit 
dient und 2. die Voraussetzung für die Wiederherstellung ist (Kees, 'Toten- 
glauben und Jenseitsvorstellungen der alten Ägypter, 1956, S.98f.; RAR 
S. 635; Leipoldt, Taufe, S. 50ff.; Wolf, S. 124ff.); fortgesetzt hat sich diese 
Sitte im koptisch-christlichen Bereich (vgl. Morenz, Die Gesch. von Joseph dem 
Zimmermann, Kap. XXV, 2, S.21 mit S.74). Eine Waschung (Lustratio) vor 
dem Ritus des Seelenaufstiegs erfolgt auch nach den chaldäischen Orakeln 
(Lewy, S. 207, 227ff. Anm, 1 Belege). Vgl. ferner zum syrischen Bereich 
Afrem, in: BdKV (Ephraems Werke, Bd.1), 1888, S.5 („Warum reinigt ihr 
uns den Körper mit Wasser?‘“); Mingana, Woodbrooke Studies, Vol.I, 1927, 
S.243 (Elisabeths Leib wird in der nahen Quelle gewaschen); Reitzenstein, 
ZNW 26 (1927), S.61 Anm. 3 (Inschrift des Hauran, nach Clermont-Ganneau, 
Rec. d’arch. orient. II, S. 63); griech.-römischer Bereich bei Wolf, S. 151f.; für 
den islamischen Brauch der Leichenwaschung s. Juynboll, Handbuch des isla- 
mischen Gesetzes, S. 170; Goldziher, in: ARW 13, 1910, S. 39, 40, 43f. 

3 Vgl. außer dem aufgeführten Material zur persischen, jüdischen und christ- 
lichen Sitte für den ägyptischen Brauch der „Einhüllung in Gewänder“ Kees, 
Totenglauben usw., S. 99; Morenz, op. cit. S. 21 und 74f. (die Schätzung des 
Leibes — Erhaltung! — ist ungnostisch, 8. 109 und 123). 

4 Vgl. o. S.295f. und Widengren, The Great Vohu Manah and the Apostle 
of God, S. 87f. 
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Wir haben einen langen Weg durch die mannigfaltigen Phänomene 
des kultischen Bereichs der mandäischen Religion zurückgelegt und 
können nun am Ende folgendes Ergebnis feststellen: 

Die zwei Kernriten des mandäischen Kultes sind Taufe (Masbütä), 
mit einem Brot-Wasser-Mahl verbunden, und ‚Seelenmesse‘“ (Ma- 
sigtä). Beide hängen eng zusammen und haben auf dem gleichen 
Boden ihre erste Ausgestaltung erfahren, nämlich im syrisch-palä- 
stinischen Raum. Während jedoch die Taufe letztlich auf die jüdische 
Waschungspraxis zurückzuführen ist und in ihrer charakteristischen 
Form in der ostjordanisch-syrischen Taufsektenwelt semijüdischer 
Prägung beheimatet ist!, verweist uns die ‚‚Seelenaufstiegszeremonie“ 
wesentlich auf iranische Vorstellungen, die jedoch in der für die 
mandäische Zeremonien kennzeichnenden Eigenart bereits in gno- 
stischer Umschmelzung vorgelegen haben müssen, wie uns die Belege 
zeigen; eine besondere, enge Parallele findet sich hierfür ebenfalls in 
orientalisch verwurzelter Gnosis sowie im Maniehäismus. Ist die 
Masigtähandlung eine gnostisch gefaßte iranische Seelenaufstiegs- 
zeremonie (vgl. den Manichäismus), die in der Grundbedeutung als 
Fürsorge für den weiterlebenden (Teil des) Abgeschiedenen letztlich 
vermutlich auf primitive Totenzeremonien, also altorientalische Vor- 
stellungen, zurückverweist, so ist die mandäische Taufe in ihrer Auf- 
fassung gleichfalls eine gnostische Interpretation alter Wasserriten, 
die ebenfalls ihre Grundlage im altorientalischen kultischen Leben 
haben und im Judentum durch mesopotamische, iranische und helle- 
nistische Einflüsse zu einer besonderen Ausprägung gelangt sind: als 
zentrale kultische Veranstaltung (Sakrament) gewisser sogenannter 
„Taufsekten“. Das gemeinsam orientalische Gut zeigt sich im man- 
däischen ‚„Wasserkult‘‘ noch in der besonderen Form von einfachen 
Waschungen sowie im Reinigungsaspekt der ‚‚Volltaufe‘“‘. Die 
alleinige Verwendung von fließendem (= ‚lebendigem‘‘) Wasser 
(Untertauchen im ‚‚Fluß‘!) und der Gebrauch des ‚Jordan‘‘-Namens? 
für das Taufgewässer legen die Abkunft aus dem jüdischen Bereich 
offensichtlich nahe. 

Diese Tatbestände stimmen zusammen mit den Forschungs- 
ergebnissen, die auf Grund von Untersuchungen der Mythologie der 
mandäischen Gnosis geliefert wurden: die Abkunft der mandäischen 
Religion aus einer syrisch-gnostischen Sekte semijüdischer Eigenart?. 
Ist somit der zentrale kultische Kern der mandäischen Religion in das 


1 Vgl. Prol. S. 153£f. und 253. 2 Siehe Prol. S. 62ff.; o. S. 66ff. 
® Siehe Prol. passim, bes. S. 80ff., 141ff., 222ff., 252f. 
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genannte Ursprungsgebiet zurückführbar, so ist damit der bisher nur 
auf Grund der Stil- und Motivforschung vermutete Ursprung der 
Mandäer bzw. Urmandäer erst mit Sicherheit festzustellen. 

Was den weiteren Bestand der mandäischen Religion an kultischen 
„Begehungen“ anbelangt, so muß festgestellt werden, daß 1. eine 
nicht geringe Ausgestaltung der zwei Zentralriten im Laufe der „‚Ge- 
schichte‘ erfolgt ist, 2. diese Ausgestaltungen und Neubildungen ver- 
schiedene Schichten mannigfaltiger Einflüsse aufweisen und 3. außer- 
halb von Taufe und Masigtä vielerlei Bräuche und Sitten vorhanden 
sind, die orientalisches Gemeingut darstellen. Die erwähnten ‚„‚Schich- 
ten“ lassen sich aufschlußreicherweise an den verschiedenen kultischen 
Bestandteilen aufzeigen. Es handelt sich dabei um eine oft nur 
schwach durchschimmernde jüdische (bzw. semijüdische), eine mehr 
oder weniger starke mesopotamische und iranische, eine christliche 
und auch eine junge islamische Schicht; schön läßt sich dieser 
Tatbestand besonders am Fest- und Wochenkalender nachweisen. 
Der altorientalische Bestand läßt sich dabei oftmals in primäre 
und sekundäre Übernahmen aufteilen, d.h. die ersteren gehören zum 
ursprünglichen, bereits im israelitisch-jüdischen oder syrischen Bereich 
absorbierten Gut des Mandäismus, die letzteren Formen weisen auf 
das Eindringen solcher Elemente während des zweiten Stadiums der 
mandäischen Geschichte (Einwurzelung im mesopotamischen Raum)". 
Ebenso verhält es sich mit dem iranisch-persischen Bestand?. Die 
Aufnahme christlicher Elemente in den kultischen Bereich erfolgte 
im Osten von seiten des syrischen, speziell nestorianischen Christen- 
tums. 

Von besonderer Wichtigkeit ist für die ganze Entwicklung die 
Betrachtung der kultischen Terminologie. Von etwa 60 Termini 
technici, gehen 40 auf semitischen, speziell aramäischen Ursprung 
zurück darunter die Bezeichnungen für zentrale Kulthandlungen; 
von den restlichen 20 Worten gehen 15 auf iranischen Einfluß (speziell 
mittelpersischen) zurück, wobei jedoch mehr als die Hälfte auch im 
Aramäischen (zum großen Teil auch im Westsyrischen) nachweisbar 
ist; die übrigen sind unsicherer (iranischer semitischer oder grie- 
chischer) Herkunft‘. Eine Reihe iranischer Begriffe haben offenbar 


1 Vgl. auch Prol. S. 195ff. und 252f. 

2 Ibid. S. 118ff. und 254; Segelberg, S. 181f., 184. Im DAb. ist offenbar 
von Mandäern die Rede, die äußerlich Zoroastrier sind, im Inneren aber dem 
mandäischen Glauben anhängen (sog. Kisaie), vgl. S.3 mit Anm. 3 und 11; 20f. 

® Vgl. auch Segelberg, S. 177—180; Pro]. S. 254 Anm. 1. 

* Vgl. Segelberg, S. 179: “that those Semitie terms are used to denote the 
central acts and facts whereas non-Semitic words are used for non-central 
acts, details and ineidental objects.’ Vgl. auch S. 181. Das Substrat ist also 
deutlich semitisch (aramäisch). Zum mitteliran.-parth. Bestand s. jetzt Widen- 
gren, Kulturbegegnung, S. 107f. 
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ursprünglich semitische Termini ersetzt (Stab, Kultgewand, Gürtel?, 
Kopfbund, Tempel); ein großer Teil der aramäischen Worte ist 
uns für den westsyrischen Sprachbereich belegt, zum Akkadischen 
hat kein kultischer Terminus speziell Beziehung. Aufschlußreiches 
Material liefert der Mandäismus auch für den Manichäismus!, wobei 
sich jedoch wiederholt die ursprüngliche und ältere Form der man- 
däischen Gnosis erneut zeigt. Einzelne Riten gehen auch auf rituelle 
Ausgestaltung mythologischer Vorstellungen zurück. Wie bereits 
betont, ist der Zusammenhang von Mythologie und Kult eng, und 
ohne erstere ist der Kult ‚‚sinnlos‘‘ und unerklärbar (was die mandäische 
Form anbetrifft — und mit ihr haben wir es ja zu schaffen!)?. 

Weiterhin macht sich im Mandäischen stark die Tendenz geltend, 
die Riten zu vervielfachen und zu häufen?, so daß recht umfängliche 
Ritenkomplexe entstanden sind, deren Zerlegung, wie wir wiederholt 
gesehen haben, nicht immer einfach ist; besonders ist davon der die 
Toten (bzw. Seelen) betreffende Teil des Kultes betroffen worden. 
Gleichfalls beachtenswert ist, daß der Priesterstand im Laufe der Zeit 
seine Stellung als alleiniger Vermittler der im Kult mitgeteilten Heils- 
gaben erhalten hat; eine ‚‚priesterlose‘“, d.h. ohne kultische ‚Funk- 
tionäre‘‘ bestehende mandäische Religion ist nicht nachweisbar. 

Abschließend sei daran erinnert, daß durch unsere Untersuchungen 
der Ursprung der ‚„Urmandäer‘ (Nasöräer) im westlichen vorderen 
Orient, d.h. im syrisch-palästinischen Raum, eine wesentliche Stütze 
erhalten haben dürfte (s. o. 8.425). Die von uns konstatierte ‚‚Ver- 
wurzelung‘‘ der,,‚christlichen“ Gnosisineiner vorchristlichen „jüdischen“ 
Gnosis, die besonders auch im kultischen Bereich festzustellen ist (stellt 
doch die ‚christliche Gnosis‘ wesentlich eine ‚‚vergeistigtere‘‘ Stufe 
dar, die die älteren Bestandteile, besonders der Riten, mitschleppt), 
läßt es durchaus als gewiß erscheinen, daß die mandäische Religion ein 
Zweig und Überrest der vorchristlichen gnostischen Gebilde mit alten 
konservierten Riten (die wir in der vorliegenden Arbeit untersucht 
haben) ist. 


! Prol. S. 176ff. (bes. S. 187ff.); oben passim. S 
2 Vgl. Prol. S. 254 und o. 8. 78f. ® Siehe o. S. 409f. 
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161, 1637 
2637 

162° 

266° 

41° 

698 

62° 

54° 

16! 


Mandäische Texte 


333,7£. 
334,6f. 
337f. 


353,6 


821, 199 
344.5, 356 
207°, 211° 
204* 

72> 

237 

217 

129% 

62? 

1503 
25510 

56° 

1418 

26* 

2353 

871, 1013, 14410 
215 

204%, 2108 
63°, 1021 
2044 

93> 

468 

47! 

1758 

48° 

93> 

468 

761 

468 

417 

2127, 2143 
195 

177, 183 
145? 

1568 
1059-10, 3542 
1938 

215 

647, 7312 


w 
er) 


hen 


wm m nor 


bar rare st] 


371, 


P) 


Damm 
_ Rom 


374,11f. 
375,10 
376f. 
377. 
377,12 (P) 


15-25 


11ff. 
381,14 
17. 
31ft. 
33f. 
34 
3öff. 
382,22 
383 
383,10ff. 
12ff. 
21 
385f. 
385,8 
21f. 
3Ifr. 
40f. 
386 
386,5 
387,7 
17ff. 
388f. 
388,31 
389,3 
6 
10 
27f. 
30ff. 
3g1f. 
391,5£. 
17£. 
392,28f. 
31 
393,7f. 
394f. 
394,31 


129% 


2559-6 


23%, 1503-5 
3941 

5910 

3433 
113° 

121° 
285% 

183 

1938 

193, 1945 
937, 96°, 157, 3475 
156° 
1762, 177 
53° 

16! 

224° 
234! 
147? 
1441, 2841 
143° 
230! 

1938 

215 
29512 

1441 

230! 

254° 

284° 

254 

1432 

141° 


Stellenregister 


396 74: 
396,1f. 211? 

12 71312, 743-6 

15 2353 

28 1312743 

30f 235° 
397,13 1152 
398,2ff. 1191 

3 16!, 1232 
400,4 674, 

) 150° 

6 1403 

9 211? 

17 151°, 152° 

31 598 
401,5f. 68? 

31 68°, 729 
402,32ff 2127 
403,2 255? 
404,17f. 1292 
405,21 ff. 2422 
406,3 497 

öff. 4y11 
414,7 7312 
415,7f 18% 
418,24 5710 
419,1. 627 

30ff. 238 
Linker Ginzä (GL) 
Petermann 
S.2,4 1442 

6,24 51! 
7,1ff. 261° 
8,1 1613 
13,10-19 27TL. 
15,2f. 1031 
16,6 51! 
20 1291 
24 511 
17,22 3178 
18,2 572 

20 1291 
20,4 271° 
21,19 2718 
25,11ff. 204 
2717. 159, 1938 
27,1 113°, 1201 

5 1008 
28,15 1132, 1201 

20 113°, 1201 
30,14 47° 
37,2 521 

15 254 
38,2 25 
47,19 1391 
48,17 ff. 146 
52,5ff. 2298 


TEf. 219. 


99,22 
22-100 

103,11 

106,1 ff. 
3 


108 
108,2ff. 
112,3£ 
öf. 
12 
113,8£f. 
17 


131,16 
132,13 
134,3 
12 
21f. 
137,13 


217 
1291 
215 
1058 
2293 
153 
105°, 
861 
215 
591 
1941 
10511 
10511 
1941 


1105, 189, 354? 


139, 418° 


154 
128° 
139% 
128° 
2713 
236° 
247 
139 
296° 
1282, 
164° 
1941 
323 
32210 
32210 
139, 2 
1291 
14410 
14410 
1425 
128° 
128° 
871 
4910 
Ins 
1425 
195° 
51! 
236° 
1288 
37% 
215! 
521 
29> 
161° 
161° 
242 
233% 


1338, 139 


84°, 296° 


Mandäische Texte 


Lidzbarski 
I,1-3 


430,25 
431,13 
2388. 
26f. 
27. 
432,22 
432,40-433,5 
433,2 
434,18 
24f. 
25f. 
435,15ff. 
436,20£. 
21f. 
438,21 
440,4 
öff. 
6 
23f. 
441f. 
441,141. 
442f. 
442,10 
44 3,22-26 
27L. 
444ff. 


444,2 
12f. 
14 ff. 
15ff. 
IR: 
19£E. 
20ff. 

445,23 

28f. 


271f. 
273f. 
2738 

2738 

213°, 277 
40°, 2718 
63° 

63° 

251 

422% 

144° 

7312, 743-4 
261° 
274!, 410? 
5710 

161° 

191 

44> 

251 

189 

230! 

2307 
29512 

m3ı2 

607 

1762 

54°, 63° 
29512 
273° 

1552 

121° 

235° 

224° 

68° 

317° 

310° 

2551 

240° 

274! 

217 

410° 

272 

394° 

163° 

204° 

272 

2311 

Ser NE, a, IT 
16410, 1938, 239%, 422% 
142° 

284 

70° 

68° 

707 

718°->, 827 
1008, 103? 
1201 
120! 


448 


451,32ff. 
33 
34f. 
3äf. 
452,11 
453,29 
459,11 
16 
461,14 
463,30 
465,5 
466,27 
2IFL. 
467,16ff. 
468,11Ff. 
13 
20ff. 
23f. 
473,14 
30ff. 
33 
34ff. 
474,26ff. 
28ff. 
478,31f. 
479,13 
481,14 
482,5ff. 
15f. 


1493, 189 
3120 

2615 

207°, 2115, 2122 
21612 

236° 


207°, 211° 
236° 

235° 

235° 
240°, 241° 
145° 

218° 
25510 

215 

106% 
25511 
229° 
216!° 
150? 

153 

1427 

145® 

78°, 110°, 3433 
831, 195° 
937 

861, 96? 
215 
9558.10 
216!1 
231! 

1757 

58°, 176? 


Stellenregister 


502,29 
505,7 ff. 
10f. 


506,22ff. 


29 
507,31 
509,7 f. 

29 
510,11 

19 


520f. 
520,20 
22f. 


526f. 


527,23 ff. 


528,5f. 


12ff. 
22ff. 


38f. 
39 


40ff. 


529,2f. 
Tff. 
530f. 


530,22ff. 


36f. 


25511 
279° 
2797-2 
2368 
1287, 1311 
131! 
1762 
27512 
1428 
205 
591 
1762 


323°, 3242, : 


1524 

2682 
204 

3942 

58°, 1762 
1507, 1528 
60? 

42? 

54>, 551 
1761 

251 

16410 

973 

1922, 1941 
16410 
1287 

478 

1941 

224° 

2843 

1458 

1493 

943, 156 
157 

1422 

1493 

205 

143° 

394? 

130% 

502, 5710 
1312743 
272 

28414 

2328 

1172 

2841 

155 

1172 
2073, 211° 
1292 

1294 

1287 

205°, 2108 
2718 

1458, 1493 


3273 


531,9. 
dKIcR: 
532,13f. 


543f. (III, 20) 
545 
545,16 
34f. 
36f. 
37 
ZIEL. 
546£. 
546,1 
546,10f. 
24 
27 
548,22 ff. 
35ff. 
38 
549,23#£. 


145°, 1493 
1458, 1493 
211° 
251 

827, 192 
1424, 27 
607 
1762 
551 
1.772 
3412 

588 
5187 
139, 154, 289 
171 

2718 

2413 

47° 

2481 

41? 

2302 

2393 

587, 591 

242 

242 

2421 

2837 

146*, 1493 
242 

1324, 242 
143° 

146?, 1493 
242 

607 

326°, 3295 
3273 

284 

181 

2843 

573 

551 

6283 

2328 

268? 

84, 343 

139 

70°, 744 

973, 1138 
1191 

2844 

4238. 

1458, 1493 
272 

145°, 1493 
1424 

2833f. 

242, 274, 289 
ER, NERE, 1l8) 
161 


a 
T£. 


29 7697 Rudolph, Mandäer II 


Mandäische Texte 


563,16ff. 

564,12ff. 
22f. 
24 


®) 19f. 


2718 
2718 

623 

1761 
1648, 2642 
1941 

251 

251 

1761 

673 

232 
3942 

251 

3942 
322, 3242 
3228 

76% 

1552 

673 

1311 
1311 

242, 2841 
139 

1291 
1435, 1441 
1435, 1441 
14410 

623 

4238 

1922 

6410 

155%, 1562 
14410, 1498 
58° 

2718 
2341 

6911 

2718 

232 

232° 

146 

1425 

2545 

1921 

973 

580 

1424 

142: 

2844 

356 

251 

418 

607 

418 

3942 

50° 

1762 

607 


28 
585,20ff. 
586,1f. 

30 


593,21. 
595f. 
596,5ff. 


129% 
2433 
2341 
2551 
251 
241° 
215! 
1762 
232° 
231! 
236°, 239%, 
242 
251 


9413 


50°, 51%, 607 


29> 

2324 

47° 

3412, 358 
588 

2324 

1613, 2341, 
229, 1444 
2494 

242 

242 

2401 

239 

258% 

2551 

145, 149° 
2394 
241°, 242, 


241? 


2491 


Johannesbuch (ed. Lidzbarski)! 


S.1 


100° 

4412, 120% 
39? 

26°, 1431 
140! 

4412 

407 

398 


Stellenregister 


26, Ur 

all: 

(t. 

29 R (t. 
RR 
30,4f. (t.) 
32,11ff. (t.) 
34,11ff. 
35,3 
36,1ff. 

18 

21Fff. 
38,5f. 
40,11 

19. 
41,2 
45ff. 
45,3f. 

5 

6 


) 
) 
) 
) 
t. 


m CO 00 


tg 


amom® 
me 


ao 
DOM 


57 
57,18f. 
58,15-60,1 
59f. 
59,10f. 
61,7£. 

8f. 
63,1 

2f. 


113% 
401 
1132 
102 
1405 
102 
1132 
204% 
102 
783, 827, 931, 
53 
2551 
41? 
126° 
41° 
131 
10511 
647 
828 
468 
13222743 
324, 40° 
421 
55° 
48? 
594 
146° 
1393 
62° 
2337 
45°, 146? 
591 
247 
1423 
261#-> 


2431, 274°, 2837 


473 
479 
144° 
204 
226, 2561 
1435 
328° 
2262 
2557 
224° 
224° 
2248, 2252 
2262 
235° 
2355 
1554, 216 
323°, 3291 
2347, 2355 
224° 
224 


192 


1 


100,19. 
20ff. 


182% 


105°: 13 
328° 

18% 

498 

55° 

65% 

51! 

264° 
1057, 109 
192 

194°, 195 
328° 

445 

1057 

42° 

49° 

445, 194 
197 

982.5 

498 

2337, 2341 
324°, 3291 
284° 

284 

324° 

47° 

326 

761 

827, 1922 
274:, 284% 
1428 

1433 

1435 


Mandäische Texte 


108 

108,6 (t.) 
gff. (t.) 
12-109,5 

110,8 ff. 


111 
111,1ff. 


112,17 
25 

113,12£ 
20 
31 

114,5 (t.) 
11 (t.) 
16 

115 

115,11£. (t.) 

116,5 
10£f. 
12£. 
17£. 

118,7£. 

119 

119,3 (t.) 
Sff. 

120£. 


13 
137,108. 


1188, 1218, 3432 
158, 121° 
1218 

234! 

226° 

224° 

2248 
224°, 226, 3143 
3287 

3292 

73°, 76% 
144: 

314° 

328° 

314° 

3198 

3168 

310 

310°, 317° 
310°, 317° 
273°, 410 
271° 

702 

198 
102:2.8927 1213 
120? 

54° 

1948 

2718 

51! 

323° 

2718 

281 

51! 

175%, 1777 
58° 

511 

144? 

229 

181 

533 

231° 

74° 

41°, 42° 
Uzpzie 

491 

741 

74° 

101°, 1213, 1261 
493 

126° 

743 

1421 

134! 

32°, 51! 
33° 

55° 

421 

215° 


139,7 (t.) 
142,13 
146,27£. 
149,31 
150,11 (t.) 
152,4 
153,5 
155f. 
155,7 

10 
156,3 
157,9 


164,1 


169-172 
169,4 ff. 
öf. 
12ff. 
13 
170,5ff. 
6ff. 
8f. 
171,5 
11ff. 
18 
172f. 
172,25ff. 
1738f. 


3181 
145° 

1421 

70°, 140% 
235° 

78 

388 

193 

51! 

628 

Sr 

101° 
3237 

681 

374, 38°, 494 
1613 

374 

635 

144 

31? 

ala 

318 

1568 

1451 
2548 
38ll, 2545-6, 257 
194 

194 

413 

46° 

47> 

2341 

157 

155? 

264 

2753 

254 

277 

252 

1843 

254 

2210, 1444 
235° 
3987342 
238 

2353 

1757 
2341, 2394, 2422 
238 

250 

2744 
250! 

1432 
1413 
3238 

63°, 641, 1031, 1438 
237 

2341 

254 


Stellenregister 


180f. 
180,4££. (t.) 
181£. 
181,27 
182,3 

4 
183,10£f. 
184,7£. 
184,10-185,2 (t.) 
185,3 

9£L. 

15£. 

17 
186,21£f. 
187, 11£f. 
189,6 (t.) 

11£E. 
190,18 ff. 
191£. 
191,5£. 
192,20 
193. 
194£. 
194,2£. 

20 
195,1 
196. 
196,19-197,4 


201,2£. 
30 
202-204 (t.) 
203 
203,2£. 
4f. 
7£. 
DA. 


DTIT. 
641,1031 
628 

1428, 146%, 194° 
142°, 146% 
492.5 

214: 

23° 

ZNIL: 

50° 

321.2 

1758 

56° 

23° 

50° 

511 

2341 

161 

225 

232, 1441 
232 

2341 

le}} 

63? 

328 

318, 321 
325 

325 

324 

325° 

62? 

628 

69? 

712° 

3241 

325? 

264° 

51! 

2341 
2301, 274, 3232-2 
1451 

1458 

DS 

58°, 1762 
1444 

3942 

1448 

155°, 156! 
274: 

410? 

256° 

56°, 1772 
325 

68? 

70% 

182% 

56°, 1772 
707 
226 


204,2f. 
11ff. 
18f. 
19f. 
DIT. 
23L. 
24 
205 
205F. 
205,6ff. 
TE. 
8f. 
12f£. 
15ff. 
20-24 
206f. 
206,1ff. 
5 
17 
2lR. 
227. 
23L. 
Ph 
206,28-207,6 
207,1f. 
3ff. 
har 
gff. 
15ff. 
20 
208,10ff. 
17 
211 ff. 
211,9 
10f. 
212F. 
212,10ff. 
11 
15 
213 
218,38. 
1) 
28L. 
214,12ff. (t.) 
13 
215,6 
7 
11 
16 
19 
216,9 ff. 
10 
11ff. 
217TT. 
217,1 
11ff. 


2, 2347 


224°, 226 
707 


325 

681, 728 
423, 643, 707? 
638 

1824 

1824 

2054 

199 

1843 


254° 


571, 7312, 1015 
691, 931, 941.3 
156 

1948 

1015 

214, 234° 
328° 

309° 

511 

471 

116 

494 

491 

1824 

1305 

943 

681 

625, 62° 

721, 145° 

1419 

815 
250 


Mandäische Texte 


232,16ff. 
18 
22 
233,1 
5 
234,24 
235f. 
235,21 
30 
236,12. 
237,16-238,1 (t.) 


237,23f. 
238 
238,10ff. 
11f. 
14 ff. 
15£. 
239, 1ff. 
6ff. 
Ti 
8f. 
11ff. 
12ff. 
13£. 
14ff. 
17£. 
18f. 
240f. 
240,12f. 
28f. 
33f. 
34f. 
241,1 


494 

1751 
2501 
625-6 

627 

72? 

1031 
214° 
214° 

167 

204% 

59, 1757 
338, 344 
34° 

226 
224°, 2252 
681, 7210 
218° 

341 

35% 

1421 
215° 

56° 

338 

625 

71! 

ale 

115? 
1433 
324! 

491 

56° 

531 

531 

1031 
194? 

ze 

155? 

7138, 783-7, 822, 34111 
274:, 2844 
151%, 154 
827, 193% 
155? 
1522, 214 
193% 

40°, 625 
937 

152° 

628 
2368-9 
145° 

49° 

627 

627 

210° 

130° 
1451 

743 


454 


Stellenregister 


241,20£f. 1451, 264? 68 
25 2108 69 
242,8 594 70 
14 175° 71 
243,4 2551 12 
Sf. 421 74 
9 41° 75 
16 49° 83 
244,4f. 638 84 
5 1568 85 
6 2551 86 
10ff. 264° 88 
21f. 194° 91-100 
254,12£. (t.) 354 100 
267,1f. (t.) 194 115 
11ff. (t.) 214 : 
14 (t.) 736 Seite 
268,1 (t.) 154 3-10 
2 ()) 1544 3££. 
14£f. (t.) 173 3,6£f. 
273,9 (t.) 1451 4,9 
285,34 (t.) lol 10ff. 
289,21 (t.) 76! 4,11-5,9 
Liturgien (Lidzbarski) 2 
Stück 10£f. 
1-5 801 11 
7 803 6£. (II) 
8 803 6,7 ff. 
13 931 10 
14 81?, 83 753 
15-17 812-7 4 
18 817-8 5 
19 80, 2625 8 
21 84? 8 (IV) 
23 96? 8,6f. 
25 3527 7 
26-43 853, 265 10 
27 861, 1668 9 
29 86°, 34110, 3 Il 
30 182, 85°, 343, 352? 10 
31 882 10,1ff. 
33 164 5 
34-43 265 sf. 
34 803 11 
44-45 85°, 265 11-14 
45 801 11,1 
48 163° 8 
49 163°, 164°, 266°, 267°, 12,1 
277 13,2 
49-52 134?, 265 4 
50-53 265° 5 
53 267 6f. 
54 267 11 
57 88? 12 
58 87% 14,3 ff. 
62 1635 14,3-5 
63 163° 4ff. 
66-70 268 öf. 


268? 
268? 

268 

874, 268 
874, 88, 1635, 268 
164 

230° 

833 

83° 

83°, 3428 
83° 

33° 

2683 
2625 

874 


30 
1005, 177, 2321 
2108 

63 

255° 

176 

75°, 191 

101°, 189 

533, 1777,.21972273 
80, 1844 

195?, 221, 2625 
184? 

254, 272 

254, 145f. 

1013 

2211 

1777 

262°, 26510 


58°, 80 
3410, 54, 80 
80, 214? 
255? 

140° 

215° 

95° 

226 

38°, 59% 
2721 

236° 

1502, 1525 
g981 

240 

80% 

97: 


20 


7-10 


DODD 
von 


10ff 
25,1ff. 


2f. 
3ff. 
5-11 
Sf. 
26f. 
26,1 


24,10-25,1 


422, 80°, 88, 2171 
393, 41° 

80, 2174, 3132 
808 

788, 240 

788 

78° 

115° 

943 

1201 

140° 

101? 


69!. 933 


808 
531, 739, 80 
103 


97! 

347, 35°, 2171 
78° 

81, 3132, 413° 
102, 166, 167? 
3132 

1421 

141° 

642, 709-8, 3132 
1021, 113°, 1201 
738 

81 

166° 

102 

1011, 102? 


lo ze 

1132, 1201 

69? 

gm 

151f., 1521 

234, 31, 95°, 1512 
787, 822, 157 

138 

83, 1572, 165°, 189, 
194, 345? 

511, 107, 183 

82, 105° 

82 

105 

181, 82 

107 


Mandäische Texte 


76! 

974 

82 

96, 121°, 125°, 1261 
83, 177°, 188° 

158, 195% 

168%, 195, 197, 2438 
718 

255° 

3451 

83, 1247, 1472 

401, 123° 

1772, 2142 

183 

240 

1035, 176, 352 

2171 

68? 

101! 

7310 

83 

727, 73°, 84, 971, 103? 
705, 97°, 106%, 343 
1133 

162° 

119! 

84, 162, 351% 

163° 

716%, 822.7, 285, 323> 
182 


711, 1208 

827 

84° 1631, 

831 

162! 

84>, 1612-7, 163%, 191 
407 

189 

1621-2 

212? 

168? 

1068 

82, 162, 165° 

84°, 162 

1625-7 

168? 

274° 

16211 

84° 

1031, 1197, 121%-> 
168 
168? 
162° 
162° 
101° 


Il 456 


39,8f. 


Stellenregister 


1627, 176% 10ff. 
1621.4.12 

1002, 1018, 1626.83 11R 
101°, 145 12 
101 51 
845, 1628 51, 
3452 3£. 
102, 1593, 162, 1667, 4 
189, 305%, 3527 sff. 
86 12 
84°, 1657 52. 
348, 1472 52,1 ff. 
84, 85, 163, 167, 4 
2043 5 
85 \ 6ff. 
78%, 85, 1225, 1472, T££. 


2043, 3437 
86, 166, 1888 
85°, 168%, 1958-4, 2174 


861, 164, 249 c 
2495 ? 
240 a. 
237 53 
98, 2495 Dh 
2402 an 
2363 a 
29 1 
a sr 
3437 ei 
965.10, 167 Saft. 
95%, 1151, 116, 1508, 42H 
1544 10 
3132 11 
1563, 1593 13 
511.4, 184 95,2ff. 
943 Sur 
158 4 
100%, 1011, 167 6f. 
787 har, 
85°, 86, 963, 188°, 10 
3597 56f. 
861 56,1ff. 
240 3 
1022 9 
86, 167 6 
9331 YA 
784, 864, 972, 1032, Sf. 
1135, 229, 343, 3527 If. 
3437 7f. 
965 57,1 
962 2 
401, 1134, 1152, 123, 4 
1234 5f. 
856, 2043 6 
822 T£. 
123% Hff. 
1234 10££. 
2138 11£. 
87 12 


832, 871, 958, 14410, 
1472, 150°, 151, 232 
871 

147?, 2079 

87 

146% 

871, 1464 

822 

98°, 110 

10512 

807, 1198 

87, 974 

14410 

87% 

240 

3410, 87, 2395, 2412, 
2883 


2883 
24°, 264, 273 
273 

85, 124? 

567 


87°, 10510 
4210, 88 

240 

3410, 87°, 88, 2692 
27°, 53°, 88, 1472, 2138 
88 

40°, 77°, 943 
982, 2395, 240 
2211, 2221 
2347 

943 

79 

392, 511 

343. 80? 

80 

80 

52°, 80 

81, 195°, 346 
80 

531, 80 

81 

1954 

532.81, 157 
81 

81°, 3518 

145°, 1572, 1768 
513 

787, 1058 

82, 86, 1058 
82, 83, 1775 
83, 188° 

402, 1239 

83, 1633 

85°, 159°, 1888 
84%, 85 

84° 


59 
59,1ff. 

5 
6ff. 
60,1f. 

3ff. 
62f. 
62 


69f. 


85, 1222, 1233 
120°, 123° 
85, 2043 
88 

531 

293, 90? 
54? 

418 

54° 

94 

234° 

164, 265 
54, 2321 


101?, 2043 


236°, 2411 


2171, 2657 


241, 2481, 249, 265, 


313 

80°, 2257 
2721 

85, 206° 
2077 

236° 

2495 

68°, 236 
98? 

198 

29410 

982 

1292-8 
40°, 2174 
113522658 
1.93, 219° 
1011 

1238 

393 

90? 

1231 

1152 

235° 

116° 

116%, 204%, 206, 2075 
210% 

115,2 116 
1225 

1088, 243? 
1192, 2403 


Mandäische 


Texte 


deio22,116% 
3297 

115? 

122: 

1192, 235°, 2432 
235° 

211° 

1192, 243? 
224% 

1403 

227 

115? 

1192, 2354 
J99u 


120°, 123°, 1311, 265° 


214° 

115%, 1192, 241 
123° 

12311 

1208 

140° 

707 

1197 


1235 


441%, 1241-2, 2678, 316 


2210, 142%, 1441 
115? 
2661 


162, 163°, 26510-11, 


3231 

256° 

2547 

162%, 193, 195 
1933 

236° 

1933 

194 

808, 2716 


1342, 163°, 164°, 165°, 


2702 

50° 

51! 

50°, 134? 

131!, 232° 

83° 

278? 

155? 

193° 

IE 

156 

62° 

1937 

622 

266° 

1132, 1151, 1342 
521 

103°, 156°, 1938 
70? 


Stellenregister 


192 

962 

1342 

51! 

2211 

264°, 264, 267 
134? 

1532 

558,235: 

134°, 267 

267° 

533 

1348, 267, 275 
1241, 1343, 2677 
442, 1238 

2671 

254 

87 

114% 


9991 


449° 123 

114? 

2203 

88, 240, 241 
134, 217%, 2204, 2681 
2208 

1238 

2208 

2402 

673, 682 

708 

2122 

159%, 2208 

25 

88, 1238 

2301 

219, 220% 

2208 

607, 884, 103%, 162, 
1682, 175°, 176, 179 
2681 

175, 1797, 2208 
51t, 1761 

1762 

2642 

96°, 2208 

55°, 1532 

220°, 2331 

268 

25%, 1594 

168 

51l 

187? 

193 

607 

146? 

628, 2218 

511 

DL 


101,5 
11 
102,10ff. 
103£. 
103,4 
104 
104,3f. 
9 
105£f. 
105-109 
105,4 


5} 


-I 


) 
10f. 
106,4 
10 
12 
107,1 
27. 
3 
4 
6f. 
Zi: 
8 
10 
108 
108,1f. 


110f. 
110,2. 6 
TE 


10 
9f.-111,2f. 
10-111,1 
111ff. 
ll, 


4 

10 
112,5 
113 
114 
114,4f. 

2% 
115 
115-125 
115,3 

4ff. 


5 


& 


Suuwe 

ormapn 
„r 
wm 
5» 
(ee) 


ST 
E) 


D OU 
De 


[0'o) 
oO 

159) 
m 
I 
D&D 
[er) 
6°) 


2275 

2683 

2685 

268° 

2691 

269? 

691 

258 

2851 

237 

70°, 978 
156° 

254 

245, 254 
131 

136 

176! 

58°, 261° 
1762 

1008, 1015-8 
982, 130%, 227°, 240, 
241, 2687, 2881-3 
218 

230! 

836°, 268-6 
851 


377, 164°, 2642 

86°, 1282, 1338, 1356, 
139 

164? 

164° 

38° 

62° 

164, 2721 

92396 


„ou 
164° 
165° 
831, 1627 
160° 
1102 
105° 


| 


118,4ff. 
8f. 
gf. 


12f. 
14-121,1 
21f. 


1ff. 
2 


21,1 
7 
9 
1 
1 
13 


124,1f. 
0) 


125ff. 
125-133 
126,2 
128 
129,3 
äff. 
8 
11 
12 


130£. 


Mandäische Texte 


151, 1887, 2093, 2631 
1632 

40%, 461, 851, 1611-2, 
1641, 263. 
2321 

152%, 2395, 241! 
1638 

267 

1638 

1642 

134? 

1648 

1645 

86? 

165° 

241 

1458, 146%, 1471 
405 

160% 

264 

2692 

902, 147 

902 

2742 

1638 

264, 266 

2347 

2561 

160% 

160%, 165° 

162 

2668 

159*, 1652, 2562 
130, 131? 

1342 

165°, 2671 

132°, 256°, 265°, 2668 
45° 

132°, 2192, 2221, 2668, 
268° 

162%, 2668 


222, 268° 


241 

54°, 274? 
1017 

256 

256° 

1005, 2321, 240, 265 
80°, 230° 
712 

2211, 951 
290 

218, 22410 
41° 

218 

143° 

210° 


130,1 
3 
1 
131Ff. 
ılaılaliin 
5 
6 
10ff. 
alır 
12f. 
133-140 
133f. 
133,6ff. 
8 
9-10 
134 
134,1 ff. 
8 
10ff. 
12 
135,1ff. 
2) 


11 
13 
140,2f. 


459 


1288 

2105 

21° 

241, 2481, 249 
240, 2495 
2495 

240? 

236, 2495 
685 

189? 

808 

265 

1417, 1928 
1422 

978 

193, 1974 
192f. 
2903 

193 

150% 

1512 

231 

23 

29512 
156! 

23: 

pe 

531 

175°, 1762 
154 

151%, 283? 
2837 

154? 

445 

2899 

144? 

2210, 1938 
1925 
1292.6 
59%, 150° 
598 

2210 

219 

2210, 144%, 1933 
2127 

1925 
1928, 195 
1422 

808, 217 
78°, 197, 218, 265 
sr, alla 
101° 

140° 

215 

301? 

1201 

692 

697 


148,1f. 
9 
10 
12f. 
149f. 
149-156 
149,2 
6 
150 (St. 85) 
150f. 
150,6f 


gfEf. 
155,10 
156ff. 
156,1ff. 

5 

6 

12f. 
157,8f 
158,4 
9 
159,3 

7 


8-10 
160,4 


7 
161£. 
161,1 
6 
9 


691, 96°, 1427 
1451 

961%, 1512 
23%, 96° 
1947 

193, 195 
301? 

46°, 2321 
2291 

198 

301? 

80 

3012 

708 

2854, 3235 
301? 

718, 80 
674, 2558 
322° 

3193 

802 

78°, 802, 83 
86 

1197 

783 

3428 

783 

691, 761, 933, 1564 
78° 

705 

2341 

155° 

235° 

234 

ze 

856, 101 
157, 158 
84°, 1591, 16212 
1591 

227 

237, 2844 
621 

268? 

2341 

1312 

2433 

3942 

1844 

2044 

561 

3942 

41° 

236° 

511 

143 

1538 

146, 3235 
1441.3, 146%, 2785 
236° 


Stellenregister 


13 
163,5f. 
164 
164,5 

6f. 


dd fr je je je jun 
AAIaaası 
mm 


Ir 


8 
179,4 ff. 
öf 
6f. 
10 
180,4ff. 
öf. 
183£f. 
183,1 


247 

628 

1423 

2474 

2051, 2474 
1435 

591 

51! 

2328 

60° 

611 

511, 534, 1844 
1761 

2328 

233° 

2625 

1288 

2688 

23%, 151, 154 
2683 

188°, 1894, 2688 
214,227 
14410, 2138 
41° 

2273 

793, 80 

2127 

2161 

2201 

322 

16%, 323, 324, 325£. 
3261 

25110, 3243 
3942 

958, 2201 

1761 

2108, 229 
204, 206, 2075 
10510, 1452 
2127, 214°, 2434 
224%, 2432 
239> 

1433 

1928 

210% 

2274, 2288, 32210 
1311 

511, 1844 
235° 

3287 

SITf= 

235° 

176? 

951 

3228 

3229 

32210 

323 

3229 


187,1f. 
öff. 
9 
188 
189 
189,9£. 
190£. 
190,7 
6-12 
192f. 
192,5f. 
7 
193,18 
4ff. 
6f. 
10f. 
hihi, 
12 
20f. 
194,1 
16f 
195,1ff. 
7 
9 
196,2f. 
ılılır 
elanalır 
) 


gf. 

12f. 
198,6ff. 

U 


= 217,4 
2a u 
2131 218,4£. 
218° 10f 
2151 220££ 
an 220,5 
288 gf. 
=; 10 
95 22 
on 21,2 
434 RE 
4 
A gff. 
11 
S ae 
22 222, 1£f. 
1901 iE 
512 öff. 
9pzıı 55 & 
223. 
2161 
Es 223,1 
a 2£. 
I 224,1 
215° o 
Sr 225,4 
9197 9 ’ 
ns 226,6 
ar 227,2 
149: 228. 
De 228,1£f. 
1291 ee 
as‘ 142° 229,1 ff. 
Yon 2ff. 
2157 230 ii 
1311, 1563 EN 
2051 5f. 
1755 6f. 
210° 9£L. 
1311 10£. 
2185 12 
21% 231 
2128 231,1 
212 2 
511 232££. 
3243 
183 
53°, 1754, 1777 232,3 
326 233-256 
2044, 210° 233,3£. 
2434 8 
229 D3Af. 
1444 234,4 
236 8 
2355 9 
2162 235 
2355 235,1f. 
2341 236£. 


Mandäische Texte 


124? 
9431.3.4 
235° 

44°, 45° 
216 

32211 

2127 

3295 

1311 

1311, 2501 
482, 1422 
1292 

2327 

2393 

250, 3244, 329 
246 

2501 

2433 

2551 

238° 

2551 

1291 

294? 

872 

53° 

236° 

227 

2112 

2434 

1008 

1942 

2157 

2161, 2207 
2157, 2207 
2127 

243 

1942, 197, 216°, 2395 
2207 

243? 

213° 

2127 

219 

236 

ale 574,2.783, 1825 
212232,232178033 
311, 3131, 3152-4 
3102 

3102 

189? 

5ıl 

1241, 1268 
2108 

225 

552 

51 

189? 

567 


9 
239-259 
239-244 
239f. 
239,1 

6f. 

Tf. 
240f. 
240,2 


- 


LU 

13 
241 
241,11 
242-245 
242,11 

19 
243ff. 
243,7 

8 
244 (St. 19) 
244ff. 
244,4f. 

öf. 

6f. 
245 
245ff. 
245,1 
248,9 


Stellenregister 


523 

718 

68°, 712 
52? 
189? 


522 


34° 

58°, 176° 

1311 

151° 

315, 315° 

230 

121° 

74° 

126° 

3174 

78°, 1842, 229, 3133-4 
2221, 3172-5 

1475 

316? 

214° 

218° 

21°, 245, 264 

1411, 2117, 3135, 3193 
100°, 229 

511, 1824 

51! 

1152, 116, 1225, 2151 
208° 

1758 

195, 2108 

103!, 1215 


Canonical Prayerbook 


Text 
K01.71,18f. 
95,19 
96,16. 29 
99,7 
10f. 
120,4 
136,15 
140b-141 
199 8,3 
207,8 
210,14 
227,5. 18 
228,13 
234-243 
273,4 
2v.Uu. 
362,2 
365,13 
366,1 


3v.Äu. 


367. 
367,2 
368-380 
368,5 
372,8 
6ff. 


1343 
2668 
198% 
272 
256 
290? 
2903 
227° 
27° 
3175 
3175 
316° 
316° 
315! 
1151 
1151 
150° 
16 
27° 
278 
46° 
27° 


117f. 


1147 
117% 
121° 


2, 32°, 100° 


(ed. Drower) 


378£. 
388,7 
404,3 
406,2f. 
6 
429,1 
441,7ff. 
451,6 
452,16 
483,5 
484,7 


Translation 
8.1-32 
DIFF. 
32-71 
40 
43-47 
46 
48 
49,19 
51,11 
12 
5sff. 
58-60 
60f. 
61 
61-68 
64-67 
67 
69 
70,7 
71f. 
71,18f. 
12v.u. 
73,3 
76 
79,8 
8sfk. 
89 
92,2v.u. 
103 
103,18 
104 
104-106 
109,6 
110 
114 


2862 
39%, 401 


227°, 23111 


140a, 16-140b, 1 106% 


141f. (St. 163) 


151 

154 (St. 171) 
154,7 
155,4ff. 
156,1 ff. 


32211 
220% 
248 
278 
277 
323° 
2687 
278 
678 
324° 


Stellenregister 


S7f. 


1 
158 (St. 175) 


166-169 
166,8 
169f. 
169,8 
171,5 
172ff. 
176 


178 (St. 210) 
179 (St. 211) 


180 
186ff. 


(St. 233-256) 


208EE. 
209 


225 (St. 310) 


225,1 


227,3 
230,19. 
232,3f. 
233£f. 
233-240 
240-242 
240-310 
241f. 


243-252 
245f. 
245,3 v.u. 
246f. 
247,5-6 


248,5ff. v. u. 


19£f. 

D50FE. 
250,3£. 
251,9 
252,4£. 
254 
258,7£. 
2608. 
262Ff. 


831 
255° 
118? 
3331 
51, 303°, 311 
313? 
317° 
201, 248 
317° 
278 
3133 
35? 
3138 
3138 
316? 


3108, 3152 
461, 7312 
7312 

1324 

271 

248 

571, 2291, 3033 
2291 

295 

385 

26% 

26% 

31? 

568 

295 

295 

zu 

325 

32310 

461 

2825 

451 

139: 

278, 1314 
27,8 

264, 286° 
278 

1137 
117£. 
1174, 1223 
1218 

118 

1281, 1398 
1321 

286° 
3871- 3 
287° 

286° 

941 

1314 

1032, 1542 
1392, 255: 
171 


464 


263,7 
264 
266FF. 
268f. 
268,9f. 
269-308 


DwDobbo 
<I-I-I<T 


PMowe 


280-287 

280,10 

281,3ff. 
14 

282,7 

283ff. 
12 

284,11 
14 

285 

285,1 

285,15 

286,5 

287 

287,10f. 
11 

288 

288,1 

289 

289,11 

291 (St. 440, 

11-14) 
291,2 v.u. 


1314 

214 

283 

oz 

341 

283 
1392 
1314 
398,7132% 
131% 
1208 
287% 
3143 
39%, 68? 
388 

126° 
139? 

deze 
131%, 1392 
672 

1685 

672 

det 

3181 
1392 
3211,56? 


67°, 1392 
171.2 


181251392 


285° 
1321 
334° 
68° 
338 
285° 
1503 
672 
24°, 156°, 29512 
26% 
285% 
139? 


Stellenregister 


6 

7 

8 
302 
302,9 ff. 
302,10 


311 
313f. (St. 410) 
314 
315 
315,1 
> 


316 = 


396, 1324 
248 

139? 

693 

182° 

534 

175° 
3022 
182? 
1212 
116° 
1314 
2854 
219° 
1392 
3811, 401 

392, 2862 

2838 

401 

46° 

2862 
114° 

56° 

236? 
1392 

701 

1324 
131% 
3137 


Alf Trisar Sualia (ed. Drower) 


Buch I 
5 

12ff. 

14 (115f.) 
15 

17 

20 

21 

26Ff. 

29 

33 (48,9) 
36 

42 

47 

50fF. 

51 

61 
65-81 
66 


704 

301 
3039 
544, 568 
33329 
118? 
583 

162. 301 
671 

168 

4410 
3451 
1091 
89°, 301, 335° 
902, 1091 
8953 
261° 
77, 260 
77, 108% 
77, 260 
260 

260 

260 
260 
260 
1091 


82 902 

I5FfF. 301 

107 1575 
115ff. 2872-8 
115-118 2242 

117 (33,8) 136% 

118 (33, 12) 3811, 1338 
122-123 3343-9 
128 1091 
136£f. 301 

140 al 
148-150 3128 
155ff. 29> 
166ff. 161, 1017 
167 ff. 704 

168 335° 
172 902 

177 2668 
179 1091 
179£f. 261° 
180 4410, 1241 
181 1084 
182 1091 
183 1084 
184 108%, 2613 
189 161, 261° 
190 1091, 2613 
194 (41) 3811, 2668 
196. 108%, 1091 
198 2613 
199 260 
200 244°, 3344 
206 235° 
210 1984 
215 2442 
220 (91) 27> 
221 118? 
223TE. 261° 
228 27> 
232 743, 994 
234 Se 
235 303 
239 30° 
244 315? 
247-252 54° 
264 2548 
272-274 16° 
274 285% 
275 1443 
276 (56, 16) 38ll, 2854 
278SFE. DIL. 
279 275 
283 FL. 902, 275 
237 256° 
289 2668 
291 99 
292 30° 
297 244? 
30 7697 Rudolph, Mandäer II 


Mandäische Texte 


Buch II 


11ff. 


93 (74,10) 


96 (220 
103FF. 
103-112 
114ff. 
116ff. 
121ff. 
122: 
135 
136 
138 
139ff. 
140ff. 
143ff. 
148 ff. 
152f. 
154 
157-165 
166 
167 
167-170 
169 
170ff. 
173 
174 


‚6) 


101? 
1091, 301 
2562-7 

212 

331% 
332°, 2358 
2893, 3344 
3322 

511 

2893 

58? 

1081 

8352 

1091 
108-8 
266° 

2613 


441%, 108°, 1241, 3022 


108°, 2613 
831, 1113 
332°, 3352 
308 

108*, 260 
260 

260 

260, 2613, 2893 
261°, 3323, 334 
261? 

275 

260 

77, 1182 
3323, 3331 
334° 

131% 

1182 

260, 262°, 276% 
2681 

1347, 275 
268° 

1347 

132° 

1347, 275 
1347 

275 

260°, 275 
276 

265° 

265° 

26510 
26511 
1347, 2671 


134?, 135°, 267, 275 


267° 
268! 
134° 
268? 
266°, 268°-7 
2687 


—— 


466 


176 

178 

180 

181 

182 
184f. 
190£F. 
193 

194 

195 
198f 
201-203 
203 
203-205 
205 

206 

207 

208 
20IFF. 
211 
212FE. 
214 (90,14) 
214-216 
217 

219 (90,7) 
286 FE. 
289 
283IFE. 
291 

299 

300 

301 

307 
310-330 
315 

317 

317 ff. 
319-321 
321-325 
326ff. 
331-334 
333 

334 

335 

337 
338. 
339 
343f. 
355ff. 
365ff. 
365-377 
367f. 
378ff. 
391-408 
410ff. 
410-412 
415 

416 
426 


384, 168° 


168%, 280° 
423, 2801-8 
260, 275 
260 

255° 

512 

2618 

261° 

266° 

261° 

261° 

2637 

2764 

260 

260 

261° 

1572 

3Llı 

311° 

413 

Silıld 

312° 

312 

313? 

264° 

2797-8, 280° 
2797, 280° 
2808 

972, 2638 
270% 

164°, 302? 
DH 

301 

31! 

3021 

30% 

301, 3037 
3038 
301 
3033 
58° 
2673 
3037 


Stellenregister 


Diwäan Abäthur (ed. Drower) 


Diwäan Masbütä 
S. 30ff.) 

Text 

2.290 

2I0FF. 

143 

305f. 

309ff. 

317 

324 

357 

490fk. 

494f. 


156°, 2321, 3453 

2972 

44°, 47109, 553, 937 
2638 

54°, 90°, 983%, 110%, 
1281 

155°? 

284° 

44°, 110%, 126°, 1296, 
156°, 158, 2862, 2972, 
345? 

284° 


2061 

24:1, 110%, 2168-7 
4128 

5811281, 1333, 2175 
art 

D24 

105°, 23110, 2883 
6411, 1101, 111° 

110% 

27:1, 1101, 2602 

326 

3453 

21841161, 78% 905 
1611, 2638 

537, 2853, 3231, 3241 
4710, 591, 6411, 110% 
2215 

394 


(ed. Drower, HG, 


3451 
3477 
286° 
125°, 1261 
83, 195 
3451 

207° 

207° 

286°, 287% 
151% 


586 
613Ff. 
756f. 
1083 ff. 

Transl. 
8.30 
31 


31,1 

32 

33 

33 2. 42f. 


DY=< 


3, 182 


21°, 146°, 167% 
338, 341.5, 2554 


3244 
130°, 2883 
422, 883, 1308, 1323:%, 


80, 1567 

80, 81, 187 
20%, 81, 166° 
73%, 82, 973, 
186°, 3477 

82, 83, 1261 
(Z. 305£f.), 1454, 
147°, 195 

83, 84, 147%, 
2072, 2321 
85, 86°, 
87, 98°, 
207° 

87, 88 
105° 

88, 971, 147? 

88%, 972, 1035 

46!, 2825 

45°, 1314, 2567, 2862 
42%, 461, 2831 

462, 2285 

27., 2568 

943, 108%, 3321, 335° 


1135 
146%, 


2711, 85°, 256° 


6410, 678, 


Mandäische Texte 


78,10f. 


82f. 
90 
93£. 


„4412 


398 


Haran Gawaitä (ed. Drower) 


S. 6f. 


121° 
245° 
327, 345° 


Masigtä dZihrüun raza kasiäa 


851, 186°, 2453 


Pihta-Gebete (ed. Drower, ZDMG 105, 
8. 129ff. = CP 243ff., t. 368£f.) 


S. 119£. 
120f. 


129 B (133) 


129f. 


(135,5£f.) 


129 ( 
130b 


(136, 15£f.) 


6 


143) 
Salbe 


13la, 8f. 


131b 


(139,12£f.) 


132b 


‚28 


2 
„ä 


(140,8£.) 


132b 


(140,13 £f.) 
132ff. (140ff.) 2 
133 G (141) 


SIR 


133b, ff. 


(142,10ff.) 


133b, 10 


(142, 12£.) 


133 (141f.) 


134 
138 
139 
139,1 
140ff 
141,1 


9 


2 


1231 
163° 
116! 
116? 


2862 
1174, 118, 121°, 1221-3 


1281, 1333 
1331 


1298 


1298 
1298, 2874 
129° 
287? 


Sarh dQabin dSislam Rabba (ed.Dro- 


wer) 
Text 


$.1,120ff. (37£.) 1362 


” 


aa 


Drama 
a 


BDA 
no 


3: 


— 6) 
a 


wo 
[e2] 


) 


alla 

398 

2568 

40°, 412, 1314, 1323 
241 

312° 

129 

313° 

313% 

3135 

141! 


0,20 (46) 
6.3v.u. 
10 v.u. 

11,21 

Ikea 

13,8-14,21 

14ff. 


12-15 (68) 
16ff. 68) 
19 
20ff. (71£E.) 
21,3#. 
4f. 
22 
22£. 
22 (79) 
22,8£f. 
11£. (76) 
18 (78) 
23 
23,15 
24,4ff. (84) 
18f. (85) 
26,10 (90) 
11 
15 
18-25 
22 
22£. (92) 
23 


Stellenregister 


3193 

58°, 313°, 3151-4 
583 

352 

468 

3163-5 

314 

451, 1757, 1768 

1301 

1768 

1762 

313° 

3161 

58°, 313% 

1772 

3151 

3210 

316? 

46® 

316% 

3168 

3161 

3161 

316? 

3168 

3102 

682, 96? 

932 

1152, 116% 

67° 

63°, 68? 

1758 

1031, 126° 

53°, 1845 

1573 
952 

204% 
DI, 
188? 
129% 
723 

1294 
7312 
1031 
126° 
974 


68°, 988, 


184°, 


27,11 (94) 145%, 182% 
13£f. 3173 
28,4f. (96) 2085 
39E£. (97 Ff.) 3113 
30f. (34f.) 3123 
Übersetzung: 
8.36 311® 
37,15ff 312 
38 312° 
38f. 3128, 313 
3gf. 31a1.2.2 31 
39,12 141° 
40 319-2 
41,3ff. 314 
44f. 3131-3 
44,3 218 
7 21° 
27-28 21° 
47-49 318%, 315 
47 317° 
48,1 3157 
49 315°, 317% 
51-55 313% 
diff. 312% 
Söff. 388 
ö6ff. 1032, 315 
DIR. 116°, 31522 
ösf. 313? 
59,7 ff. 3137 
IT. 3138 
62,5ff. v.u 3132 
63 313°, 314 
64ff, 3lo2, 3172 
68ff. 315° 
68,1ff 3161 
73 156° 
Sfar Malwäse (ed. Drower) 
90 (141) 1115 
157 (156,34f.) 1332 


Zaubertexte 


A Magie Bowl (ed. Driver, RA 27) 


S. 62 1974 


A Mandaean Book of Black Magie 


(ed. Dower, JRAS 1943) 
S. 157 1695 
170ff. (Nr. 2u. 3) 147° 


170,15 (= 176,13) 2307 
172, Nr. 8 2561 
174, Nr. 15 1473 
176, Nr. 20 3561 
176,13 2307 


Aramaic and Mandaic Magical Bowls 


ed. Gordon, Arch. Or. IX 
104 2307 


S. 353, 23110. 11 
15£f. 216° 
355,1 1418 
33f£f. 1972, 205? 
3gf. 196 
356,57£. 184 
357,60 1752 
359,110 166? 
360,121f. 572 
361,115 231: 
363,150 256! 
365,57£. 1874 
366,183f. 196 
367,199ff. 2561 
371 2307 


Coupes de Khouabir (ed. Pognon) 
8. 30,6 2557 


Ephemeris I: Zaubertexte ed. Lidz- 


barski 
8. 92,4. 166? 
96,1 166? 
9 166° 
9757 5910 
100,17 166° 
101,1 166? 
3.6.17 166% 
102,10 1662 
Incantations Texts from Nippur (ed. 
Montgomery) 
S. 248,7 2561 


252, Nr. 40 2307 


Une incanation ed. Pognon 
8. 20,12f. 166° 


Phylactery for Rue (ed. Drower, 
Or. 15) 


Abd Joshua, Juwel IV,4 171° 


ActAndr. 
c. 18,33 357° 
ActJo. 
CamZ2 293 
s5tf. 293 
88 357° 
95 391% 
96 258 
108 101°, 17910 


gl 


Jüdische und christliche Texte 


Qmaha dbit misgal ainia (ed. Drower, 


IRAQ V) 


Shafta dpishra 


1937: 
S. 595, 2. 318 
341 
342 
383 
392 
393 
405 
441 
596, Z. 410f. 
597, 2. 60£. 
607, Z. 344 
610F. 
1938: S. 9 


2551-4 
205° 

205° 

23110 
210% 

2173 
210%, 2123 
273 

2143 

254° 

2173 

2108, 2122 
2551 

2324 


dainia (ed. Drower, 
JRAS 1937-38) 


2307 
2307 
2561 
230° 
2307 
256! 
2307 
230° 
1967 
57% 
2228 
2108, 2157 
2561 


Three Mandaean Phylacteries 
Drower, JRAS 1939) 


S. 399 


II. Jüdische und christliche Texte 


Act Petr. 


c.3 


ActPhil 
c. 144 


ActPl. 
c.6 

25 

34 (260,6) 
ed. Schmidt: 
S. 3 


1825 


(ed. 


470 
32,13-15 
34,31f. 
118. 
157 

Act Thom. 


c.6 


0 DS 00 


De Kor e U Sa U NG) 
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1 
u Ex. 


391, 3923-4.5 
391° Lev. 


149! 
169°, 173, 190% 


2 391, 405 

7 1697 

5 20383 

95 143° 
104 127 
108 29510 
112 272 
113 611 
121 507, 1681, 1697, 

1712.12 7391, 3923 
131f. 173, 3928 Nm. 
132f. 169°, 3521, 391, 392 
133 391%: > 
147 179 
148 101° 
152 391 
157. 1697, 391, 3923 
158 179, 3915 
Ägypt. Kirchenordnung Dt 


46 (16),1 


3524 


Afrem (Ephraem vw. Edessa) 


Hymn. de fide 83,4 507 Ri. 
Hymn. nisib. II, 70 ul; 1. Sam. 
Op. syr. II, S. 55b 1417 1. Kg. 
Werke (BdKV), Bad. 1 2. Kg. 
(1888), S. 5 424? 
Apost. Konstitutionen 
ce. 8,42 293 Esr. 
57 2095 
Est 
Asc.Jes. 
(V) 50°, 611, 179 Hi. 
12 318° Ps. 
27 258 
39 258 
Altes Testament 
Gen. 3, 1F. 3838 
14,8 3961 
21,6 345° 


26,16 
29,27 


30,37 ff. 


31,19ff. 
6,6f. 
11,18f. 
14,21 
23,11f. 
14,12 
25,29 
7,2388. 
4,29 
5,10 
14 


m CO ID 00 © 
ad m 


vvmeomQr 


US 


I 
ar 
(=) 


STUTUISPRWUDROW-IMAQn 


sSsaebpDbum 


621 
3209 
361 
593 
373° 


373° 


3044, 


2995 
373° 
61 
3044 
3044 
368 
405 
110° 
404 
621 
621 
404 
621 
404 
404 
3384 
405 
2995 
30% 
405 
Bol 
1268 
368, 
1094 
621 
35 
3838 
405 
2243 
2248 
2995 
404 
320° 
1501 
208 
361 
64° 
367, 
361 
26° 
26° 
26? 
1391 
621 
2551 
361 
230 
2101 
169% 
225 
1948 
2101 


3737 


‚1094 


405 


369° 


Jüdische und christliche Texte 
89,21 1694 2. Clem. 6,9 173? 
95,9 2068 TI£E. 179? 
103 32013 6 1735 
103,22 210! 8,6 1735 
118,19-20 196° 
119,2. 10 232° Clemens Alex. 
123,11 320% Pädag. IT 2,32f. 398% 
148,3-5 210! Stromat. I 19,96 398% 
7-13 210! Exc. Theod. 82,2 35325 
Spr. 1,20-33 3821 
8 3821 Oyrill 
Jes. 1,6 169 Myst. Kat. II,3 1718 
3,20 393 2-4 3495 
11,4 361, 372 4 1853, 3497 
Jer. 2,13 621 IIT,i 433, 1717 
17,13 621 2£. 1707, 17110 
29,13 232° 3 2013 
Ez. 9,4 1553 5 171? 
16,4 41° IV,s 50%, 185, 
36,25 1094 V 3498 
47,2 937 V,3 2095 
Dan. 3,27. 26° 17. Kat. 35 1739 
21 522 
94 522 Damaskusschrift (CD, ed. Rost) 
6,10f. 225 IX,12 (16 u. 29) 1553 
7,9. 3821 16b-22a 2535 
10 194° Sl 405 
13-14 2821 XII 3691 
Am. 5,26 290° AZ XIL,12 23972 
Sach. 11,10ff. 361 A 1 11,16 3761 
14,8 621 V.3-4 3761 
Jdt. 12,7-9 a8 B XIX,34 3761 
Sap. 18,14-16 382 IX 9R_ 9523 
Mob. 11,19 320° mn 
2412715 2228 Didache 
Sir. 24 3821 7, 792 
24,15 133 en ee 
39,13 43? 9-11 3948 
1. Makk. 6,15 978 14 3945 


Balaeus, Gebet f. d. Verstorbenen: 418 
Barnabas 8,9 1573 


Ephraem Syrus s. Afrem 


11,11 3944 Epiphanius, Panarion (ed. Holl) 

anakeph. ad t. 2,30 2791 

Baruchapk. (syr.) anakeph. ad t. 3,42 401? 
11f. 2228 30,2 1883 
29,7 ff. 43° 2,318. 405 
67,6 432 16,1 398? 
17 405 
Buch der Biene des Salomon v. Basra 21,1 404 
(ed. Budge) 34,20,2f. 3881 
24-27 362 5 388° 
29 (60, c. 19) 481 36,2 421° 
50f. 36? 3,2 4221 
78,4 43° 4 421° 
82 (90) 4192 5 4218 
85,7 43° 42,3,3 398° 
131 (150) 4191 46,2,3 3983 
132. (151,11ff.) 418 47,1,7 398% 


350% 


472 


53,1, 
61,1, 
66,28,6 


[SORESS | 


Epist. Apostol. 
27 (38) 

39 (50) 

64 

Esra IV 

13 

Euseb, hist. eccl. 
IV. 22,5 


Gregor von N yssa 
orat. cat. 33 


(Schwartz) 
3821 


Hegesipp s. Buseb 


Hekhalöt-Texte s. Sachregister 


Henoch I (aeth). 


c. 24 43? 
46 3821 
64,10 691 
65,8 691 
66,2 691 
69,14. 1961 

22 691 
70f. 3821 

Henoch II (slav.) 

ce. 19,4 691 
22 185? 
24,9 B 1703 
33,1 330% 
51,4 225° 

Henoch III (hebr.) 

ec. 4 (9) 206° 
12,3f. 1808 
14,1-5 180° 
37,3 2101 
40,4 210! 

Hermas 

sim. VIII 6,3 173° 

IX 16,27 173° 
17,4 173° 

Hierotheos (ed. Marsh) 

S.5,7 419% 
6,18 42013 

20 4205 
12,7 42013 
13,6f. 42013 

9 419 
14,15£. (17) 4207 
18,8 419 
22,6 1271 


Stellenregister 


3 
89,13ff. 
gif. 
92f. 
98 
101ff. 
111,20 
112ff. (124ff.) 
112,2 
3 
115,4 
117 
120f. 
122,1f. 
146,5f. 


Hippolyt 


Refut. (Wendland) 


II 19,21 

Vzneld 
40f. 
8,19 f. 

9,18 


42013 | 
420° 
419% 
419% 
4198 
4191 
420° 
4198 
420° 
419% 
42014 
42017 
4201% | 
42018 
42018 
355 
419% 
420° 
4208 
4208 
350° 
419% 
420° 
420° 
420° 
42016 
4208: 16 
419% 
4201 
42029 
420?1 
420°? 
420° 
42010 
42011 
419% 
42018 
42010 
42010 
42012 
4201 
3551 


181? 

387 

387 

924 

387 

3873 
3871-3 
2761 

1271, 384 
1963 
385° 

3961 | 
385 

1977 | 


23:3 
Arab. Canon. 
$ 19,8 

142-149 


171! 
350° 


Trad. apost. 21,12-18 


346 


Irenaeus, Adv. haer. (ed. S 


sıle) 387 
1852 3882-6 
21,2 3877 
21,3 95, 1491, 
221%, 258, 
4 169, 421°, 
5 421f. 
24,7 1977 
le 3982 


Isaak v. Antiochien 
Gedicht über den Teufel:1 
Jakob v. Serüg: 210!, 273 
Gedicht über die Totenme 
2732, 418 


Josephus 

Antiquitates 

azel=6 61° 

752 059.206 

3 51% 

Bellum Judaicum 

II 123 50? 

126 502 
129 1883, 395% 
142 2028 

VIII 123 170% 


Joseph d. Zimmermann, 
vom (ed. Morenz) 
c. 25,2 (21) 4225, 4242 


Justin martyr. 


Dial. I e. 61 393, 3966 
65 209°, 394 

66 395°, 399° 

Dial. c. Tryph. ec. 14 369? 
one 25732 


Martyrium Mar Abä 
CB 4925 


Martyrium der Marta 
ed. Bedjan II, S. 237 


Jüdische und christliche Texte 


1353 


tieren) 


1961, 2038, 
387f., 421? 
4234 


708 


ISSe: 


Geschichte 


988, 354? 


237 


‚6f., 105° 


Braun (BdKV), S. 79 


Martyrium Polykarp 
c.17 1797 


Midrasım 

Mechiltä ad Ex. 12,48 
Pesikta R. 7b 
Semöth R. 21 
Tachümä 109,11 
Tehillim ad, Ps. 88 


Misnäh s. Talmud 


185° 


tD 0 w 
e) 


SDOr-I 
& 


Dvvbw 
[0] 

DD co 

© ©» 


Mose bar Kephä, Tauftraktat (übers. 


v. ©. Haggenmüller) 


1708, 1712-7.8.9. 12.13 172%; 1738-9. 10, 
17810, 185, 1903-5, 191°, 2015, 2108, 
32025, 349f., 355, 3942 
Narsai (ed. Connolly) 
Hom. 21 201° 
Neues Testament 
Mt. 6,3 2843 
7, 2323 
13,10ff. 2573 
45 237 
15,2 404 
13 231 
21,15 210° 
DOsLlte. 3183 
26,17 (Psittö) 133% 
26f. 3991 
27,66 1688 
28,13 201 
Mk. 1,4 406° 
4,108 2573 
6 234 
6,13 1708 
15 295 
7,3 404 
4 404 
14,22ff. 3991 
15,46 4168 
16,1 416° 
Lk. 3,9f. 2572 
4 234 
7,29 761 
11,9 (syr.) 2322 
38 404 
15,22f. 1843 
19,11 ff. OR 
Jo. 1,14 1491 
4,10 387 
4,14 127 
7,37£. 1272 
1257: 416° 
13 
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Ape. 


Röm. 


IRARSTE 


2. Kr. 
Eph. 


Kol. 
1. Thess. 


2. Tım. 
Hebr. 


Deumm- 
ver 


(er) 


ag 
rPvnm 


I 


209° 
79° 
235 
1912 
3945 


391%, 


1784 
1708 
1797 
209 
221? 
za lrd 
372 

256 
179 


372 


1857 
1958 
179 
1799 
1799 
1968 


99983 
222 


1798-: 


1857 
173 
1857 


Stellenregister 


394? 


Pilastrvus, 


Philo Ale: 


haer. 


’H 


C. 


74 3987 


de cherub. c. 87 328? 
de opif.$ 89-127 67% 
de vit. cont.$ 83ff. 3337 


Pseudoclementinen (ed. Rehm) 


Homilien 


Cont. Jac. 


Il, 


VI 


VILI,2 


IX 


X, 
XT, 


$1 
21 

15 
18 
24 
‚8 

> 

5 

22f. 
BoD 
30 
26 
24-26 


36,2 


XIV,1 


XVI, 
OH 
AXXXIILI, 


Recogniti 


I, 


18 
9 
29 


onen 
36ff. 


Qumräan-Texte 


Hödäjöth 
2,13 
18 
20 


(DST: 


385%, 396 
41% 

3978 

3978 

95° 

404 

404 

404 

1857, 397° 
404 
404 
404 
397> 
3978 
3967 
3967, 
1978 
3978 
297 


404 


3973 

1701 

955 

95° 

95° 
INOZETE 


. 1857 


3521 
404 


1 QH) 
2587 
119% 
1501 


23918 


10,31 


mu 
om 


Jüdische und christliche Texte 


Kriegsrolle (1QM) 


K. 9,8 
11,7 
14,2f. 


Regel (DSD; 1 @S) 


K.1,21-2,1 


ou 


[er] 


vwoauwman 
Bi 


253° 

2593: 

228 

222 

222 

248 

1002, 3761-3 
3801 

3691, 3761-3 
376° 

22% 

223 

180, 1818 
258: 

229, 248 


29%, 228% 
225° 
2531 
24° 

231 

227 

22°, 24° 
24° 

227 
225° 
253° 
23! 
253° 
227 


Rabbula v. Edessa 
Kanon f. Mönche 170% 
Biographie d. R. 1857 


Schatzhöhle, Syr. (ed. B 

Ss. 14 481 
67 (263) 1857 

Schenute, Apa: 273 


Sibylle, jüd. 
IV, 163ff. 373! 


Talmud (bzw. Mischna) 
Abödä zärä 59b 373? 
Aböth VI Bar. 258° 
Beca 2:24.05 
2,2,3 405 
Berakh. 222 376° 
47b 373? 
53a 416% 
59b 2181 


Chulin 1,1 299-7 
Eduj. 5,2 3731 
Gerim 1,5 3718 


2,28. 375° 
25423722 
2.6 
Jebamöth 8,8 3711 
222; 238 
46a 3732-7 


ezold) 


371° 


A6ıbr aa 
No rl 
ra erhe 
Jömä 3,3 3162, 405 
3b; 4ab 1571, 330° 
8,73 bff. 2534 
86b 2583 
Ketub.1lla 3723 
Kerit.8la 3732-7 
Miqwa’öth I,1-8 368° 
Veb 368° 
Pesach. 8,8 Bra, Se 
B 118a 2181 
Sabb. 135a& 317132, 87102 
152a 4167 
Tertullian 
Adv. Mare. 1,14 398? 
De bapt. 4 3522 
5 352° 
7 17,22 
8 1903 
{) 36° 
15 376% 
De orat. 13 4037 
14 209%, 376% 


De praser. haer. 40 


395° 


Su 


476 Stellenregister 
Testament XII Patriarchen Vita Adami et EDvac 
Test. Levi c.8 613, 170%, 395£. Sr) 1708 
rn ER ; 37 937, 2044 
| Theodor bar Könäi Zügqnin, Chronik von 4192 
Scholionbuch e. 11 ed. Poenon 
127,21 1808 
III. Gnostische und manichäische Texte 
Angad Rösnan (ed. Boyce) Jeü, 2. Buch (ed. Schmidt) 
1527 312 c. 43, S. 305,19 ff. 3927 
IIIa,1f. 143? 44 306,20 1973 
VI,66 143° 45-47, S. 308ff. 3928 
VIII,4 (5. 169) 181? 45, S. 308f. 457 
309,2ff. 3938 
Apokryphon Joannis (ed. Till) 45, 8. 309.21 ff. 393 
K. 26 (93,18) 3902 46 311,15ff. 3938 
26f. (93) 628, 3938 312,21ff. 3928 
€ \ [09:57 
au a Kephalaia (ed. Böhlig u. Polotsky) 
Bet- und Beichtbuch, manich. Se Lör(ec. 1) 2574-8 
(ed. Henning) 37ff. (c.9) 1482, 1918, 2088, 2091 
Sale) 2481 38,8 258% 
25, 2.23 2481 22 2091 
I 27, 2. 8f. 206% 39,25ff. 2091 
I) 32ff. 2481 41,7 23% 
ll 34ff. 2481 26ff. 148? 
38 2481 157,27££. 129% 
46 2481 160,15 2972 
49f. 2481 163,9 ff. 2078 
132 (e. 75) 264° 
„Bvangelium Veritatis““ 187.18 482 
3887 271ff. (ec. 115) 2234, 415f. 
23,24 lzfzle 271,58. 415 
HH IE 31,29 143° 272 415 
"ll 31,28-32 2325 273,9f. 416 
u 277,19X8. 285£. 
Homolien, manich. (ed. Polotsky) 278.19 £f. 416 
Ill 2,14 197 279,13£Ef. 416 
Al] 4,10 2002 DAFf, 416 
| 54,4 1974 280,5ff. 286 
| 57,18. 41: 286,3 2172 
N 58,9f. 2091 e. 56 2482 
59,9 3091 c. 144 (346 ff.) 29511,415 
aiTs 00a Khwastwäneft (ed. W. Bang) 
83,16 180% e.X 223°, 2261 
s6f. 2088 XIII 250° 
XIV 250% 
Huwidagmän (ed. Boyce) XIV; 2481, 2494 
99 J and 
er NE a Ins 180% Oden Salamos (ed. Bauer) 
Ve 2(8. 93) 210° 1 56% 1772, 17927390 
VIe 4 (S. 101) 180%, 181° 3,2 2088 
11 (S. 103) 180° 5 2088 
12 (S. 103) 180%, 1821 4,1f. 3838 
N k ) 1801 4 390° 


SU 
nm 


I 


Am 


{Er 
0 0) 


3907 
[v2] 
io 


119% 
56°, 611, 955 
1297 

222 

1271, 389 
955, 3905 

95° 
185 
2223 
48! 
1297 
2223 


95° 


372, 1491, 1794 
222 

39010 
2224 

95> 

1439 

1297 

2642 

377, 173, 3907 
514 

1297 

229 

955, 1194 
2242 

208 

208° 

1297 

641, 1971 
1297 

389 

1194, 1271 
1297 


95° 


Gnostische und manichäische Texte 


33,1 1297 

10 1297, 185° 

12 39010 
34,6 129, 143° 
36,2 95°, 2224 

4 2224 

8 955 
37,1 2242 
38,11 3183 

16 95° 
39,4 ff. 628 

SE 143° 

6f 201 

11 206 
40,4 119%, 2225 
41,1ff. 2223 

3ff. 951 

17 201 
42,1ff. 2242 

sf 3183 

9 321? 

DIR 201 

25 201 


Philippus-Bvangelium (n. Schenke) 


Spr. 24 389 
25 169°, 389 
31 209% 
43 3892 
49 389 
54 3892 
59 389 
66 389° 
67 389 
68 389, 4214 
74 389 
75 169°, 3893 
90 389 
92 36°, 196°, 3893 
95 169°, 170, 3893 
97 389 
100 443, 289 
101 186, 388f. 
109 3891 
111 3893 
122 3893 
125 3893 
Pistis Sophia (ed. Schmidt-Till) 
S. 5,10 1771 
16,4-8 1844 
17,1 1771 
108,23£f. (ec. 75) 723-4 
127,16 ff. 3931 
168,11ff. (ce .102) 284 
180,34 4213 
181,2. 9 4213 
188 393 
188,18 ff. 3931 
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212,25fF. 39: 3,2 180%, 181? 
226,36 ff. 258 D3f. 180%, 181° 
227,20ff. (ec. 133) 258 180%, 181° 
242ff. (ce. 141) 57, 3928 85,6( 180% 
243 ff. 25: 88,‘ 180% 
244,12 2531 180% 
18ff. 208 { 175° 
30ff. 2b: ie 2308 
245,29-35 (ce. 14: 29% 91,5 318° 
2.39 80° ( 318? 
59 ‚180? G 180% 
131 2 94,1% 180% 
141f. 57, 97-108 415! 
180% 
Poimandres (Corp. Herm.I ed. Reit- 102,19 1725 
zenstein) 103,24 180% 
S. 336,20ff. 2101 104,5 1804 
337,19f. ($S 26) 1261, 386 107,22 148°, 180% 
25 
Psalmenbuch, manich. (ed. Allberry) 108,18 
1,27 1808 111-113 
11,25 2338 113,17 
12,16 2501 26f. 
16,25f. 2501 117,3 
17,27 180% 15£. 
19,25 2242 29 
21,9£. 180% 133,6f. 
49-97 4151 136,27 
50,24f. 180% 30 
25 181° 137,18 
180° 138,25 
1808 144,20 
222°, 223° 145,11 
3183 25ff. 
180% 146,15 
318? 41f. 
318° 43f. 
3183 44 
955 147,30 
1808 36f. 2 
318° 149,26f. 1808 
3183 150,18 3183 
180% 22FE. 248? 
180% 153,4 148? 
17722 sf. 180% 
70,18ff. De 154f. 4151 
74,31 180%, 181? 154,2ff. 3183 
75,12 180° 16 180% 
19f. 222 18 180% 
76,10f. 318° 155,3. 1722 
79,17.29 318? 5 180% 
318° 10 181? 
318° 157£. 4151 
180% 157,21 237 
180% 159,1ff. 318? 
181° 163 4151 
318? 163,18 175°, 180% 
231° 163,26 1725, 175°, 180% 
180% 166,15ff. 478 


Iranische und indische Texte 479 


38,18-19 a 2318 Thomas-Evangelium (n. Leipoldt) 
8 
3188 s 6: 27 
143° 
180° Thomas- Psalmen, manich., s. auch 
Leer Psalmenbuch (ed. Allberry S. 203£f.) 
1725, er 
4251 1,38 3972 
180% 
2238 
1725 
190,15f. 180° 
191,18ff. 318? 
193,9 180° 
181° 
3183 
3182 
180° 
3183 
4.22 3183 
201,6 180° 


Turfan-Fragmente (Manichaica)! 


MEER? 148? 
M 4 415! 
M 6,112-117 2642 
M 10 2103 
M 39,33 SEP 
M 67,19-21 333 
M 139 (fr. f. 1-50) 251? 
M 219,20 2578 
M 219,20 257° 
M 393 242? 
202,15 937 M 528 250f. 
211,26-28 1875 USED ein 
213.20 180% 2112260 SPFREeB3 nl 
214,2L. 434 TIID 138 und 123 s. Bet- u. Beicht- 
30 434 buch 
217,18. 318? 
218,7f. 2501 Waldschmidt-Lentz, Manichäische 
219,8f. 2061 Dogmatik und Stellung Jesu s. Auto- 
220,21-24 44° renregister 
180% 
180° U A : , Ta: 
Unbekanntes altgnostisches Werk 


9 
ade (ed. Schmidt-Till) 


431 5! 223 
248? 9 u. 10 223 
451 9-14 1803 
180% 20 (S. 362,3ff.) 3938 


IV. Iranische und indische Texte 


Aogemadaeeä (ed. W. Geiger) Dadistan i dinik (West) 
3 4125 e. 2,108ff. 413? 

17 185 sof. 413! 

18 413 81 2918 

25-28 413 

40-47 413 Denkart (West) 

46f. 29510 ce. 47,49 1823 

50 292 < % 

64-66 413 Kg. Husrav u. s. Knabe (Unvala) 

Ä : $ 55-59 45° 

Bundahisn, Gr. (Iran.) 60-65 481 

$15 55° 64-67 457 

E Vgl. jetzt Mary Boyce, A Catalogue of the Iranian Manuscripts in Mani- 

chean Script in the German Turfan Collection, Berlin 1960 (Veröffentl. d. Inst. 
‚Orientforsch. d. Dt. Akad. d. Wiss. Bln., Nr. 45). 


480 


Karnämak i Artaxser i Päpäkan 
(Nyberg) 
ce. 1,18 1843 


Kausitaki-Upanisad 424! 

Mänüseihr 

Brief 3 3637 

Menöke xrat (Nyberg) 
IT,108ff. 2422 


IIT,185 431 
XLIII,8 141° 
XLIV,29 234° 


Nimrud Dagh, Inschrift 
Z. 173X8. 481 


Nirangistan (ed. Waag) 
$ S5ff. (S. 90f£.) 55° 
Närang-i kustik bastan (Wolff, S. 133) 


55° 


Pandnämak i Zardust (Nyberg) 
3 431, 2258 


Se 
$ 17 (21,15) 234 


Rg-VedaX,15 296% 


c. 10 55° 
10,15 55° 
12,5 4131 
13 4131 
13,8 2925, 4127 
17,2ff. 291: 
3f. 291° 
5 2917 
6 2918-10 
87 291% 
21 228 
34 2991 
36 3637 
36,3 365° 
4 365° 
37 29111, 336%, 414° 
44 59? 
45,9 252% 
10 2521 
50 404, 407*-° 
57,6-9 4128 
58 414 
70,2 411° 
70,6 405 
72 362% 
74 404, 4074-8 


247° 
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835 605 
87 291°, 411°, 4131 
87,10 2918 
91 405 
94 2723 


Satapatha- Brähmana 


V 5, 3, 6-7 592 


Säyat-ne-Säyast (Tavadia) 


( 405 
2,63. 3633 
Shen 404 
4 (S. S5ff.) 555 
4,13 55% 

7,2 404 
8,16 2524 
10,2 29111, 336%, 4131 
10,8 2991 
12 (S.131) 592 
35 303 
146 404 
12 3637 
12,22-27 3641 
14,1-3 (West) 1377 
17,2-6 (West) 4131 
20,4 (West) 404 

Schulgespräch (ed. Junker) 

$ 13,30 404 
14 (S. 17£.) 2284 
15 404 
17 (S. 18) 457 
32 404 

Videvdat (Vendidad) 

ec. 4,17 457 

5,26 252 
6,26ff. 3624 
8,8 405 
19-21 364° 
26ff. 3624 
27 252 
35-72 107, 363 
40-72 3644-8 
8,41 364 
72 364 
98 ff. 405 
9,1-57 107, 363 
1ff. 309° 
1-145 (pahl.) 3647 
13a 3643 
14-26 364% 
32 364° 
9,33-35 36410 
36 364 
37-42 36410 
47-50 3651 
51-57 365! 


Babylonische Texte - Griechische Texte 481 
10,1-2 413 65 362° 
12 27124 68,1 1383 
14,8 36° 
15,1ff 252 Yast 
16,1-12 404 1,3 2035 
18,1 541 5 2035 
2 36° 5 362 
4 36° 5,123 541 
19,2 185° 8,11.23 2035 
21 ff. 365° 10,31. 55 2035 
22 366° 120#f. 1383 
28 412° 122 3663, 407° 
32 210? 11 971 
32-33 413. 13,49-52 33511, 3362 
90-111 4241 50f. 203°, 2911, 411° 
14,42 203? 
Yasna 15,49 2033 
33,5 41910 22 (Had.) 4241 
38,3 362 22,25 431 
45,8 2102 
49,10 364 Zatspram 
57 371 ce. 21,8 50° 
V. Babylonische Texte 
Altassyr. Gesetz Codex Hammurabi 
817 3608 2 360%, 361?, 396% 
22 3606 132 360%, 3614 
DAff. 3608 : 
eu = Gilgames-Epos 
Beschwörungstexte Taf. 11,200 1918 
KAR 294 3607 Neujahrsfestritual 307£. 
UL IV, Kol. V,55-56 360 
VAT 9962 (=KAR 134) 164%, 360% Ritual des Kalü (AO 6479) I,7-11,16 
VAT 1300 (=KAR 141) 3607 I,7-IL,16 300 


Diogenes Laörtios 


De vitis I,7 


50° 


Epiktet (bzw. Arrian) 


Dissert. II 9,20 


Herodot 


Hist.1,132 
133 


VI. Griechische Texte 


134 20710 
138 362% 
181f. 319% 


Lukian Samosata 


273! De syria dea $ 13,45-48 3811 
Strabon 

1812, 300% Geogr. XV 3,14. 16 3624 

2092 15 541 


31 7697 Rudolph, Mandäer II 
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VII. Islamisch-arabische Texte 


Al-Birünt, Chronologie (ed. Sachau) Kor’än (Flügel) 

S. 213f£. 335° Sure 2,196 293 
215£f. (199 ff.) 2 3,139 1948 
217 (201) 337>-8.9, 3628 4,46 408? 
218 a 3374 d,8f. 4082-3 
230 (217 3628 6,59 1948 
328 3337 16,51f. 2101 

54 2101 


Fihrist al-"ulüm des Ibn an-Nadim 17,46.54 2101 


(s. a. Autorenregister s. v. Chwol- 21,19£. 9101 
sohn, Flügel; Sachregister s. v. 30.16. 9101 
37,164f. 2101 
B. IX, c. 1, ed. Chwolsohn IT 4914 83,7 ff. 1948 
S. 6 224° 84,7 ff. 1948 
7 (85) 299£. 5 x 
9£. (87) 2998 Sahrastäni, K. al-milal w’äl-nihal 
28£. (V, 5) 138 (übers. v. Th. Haarbrücker) 
31f. 154° Bd.I, S. 289 (191) 2234 
50 9335 290 (192) 2261 
543 (B. IX, c. 2) 4044 
Ed. Flügel (1862) at-Ta’labi, Kisas21 2101 
TS 
Su RS — sen eos 328: 1001 Nacht (ed. Bulak 1279) 
57,4 v.u. (90) 210% Bd. II, S. 343, 425 (Ali al-Misri) 292 
64 (96) 2261 
64,15f. (96,4££.) 206 Umaija b. Abis-Salt 
70 (100) 1651 (ed. Schultheß, BA VIIL,3) 


S. 344 20 Gedicht 55,1-18 (S. 115£.) 2101 


Adam, A. 188, 201, 44°, 451, 1817, 2501, 


3312, 357°, 3821, 3911, 4236 
Afraates 50° 
Afrem 254, 433, 1946 
Ahrens, K. 20510 
Albright, W. F. 20%, 119%, 3818 
Allberry 23°, 174%, 318? 
Allegro 258%, 3761, 395%, 3961 


Andrae, T. 
Andreas, F. 


> )o1D 
EC. 1632 


Anrich, G. 172°, 1851, 1862, 321, 3918, 
394°, 3951, 400, 4022, 4037-8, 4041-2 
405° 

Audet, J.P. 3943 

Aytoun 3484, 355, 3894 

Bachofen, J. 473 


Badger 433, 448, 457, 522, 65°, 731, 


963, 103%, 1101071182, 1198, 1225, 
1242-4, 1597, 1617, 1622, 164%, 170%-6, 
1712-3- 4.5.6.7.8,9,12, 13 1721-2 22 1731-8. 
10° 17810, 1795, 1852, 1902-3, 294, 
99512, 308°, 3092, 3173, 3201.12. 13. 
DE 3211273 2680948:7849,30355 
3902, A17f. 

Zaetke, W. 134-5, 929 

Bang, W. 238°, 2481, 2491, 250°-4-.7 


Bardtke, H. 231, 29%, 1501, 170%, 
1818,7225°, 2532, 2587, 280%, 
3801, 5961 

Bartholomae, €. 411° 

Bartsch, H. W. 95°, 99 

Baudissin, W. W. 380% 

Bauer, W. 62°, 128°, 140, 
3395, 3951 

Baumann, H. 3631 

Baumgartner, W. 20%, 87°, 
1145-8, 119%, 164°, 307° 

Baumstark, A. 270, 2941-2.3, 3921 

Baur, F. Ch. 1472, 1481, 2232, 2502, 
318°, 3308 

Becker, H. 3821, 

Bedjan 4915, 57°, 1948 

Behm, J. 188t, 1907-3 

Bernhard, J. H. 389%, 

Bertholet, A. 30%, 207% 

Bertholet-Campenhausen 74°, 75°, 
1909, 1911, 2081 

Bezold, C. 481 

Bickel 170% 


3l* 


180°, 
3761, 


170%, 2088, 


101°, 


386°, 42012, 4231 


390° 
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Birt, Th. 431 
Bliss 29410. 11 
de Liagre Böhl 36°, 1971, 3788 
Böhlig, A. 1738, 2361, '257, 2583.33 
3934 
Bonnet 36°, 1142, 1692-3 
Bornkamm, G. 257: 
3994 
Bottero, J. 3082, 319%, 3591-2 
Bousquet, G.H. 1071, 408?-5 


311635 


Bousset, W. 22°, 41:, 431.2, 508-9, 
67°, 92, 1202, 12727 1433°166!, 
16gzE3 1 Tea ae 
1801, 1817, 1857, 1912-3, 1961, 199, 
200°, 2023-8, 2033-3, 2074, 2228) 2253, 
22822.29425 22591..002 31827 3461223 
348°, 379%, 3818, 391°, 3928-8, 393, 
395%, 3981, 3997, 4013.°%, 403, 4118, 
4195, 422°, 423°, 4241 

Boyce, M. 31°, 180%->, 1821, 210°, 
2232, 2292527125415 


Brandt, W. 131, 181, 242.2.8,°257, 26°, 
279, 28, 31%-7-8, gqall.14 36°, 3118585 
41°, 442.12, 45, 4710, 502, 51%, 532, 
561,259, 86 02611226222216627 1220: 
135.7, 745, 761-2, 78°, 845.6, 895,91, 


92, 977, 99271053, 1062, 1072, 109, 
110, 1122, 113, 121°,712312 1242-7, 
125, 1351, 139%, 1401, 1433, 147°, 
1482,50, 149°70215027,15322.156, 
197215952. 1605216225116 3222177035 
1742,188221918,5192232 19322219435 
1951,.196°, 197°, 202°, 2251-3, 2271, 
230%, 2312-10, 2341, 2362, 2382-3, 
2394-6, 244, 245, 2461, 2521, 261°, 
270, 2718, 2722, 2971.25, 298, 3018, 
307°, 3262-8, 327, 345°, 3461-7, 347%, 
SIEBTE ER 


3711.2.7, 37347. 3748, 3751.72, 3761-24, 
3774, 395%, 39710), 403, 404, 405, 
4062, 411°-°, 4225 

Braun, F. M. 253°, 402° 

Braun, Hs 2911595225 

Braun, ©. 4915, 5128, 2105% 
354° 

Brockelmann, C. 26°, 3811, 393-4.8.9, 
402-4, 418,528, 532, 591, 641,803, 
833, 1055-15, 1141-7, 119%, 1285, 1293, 
133%, 1361, 1392, 1401, 166°, 178%, 


170°, 1858, 


1857, 205°, 211°, 213°, 2585, 2593, 
261°, 2772, 279223103 317273274 

Bultmann, R. 172, 223, 511, 623, 99%, 
1004-2, 1042, 1272, 1402, 1445.11, 
171°, 1725, 1901, 1912, 1993, 2003, 
2011-3.57°2022, 318, 922.7", 3511, 
353, 3748, 3818, 3821, 3842, 3922, 
3942.8.9, 3951, 396°, 3974-7, 3993-4, 
406°, 4241 

van Buren, D. 20% ‚6 510, 3584 

Burrows, M. 2532, 376!, 395%, 3961 


Cameron, G. 319 

Casartelli, L. C. 252°, 404, 405 

Sax ‚ E. 13%, 1961 

; Re 26°, 284, 29212, 3337, 

! 3365-3, 337 

ON kan D. 38, 47°, 561, 1097, 
138°-®, 154°, 224°, 2335, 29913, 3052 

Clemen, ©. 36°, 541, 3042, 3624, 3811 

Clermont-Ganneau 4242 

Cohn, L. 67% 

Connolly 40!, 17112, 2013 

Contenau 2592.3-8, 360° 

Cowley 95°, 219% 

Cullmann, ©. 3831, 396? 

Cumont, F. 50%, 149°, 1817, 330%, 
3813-°, 3952, 3999, 4241 


Dalman, G. 21%, 254, 35%, 374, 393-4, 
401-4, 51%, 522, 538, 805, 126°, 1281, 
133%, 1361-4 1392, 1401.53, 163°, 
23428, 2588, 259°, 368° 

Danielou 3737 

Deubner, L. 366° 

Dhorme, E. 435, 114, 1374, 1392, 2542, 
296°, 307423198, 3357, 3378338, 
359, 403, 404 

Dibelius, M. 170%, SE 

Dietrich, M. 25, 398, 532, 114°, 1182 

Diettrich, G. 271, 40°, "4a, 50°, 562, 
7311, 1244, 1581, 1597, 1614-6-.7, 1707-8, 
171°-*, 1721, 1738-9, 1789.10, 1791.2.3, 
1852, 1902-3-4, 2002, 2015, 2221, 
348ff., 351%, 3521.7.8.9 3552-4.5, 
3562, 3942 

Dinkler, E. 157°, 1725 

Dix, G. 1262 

Dölger, F. J. 161°, 1711, 1725, 209, 
3288 

Doresse, J. 293° 

Dornseiff, F. 1977 

Doughty, Ch. M. 43° 

Driver, G. R. 26°, 2793 

Drower, E.S. 1312, 15, 18, 19, 
201. 2.3.4.5.6, 211-.3.6, 221, 241, 
251.6.8.9 271.4.5.6.8 281, 295, 303-4, 
311. 3.5.6.7.8, 321.8.11 332.5.8, 345.7. 
8.11, 352-4, th, 38l.4.11, 395.6.7.9, 
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401. 2.4.6.7.9 411.3.5.6 495.7.8 
441.4.8.9.11.12 45, 461-8, 472.9.10, 
4912, 511.2.2, 52, 533.7, 541.4 564, 

9, 589.4, 591.3, 601, 631, 648.5.8, 


°, 672, 691.4.5, 702, 738.9, 746, 

78, 79°, 807, 814, 82, 832, 841.2 
851: 4,5, 862-4 „5 873-6, 883.5, 89, 901, 
91, 92, 972-4, 98, 1012-7, 1032, 105, 
1061- 2-3, 1072-4, 109, u, 111, 1122-2, 
113, 1141-4.7, 11512 rl, 
1182-3, 119, 1221.5, 1238.7,9.11 
1241.3-2.5.6° 195, 127 f.: IB0IS5H 
132:.2.4, 133, 134, 135-137, 1382-3, 
1392, 1401, 141!-3-4, 1431.14 1461, 
1471.2.3.4 148%, 1495.6, 1501, 1511, 
153, 1541-5, 1572-5, 158, 1595, 1602, 
1635-3, 164, 1651, 168%, 170%, 175, 
1774-6, 1781, 184°, 1861-3, 1885, 1975, 
2038., 207, 209, 213°, 219, 220%, 
221, 223°, 2241, 227, 228, 2338, 
2381-86, 239, 241, 244, 254°, 2562, 
260, 2611-2, 262, 2632->-°, 264, 265ff., 
269, 270f., 273°, 274f., 276%, 27.73, 
278, 279£., 2812-.3-4, 2S2fE., ZSTEE., 
28IfE., 2925-6.12, 2941.10, 9951.3.4.5, 
297£., 2991-6, 3002-4-7, 301, 3022.7.8, 
303, 304, 3051... 306. 307, 308%, 
309,. 3107, 311ff., 3157, 316, 3175, 
3181, 31936, 321, 3231, 3244, 
325°, 3263, 3287, 3302, 331, 332-334, 
3352. 3-4. 5, 6. 7.9, 336>- 3.6 Sau 338, 
339, 3452, 347°, 350%, 365*, 3661-2, 
3671, 3702, 3821, 3931, 404, 4072, 
408, 411 

Duchesne-Guillemin, J. 3642, 3821, 
396°, 414° 

Dupont-Sommer 231 

Dussaud, R. 435, 381!-2-3, 4051 

Dyggve, E. 293 


Ebeling, E. 502, 1142-1, 1485, 1648, 
1687, 3004, 3594, 3601.5.6.7.0 

Edsman, C.M. 169°, 357: 

Ehrlich 337 

Eichrodt, W. 135 

Eilers, W. 3368, 3371 

Eißfeldt, ©. 1501, 3813-3, 3961 

Eitrem, O. 366° 

Elbogen, I. 205°, 206°, 207°, 2132, 225°, 
234?.3.6, 2435, 2531.0.7, 3993.8.0, 
369°, 3794 

Eliade, M. 172, 214, 45%, 662, 
972, 1044, 276°, 2932, 3223, 3327) 
334°, 3357, 336°, 3373-5, 3388, 3391, 
4241 

Engnell, I. 295, 318, 91, 2712, 304£. 

Epstein, N. 154° 

Erdmann, K. 3634 

Euting, J. 537, 6510 
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Falkenstein, A. 137, 2642, 
3193-47, 3201 

Farmer, H. G. 481 

Fehrle, E. 47° 

Fendt, L. 120°, 1262, 1271, 209°, 25310, 
388%, 392°, 3981.2.7.9, 3993.5.6.8 

Festugiere 293% 

Field, H. 19%, 901 

Fish 3888 

Flügel 2210, 431, 481, 60°, 1473, 1651, 
206#-°, 210%, 2233-4, 2261, 2383, 3308 

Fracassini, U. 1742, 1992, 2003, 399° 

Frank, €. 292, 302-4, 481, 1691, 300%, 
3081, 359°, 3601, 3613 

Frankfort, H. 2642, 304°, 3185-6, 
3193-4.7,335°, 3382-3 

Frazer, J. @. 13°, 282? 

Freiman 431 

Burlanı, G. 17° 187 192.02 2192255 
41°, 44°, 46°, 47°, 481, 495.8, 7 
IS 913 02 18 IE 
1451, 163°, 1648, 1767, 1954, 205: 
2242, 23622, 237, 238, 2402, 2423 
243, 244, 2452-3, 246°, 2472-4, 254, 

2551. 2.5.8.10.11 256!- 1.5.6 258°, 2591, 

2633 2641.252662,.2702°22713°276% 

2112284229722 314274051 


31 83.6, 


Gärtner, B. 119%, 3761 

Gallmes2R2205773327502752272003, 
33818, 3392 

Gaster, M. 171, 336° 

Geiger, W. 292%, 413° 

Geldner, K. 623 

Germanus, J. 29212 

Gesenius 18° 

Gesenius-Buhl 1401, 163°, 258° 

Giesebrecht 2027 

Goldschmidt, L. 370? 

Goldziher, J. 225°, 2727, 2927, 2931, 
320°, 424? 

Götze, A. 296°, 3593 

Graetz 451 

Greßmann, H. 169!, 208%, 221, 3681, 
3881.38 

Grunebaum, E.G.v. 497.14 

Gunkel, H. 330% 


Haarbrücker 223, 2261 

Haenchen, E. 95°, 3838, 3844, 385°-6-7.9, 
386 

Haggenmüller 40°, 44!, 507, 1707, 1712, 
SIE IE 185 23201053485 
3491. 2.5.7.8, 350%-6, 3513, 3942 

Hammerschmidt, E. 1372 

Harnack, A.v. 2861, 398, 3992-3 

Harris, R. 208%, 3895 

Hartte 911, 922, 109%, 1103.72. 10-11) 
1121.2.4, 121°, 3044, 35825, 3597.3-8, 


360°, 3617-3, 362°, 3673-4, 3683-4.3. 

37.873 692710.221737.0737122253.953727 
3733: 223.6.737417 3752-7, 376°, 37.78, 
402°, 403, 404, 405 

Havey, J. 3281 

Heffening, W. 320°-°-8-.8, 321 

Hehn 254? 

Heidenheim 95°, 219% 

Heiler, F. 2063-6, 2071-2. 3.7 

Heitmüller 1021, 1725, 1917-8, 1921-2, 
1961. 2.6, 1978, 1982, 1991.2.3.4 
2002- 3.4.5, 201, 2023-4.5.6.7.8.9 303% 
5.6.8. 3461 

Hennecke, E. 91?, 173°, 1797, 2002, 
2088 

Henning, W. B.222,7.33223) 372) 481, 
60%, 1482, 2061, 2261, 2422, 2481, 
NR ee ee, 
3751, 4151 

Heppding 399° 

Herodot 3810, 435, 457, 472-8, 481 

Herzfeld, E. 231, 57°, 1382, 2102, 3628 

Hinz, W. 3368, 3371 

Hirschberg, W. 210! 

Hoffmann, H. 366% 

Hofmann, G. 139%, 3881 

Hofmann, K.-M. 20710, 2081-7, 2093... 

Hooke, S. H. 114, 318? 

Horneffer 75° 

Horst, J. 206°-°, 2071-4 

Humbach, H. 363° 


6. 


Ignatius a Jesu 244 


Jacoby, A. 1581, 2573-2 

Jansen, L. 395°, 396! 

Jastrow, M. 309° 

Jean 254? 

Jensen, A. E. 13°, 17? 

Jeremias, A. 361, 497, 912, 168°, 1917, 
3583-5, 3597 

Jeremias, I. 1843, 3712, 373, 3747, 
BD 

Jirku, A. 435, 296° 

Jonas, Hr 1102511725827268221055 
1045, 1481, 181°, 236°, 2392, 258%, 
2642, 419°, 4211, 423% 

Junker, H. 241, 47°, 521.2, 55°, 1823, 
404 

Juynboll 205°, 2925-7.8, 3337, 4082-3, 
494° 


Kammenhuber, A. 363° 

Kaplan, Ch. 1961 

Käsemann, E. 235-°, 25°, 143°, 181°, 
2073 

Kautzsch, E. 395° 

Kees, H. 424°-3 

Kerenyi, K. 1317 


486 


Kessler, K. 27°, 481, 91, 1031, 113, 
149%, 180° 

Kittel, G. 1491, 208%, 3906-3.9.10 

Klauser, Th. 2933 

Klebba 421? 

Knauer, K.N. 522 

Köbert 163° 

Köhler, R. 2181 

Köhler- Baumgartner 522 

König 28°, 

Kosnetter, J. 737, 35 3572-4, 3703-10, 
3719:10,3739, 3741, 5 a: 

Kraeling, €. H. 1155, 327%, 3818 

Kramer, S. N. 3574 

Krauß 41*, 511, 522, 562, 1141, 1378, 
713, 290%, 320%, 368°, 3693, 416 

Kremer, A. v. 2727, 2928, 3374-6 

Kretschmar, E. 69°, 955, 1001, 1728, 
2013-4-.6, 202, 2101, 3761-4.9, 347 
3522-3, 3821 

Kroll, J. 196°, 276° 

Kuhn, K. G. 100°, 330%, 3961 

Kümmel, W. G. 3748 

Lagrange, M.-J. 380% 

Landersdorfer, B. 170%, 17111, 4185-6.7 

Lane 52? 

Laessoe, J. 87°, 3581 

Latte, K. 385° 


Le Cog, A. 978 
van d. Leeuw, 
1911 1982 
Lehmann, E. 412, 


6219379781042 1.09° 


413°-4, 414, 4238 


Leipoldt, J. 441, 895, 1001, 1813, 1852, 
186°, 1921, 2071, 2098, 2101, 2733, 
317°, 3337, 3575, 366°, 3675, 3682-3, 
369°, 3704-9, 3711-3-4.6.8.9.10. 11 3723- 
2.5, 3731-5, 3741.65, 3753-4, 3887, 4062, 
424° 

Leipoldt-Morenz 2031 

Leisegang, H. 3875-%, 3881-3 

Levin 3571 

Levy, J. 3811, 394, 522, 538, 567, 588, 
1142-951192,712827 133%, 1362, 140%, 
1781, 258°-9 

Lewy, H. 2761, 4211, 4231, 4241-2 

Lidzbarski, M. 172, 18, 21°, 25%, 317, 
353°, 3811, 398, 407, 415-6, 4412, 
591-6, 621, 737, 772, 845, 878, 942, 
95%, 1002, 103%, 106°, 114, 1155, 119, 
120%, 1222, 130°, 1312-2-4, 1333, 1391, 
1401, 1414, 143227721451,21463; 
1493-6.7, 1581, 1592, 160%, 162, 1665, 
11682,2180°,21952,7198272 2057, 2118, 
213%, 218%, 219°, 2203, 225, 2285-6, 
229, 231°, 233%, 2401, 245°, 2678, 
2847-2, 290°, 2973-4, 301, 3095, 
3102-7, 3144, 3151, 316°, 3241, 326°, 


Autorenregister 


32 32837, 329, 3315, 3581 
Lietzmann, H. 131, 737.11, 1741, 225, 
3245, 326°, 3444, 348f., 3513, 352%. 
Lipsius, R. A. 3983 
Lohmeyer, E. 42, 431.2.3.4.5 752 
791-2, 918, 169%, 1722-4, 1795, 3245, 
3742, 394? 
Lohse, E. 188?, 1907, 1912-3-4, 2001 
Lommel, H. 231, 371, 503, 1483, 2035, 
2102, 2921, 33511, 3642, 4119, 41210, | 
4137, 4238 | 
Lüders, H. 623, 1201, 3661, 396%, | 


Lundberg, P. 


1192905 


373.9 | 


Mach, R. 237, 1501, 2718, 2744, 29510. 12 

413°, 4167, 4171-2 
Macuch, R. 201, 1182, 1401, 3453 
Markwart, J. 3359, 3362-6.7.8, 3372-3 

1.5.8, 3384 | 
Marquart 3881 | 
Marsh, H. G. 419°, 42015 


Marti 163° 


Martino, E. de a 13 | 
Mead, G. R.S. 3871, 3926 
Meier, J. 3223 | 
Meißner, B. 20%, 291.5, 303, 3414, 365, | 
472, 481, 502, 1142, 1485, 168°.7, 1691, | 
2071, 2591, 300°, 304°, 3195, 3301, 
358°, 3591.2.3.4.5.8.9 
Menasce, P.J. de 258% 
Mensching, G. 3718 
Merx, A. 273%, 3101.14 3915, 3484, 
3503-5, 4175 | 
Meyer, E. 296% 
Meyer, H. 91! 
Michaelis, W. 3748 
Michl, 2101 
Mingana 170%, 4242 
Mistri 521, 55°, 601 
Modi, J. J. 194, 20%, 265, 28, 457, 503, 
541, 55°, 56°, 60, 109%, 1101.9.10, 
1221, 1373-2-.7, 1384, 1484, 216%, 2258, 
2521, 2722, 2911-2.11, 92991 304, 
3099, 321, 33583:2.10, 3363-6, 3637-9, 
365%, 3661-2, 404, 405, 4072-46, 411 
Molland, E. 396° 
Monneret de Villard 336? 
Moorsel, v. 1271, 3785, 386°, 390%, 
3944, 4234 
Morenz, S. 1881, 2933, 3813, 4225, 
424°-3 
Morgenstern, J. 2542, 3584-5, 3594.8.9, 


360, 3 


Mowinckel, 


Müller, 


Murmels 


6117.90, 
8 1:85, 


95°, 221 
1783, 


tein, B. 36? 


404, 405, 409° 
17275 
F.W.K. 151 
Müller, K. 
Müller, K. F. 


„388? 
3045 


751, 


104° | 


Nautin, P. 394? 

Nilsson, M. P. 180%, 218, 2542, 3373 

Nöldeke, Th. 2483, 254, 26°, 317, 3415, 
37%, 4027 523,532-87°55°, 621,702, 761, 
974, 105°, 113, 115°, 1192, 120%, 128%, 
130%, 1361, 140°, 149, 163°, 1642, 
2390724382772 3102,731427 3173 
3274, 3287, 411° 

Nötscher, F. 1491, 1512, 181°, 1845, 
258° 

Norden, E. 128° 

Nyberg, H. S. 19, 332, 371, 431, 483, 
511, 541, 1431, 1843) 2102, 2422, 
2723-4, 2921, 309%, 3358-11, 3363, 
362°-7.9, 3642, 3961, 411°, 4137, 4241 


5A 
5 


Odeberg, H. 17!, 27°, 96%, 115°, 1501-2 

Oepke, A. 995, 374, 375! 

Ohrt, E. 3572 

Oldenberg, H. 361, 503, 55°, 124%, 296%, 
3043, 3661, 405° 

Otto, R. 13° 


Pallis, S. A. 1258 

Parrinder, G. 66° 

Pedersen, V. S. 15°, 1392, 149°, 160°, 
DODL2I EIS 0 ADDED 2735, 
DO OH 2520183,32951 02 013245 
3251,.3264:2:2, 3272-23-57 3288-7, 
9292533022, 3422735727 4233 

Percy, E. 1401, 144°, 148°, 149! 

Petermann, J. H. 15, 18, 191.2.6 20%, 
NEE EN ER Br, Ale, A 
4.912219 551205 31-2755637 5725827595 
601, 6411, 77, 80, 81, 82, 851-4-.5, 873, 
8928, 71062,5110.12 3,212 220513 9& 
1575, 1595, 188%, 2042, 226, 2271, 

8%; 244, 93795.7.8.10 2801: 3.9, 30%, 

310,3 27313326333 

3334-1 733413351 


Peters 3573-4 


te, BR er 
3922, 3943.25 39720 

Pettazzonı 2441, 2522-3.7, 2543, 3383-3 

Peuckert, W. E. 91 

Picard, Ch. 366° 

Platts 197 

Posnon, 50°, 943, 101°, 139%, 166°-, 
180% 

Polotsky, H. J.. 1915, 2502, 25123 
2574 

Polster, G. 374 

Preisendanz 191? 

Preuschen 36? 

Pringsheim, H. G. 366° 

Prümm, K. 366° 

Puech, H.C. 172-2, 241, 282.8903, 92, 

967, 97°, 109, 1131, 1482, 1497, 151, 


487 


‚2232, 236°, 238°, 2502-7, 
4 ORFL 90% © 2 
! 29511, 2962, 


Quasten, J. 172°, 1731-8, 3551 
Quispel, G. 2031, 2101, 2578, 3813 


Rad, G.v. 2101, 3681 

Rau, W. 592 

Reichelt, H. 2942 

teiner, E. 2581 

Reitzenstein, R. 13, 181, 21*, 231, 351-3, 
3062-4, 403.2-.60775417558°7603..632:5672; 
107.2 1977228789792 817218323915 
92.972103. 118 1A 
11982 160, 162102176207 167228217.08, 
1722, 174%, 180%, 181, 182, 1852-7, 
195°, 2101-3, 2295, 2444, 2452-3, 253f£., 
264°, 266°, 316f., 3183, 32213, 3244-5, 
326°-%, 327, 3292-8, 335%, 3443, 3468, 
3483, 383°, 385°, 386, 391°-8, 394, 
3952, 410°, 419, 4211, 4231.5, 4942 

Reymond 20%, 60%, 625, 64°, 66°, 70°, 
3671-8, 3681, 403° 

Rhode, E. 366° 

Riesenfeld, H. 50°, 61!, 1818, 1844, 
3203-7, 378° 

Rienell, L. G. 1031 

Roeder, G. 43°, 169? 

Roscher 1491 

Rosenthal, F. 114, 149% 

Rudolph, W. 20510 

Rush, A.C. 2938 


Sagnard 95°, 221?, 258°, 3877, 3882 

Sahrastäni 38° 

Säve-Söderbergh 231, 434, 449, 978, 
1875, 229, 230%, 2316-83, 2482, 2493, 
4151 

Saleman, €. 19°, 415! 

Schaeder, H.H. 25°, 481, 7311, 78°, 
7192, 91, 927-8, 1482, 3245 

Scharff-Moortgat 296° 

Scheftelowitz, I. 22°, 432, 50°, 60°, 611, 
75%, 977, 101°, 1021, 1107-20, 1807-8, 
320°, 3271, 402°, 403, 4042, 405 

Schenke, H.M. 131, 1692, 186°, 187%, 
2094, 3887 

Schian 422° 

Schlier; H. 181, 21%, 231.0 724274211, 
434, 455, 482, 78%, 792, 85°, 89, 918, 
924-8, 951.5, 961-8, 1002, 101°, 126°, 
1271, 143°, 149%, 16211, 218%, 256, 
276%, 3173, 341, 3442-7, 34910, 3513-7, 
3531, 381°, 390, 4028, 4228 

Schmidt, €. 191°, 257? 

Schmidt-Till 432, 1698, 172°, 180, 197%, 
2037, 2231, 25310, 2581, 392°, 3931 

Schmidt, P. W. 501 


488 


Schmithals, W. 
3841 
Schneider, 


3819, 3821, 3831.2.4 


A.M. 293 


Schneider, C. 991, 2932, 3513 
Schoeps, H.J. 377, 3831.2.0, 395%, 


3962-3, 3971.3.6.8, 
Scholem, G. 222, 
2031-4, 2088, 


3982, 403, 404 
631, 1817, 1823, 1981, 
2102, 218%, 22 3183, 


328°, 3708, 3821, 417 
Schrank 302-4, 875, 1872, 360°, 3617-8.9, 
364% 
Schubert, K. 2253, 2587, 3813 
Schürer, E. 2227 


Schulthess 2101 
Schultz, W. 383° 
Schuster, H. S. 139° 
Schweizer, E. 
Schwyzer, E. 55: 
Segelberg, E. 131, 295, 
Z91.4.6.8.9 40 


332 
or 


3410.15 373, 
.3.4 


6, 611, 691, 


n 841. 2. 3.5, 


8: 51. 3.6 ‚861 .2.3,4,5 ‚87ı- 3.4, 6 881.2.3.4.5 
952290652972 BE SE L0ET, 
1151, 1162-4, aka 1198, 1242, 125°-?, 
1262-2, 1308, 1356 150°, 154%, 1567-8, 
1571-2, 1582, 1592-6, 160% "1611-8, 
162125216322 2164211653. 160 


168?- 1, 170°, 17112, 1722, 1741.2.3.4 
1777-8, 178°, 186f., 1874-5, 1881, 1901, 
1955, 2134, 2142, 2205, 2217, 9275-8, 


‚2311, 2321.5, a 2 9674,93 276, 
De 328%, Sn 341, 492.3 
3451-3, 3477 
3653 3663, 
3928, 3931, 36 

Selms, van 2542 

Siouffi, M. N. 15, 18 ‚,191.2.3.6, 904, 251, 
271%, 281, 304, 332, 34117378, 3811398, 
40?-°, 41°, 434, 461, 4918, 51% 4, 522.3, 
531, 56°, 573-2, 60°, 64°, 661, 692, 723, 
771, 88°, 892.6, 90, 931, 983, 992, 100°, 
1012, 105, 1062, 1072-3, 109, 110, 
be le a EEE, ıl 27, 
1292, 1321.37 1332.86), 1344, 1351-5 
1387, 1535, 159, 1932, 1983, 226, 2271, 
2282-2, 2333-5, 2381, 2394, 243, 244, 


,‚ 353f., 
3911-8, 


4262. 3,4 


8 3900. 10, 
, 397, 


246, 2611, 262°.36:7, 266%, 20716, 
269°, 2705-°, 2711-8, 2764, 27924 
230%, 2814, 282%, 2881, 2971.7.9, 


2982-2:3.5,2995,301, 302147303, 306, 
3075, 311, 3121-2.) 3135, 3142-3, 
3233-7, 326°, 330°, 331, 3322.2.7.0.333, 
3343.6.9.11, 3352.) 
Sjöberg, E. 258°, 371°, 3722, 3733-9 
Smith, Payne, 3gu, 394, 567, 1361, 
139% 


Snouck-Hurgronje, €. 126%, 1378 


Autorenregister 


Soden, W. 
2642, 
3201, 3388 

Söderberg, H. 972, 
317°, 3183, 4002 

Spiegel, Fr. 20%, 481, 521, 541, 555, 591, 


von 137%, 2373, 2385, 2 
2928.7.9.10 3185-6 3193- 7, 
1844, 


191°, 2518, 


60%, 13757, 13813, 2284, 9492 
252.0, 2016.70. 2922, 3217 


3363-4.6 3373-4, 3624. 6 
3641-.6.7, 365°. 1.5.6.7.8 
412*.8.9.10, 4131, 4141 


404, "4072. 3. 6, 


Spuler, B. 334, 481, 1843, 20710 
Staerk, W. 208°, 3832 
Stauffer, E. 3444, 3573 


Stenzel, A. 352° 

Strack, H. L. 3303 

Strack-Billerbeck 231, 1308, 
2993. 4.5.8.9 32010, 36910 

Strecker, G. 62°, 1701, 1857, 
3785, 3831, 3941, 3962-4.6, 397 
400?, 4024 

Strothmann, R. 2101 

Stückeberg, E.A. 4211 

Sundberg, W. 197, 202, 353, 374, 421. 


206°, 2243, 


239911, 12 


3982. 


As ay 5112 2, "635, gan. . 
06.020,5:87355 972710321055, 1203 


D1225 ‚126°, 1271, 
1492-4. 6, 1431, 
184%, 1921, 1938, 
3942 


1401-5, 1412.8.5.9, 
1443, 163°, 1769, 
1952-4, 2642, 3581, 


Tagizadeh, S8. H. 
38359, Su , 3803, 

Tavadıa, I. J. 303, 
405 

Thieme, P. 62°, 85°, 4241 

Thomas, J. 131, 753, 104%, 1125, 2582, 

359%, 360%, 361, 3623-.4.5, 366°." 

3711-2. 


3305, 
402° 


3312,73333, 


367, 368, 36911, 3702-2.10, 
372f., 37347.2 374f., 375, 3765: ‘ 


37Tff., 380%, 
Thureau-Dangin 
3077-8, 3598 

Thurnwald, R. 1901 

Tiele-Söderblom 92° 

Till, W. 628, 2577-8 

os L. a h ur 182, 
327, 32 .4 


402°, 403, 409% 


114%, 137% 300% 


32213, 3238-3, 


Unger, E. 20% 
Ungnad, A. 41%, 
Unnik, van 3711, 


2088 
3745 


Yentur) T. 296° 
Vries, J. de 2932, 3343 
Waag, A. 55° 

Wach, J. 135, 313 
Waitz, H. 41, 95° 


Autorenregister 


Waldschmidt-Lentz 2210, 28°, 431, 481, 
608, 955, 143°, 180°, 210°, 223%, 2481, 
250° 

Weber, Fr. 4171 

Weber, ©. 359°, 3 

Wehr, H. 1601-3 

Weinrich, ©. 190° 

Wellhausen, J. 33%, 


611.8 


497.12, 522, 3377 


Wendland, P. 2228, 3818, 3821, 405, 
4241 

Wenschkewitz, H. 2101, 3785 

Wensinck, A. J. 497, 66°, 339 

Wesendonk, ©. G. von 26!, 1377, 1383 

West, E.W. 555, 1372, 24732, 2492, 
0853 Sn 3637-9, 3641, 4135-7, 4143 

Widengren, G. 188, 208, 237, 272-2, 301, 


5.6 36, 371-3, 443, ER 

ar ‚503-2, 522, 53°, 541, 
612.2, 632, 648’ 
Ya 


332, 3415, 35 
474, 481.3, 491.7 
55°, 567, 58, 60°-9.10, 
745, 762, 81°, 92, 937, 


1013, 1022 1142-57120271 1272, 1417, 
1439714927 162127 172552.17762, 11783, 
1794-2, 11818, .182, 184%, 185°, 1963, 
206°, 207*7, 2127, 2132, 219%, 2233, 


225°, 228°, 2317, 232°, 2337, 2347, 
2352-1. 2491.3, 2502, 252%, 2542, 
25510, 2582-5, 268°, a 29510 
296% St 2920203212 
3285 33310 773378283527, 3558, 
Ban 8350923 3671378227 3805 
3812,.38364, 3902:12,3918 73952 2:5, 
3961, 399°, 405, 411°-°, 413%, 415!- 1 
4192-°, 4298, 423°, 4241-4, 426 

Wikander, S. 33°, 50°, 601%, 62°, 182, 
250°, 2525-8, 366!, 4241! 

Windisch, H. 369%, 394° 


Wißmann 201° 


Wolf, R. 662, 747. 752-8-.7 1001, 1573, 
1871, 1921, 32120, 351° ae 
366°, 3703-7-2.107 3712, 3721.8,73757, 
376°, 403, 404, 405, 4942 

Wünsche, A. 209° 

Zaehner, R.C. 691%, 1823, 210°, 3631 

Zahn, Th. 398% 

Ziegler, L. 41° 


Zimmern, H. 532, 114, 119, 148°, 2591, 
3073, 3373, 3383 


Zingerle 321 


SACHWORTREGISTER 


Abähätä Qadmäje 87, 2412, 266°, 288 


Abäthur 931, 952, 204%, 2057, 
2108: 211, 215, 271, 27:78, 
2889-4, 2995, 3125 332 


Ablutionen 105ff., 109ff., 362ff. (iran.) 

Abschneidung s. psägä 

Abstieg s. Einstieg 

Acherusischer See 937 

Adakas-Zıwä 2752 

Adam 32, 40, 42, 50, 685, 707, x E 
937, 94, 116, 117, 129%, 145, 146, 
1762-8, 1861, 189, 191°, 1983, 2044, 
2101, 214, 21611, 219, 2233, 236, 255, 
260, 272, 273f., 278, 288, 310, 316, 
3251, 3343, 335 

Adatän 69, 93, 3122, 3471 

Ader 67 

Adönaı 260 

Afrin(a)gän 137, 291, 336, 412 

Ahäbä d mänö 271, 289, 334 

Ahriman 431, 497, 272, 413 

Ahura Mazdä s. Ohrmazd 

Aion 831, 1825, 195°, 197, 327 

aiwyaonghana 154° 

akıtu 3184, 33: 

Almosen (s. a. zidgqä) 842, 902, 1238, 
131%, 133, 136, 139, 151, 242, 2592, 
276, 277, 283ff., 295, 296, 3242 

andiruna s. endiruna 

Anös 811, 931, 956, 103, 156°, 166, 1757, 
183, 210%, 312°, 334°, 3453 

anpe jomä s. Vorabend 

arabata, arawata 266% 

Arzt 101, 141°, 166, 168, 2302, 3613 

Ascensus s. Aufstieg 

äsutä (s.a. Heilung) 
2321, 239 

Äsüt Malk& (Gebet) 2 

äsıpu (Priester) 30, 3 


727, 77 


ln, PH 
271, 23.1 
5 


gf., 3617-8 


Aufstieg der Seele s. Massigtä und 
Seelenaufstieg 

Aufstieg (ascensus) z. Ufer 83f., 187, 

.. 342, 389 


Atherkranz 175f. 


Bad 320, 321, 359f., 362, 366, 367ff. 
(jüd), 385, 394 

ba(h) 1343, 266°, 2675 

Bäj 291 

Bar-Haij& 194°, 195 


Bau (bintä) 151 

Banner s. drafsä 

Beresnum 363ff., 405t, 407 

Baruchgnosis 3838, 385f. 

Begräbnis 59%, 90, 110, 
($ 26), 410, 417 

Beichte 240, 243ff. 

3eichtformular 230, 247£f. 

Bekenntnisfrage 81°, 201, 3464 

Bekleidung 177, 183-188, 263, 26511, 
269f., 343°, 360 (bab.), 370% (jüd.), 
389 (valent.), 390, 395, 424 

Bekränzung (s. Kranz) 58, 80, 83, 107, 
175£f. ($ 14), 183, 271, 313 (d. Bräu- 
tigams), 313 (d. Braut), 341, 344, 
350, 395 (Mithraskult; jüd.) 

— —, ehristliche 178ff. 

Belehrung 233°, 234, 235, 271 

Berg 972 

Beschwörung 86, 163, 166, 168%, 196, 
3437 

Besprengung 81, 109, 123, 312, 337%, 
359, 364, 367, 394 

Bihram 32°, 348, 40, 106, 
2005, 2639, 3433, 4128 

bimandä (bit mandä) 19 

Bindezauber 81, 166, 1672 

bit-rimki 187, 3581, 359 

Blut 297, 299, 308£. 

Böse (bisä) 129f., 2112, 237, 246? 

Braut 383, 1241, 129%, 136, 1411, 310ff., 
316, 317, 319£f. 

Brautgemach (ganänä) 310, 311, 313f£., 
slTff., 321, 3542 

Brautzug 319, 320, 321 

Bräutigam 38, 57, 58%, 1241, 136, 1411, 
179, 212%, 310ff., 314ff., 3181, 31IFL. 

Brief (s. ingirtä) 63, 153, 163, 263, 264? 

brihi 39, 133 

Brot s. lahmä, Ihamä 

3rot-Wasser-Mahl 122, 341, 344, 391 

Buch 2127 (himml.), 234f., 235*-°, 245 

bukhrä 260, 301 

burzingä 53, 57, 60, 80, 176°, 177, 227 

Buße 2442, 246 

butä (Gebet) 2442, 246 


241?, 


27IEE. 


107, 163, 


casn 137£. 

Christus (Messias) 121°, 158, 1611, 2573, 
317, 321, 326, 346, 354°, 355, 383 

consolamentum 191° 
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Daimä-Fest 89°, 134°, 335 

Darün (s. Drönä) 1221, 137, 291, 365, 
395, 412 

däsa 52, 263 

daulä 101°, 121 

Descensus s. Einstieg 

Dekonsekration 83, 88, 221, 269, 283 

dihbä 331? 

Dihbä-Daimä(nä) 335 

Dihbä-Hninä 333, 338, 339? 

Dihbä-dSislam-Rabbä (= dSusian) 
892: 

Dihbä-Rabbä 331f. 

Dihbä-Turmä (Tirmä) 333, 338 

Dialog (Motiv) 196°, 229f. 

dies solis 330 

Diptycha 293f. 

Doxologie 230f. 

drafsä, drabsa, 31ff., 57, 58°, 79%, 136, 
235, 283 

drasa, drasse (s. Hymnus) 211, 213, 
228ff., 233%, 234, 245, 2771, 3011 

Droönaä 1221, 137, 2961, 410° 

Drei Tage 263°, 264, 281f., 291, 292, 
293, 295 

Duft 41f., 62, 68, 70° 

Dukhräna 16, 121°, 137°, 139, 259, 
211602:2°289:.2.871.10.22.00,280752.883% 
410, 419 


Ba-Kult 359f. 

Ebionäer 3791, 383, 396f., 398, 403, 
406 

Ehe 3101 

Eimer s. daulä 

Eingangsformeln 231, 2321 

Einstieg (descensus) i. d. Jordan 81, 
342, 389 

Elchasaiten 170, 187, 188, 201°, 2223, 
345f£., 3791, 383, 397, 406, 407 

endirunä 1221, 275, 302f., 311f., 314, 
3193, 322 

Engel 202, 203, 207, 211, 346 

eniänä, eniän® (Responsien) 213, 227, 
D28Ff. 

Enthaltsamkeit (s. Fasten) 303 

Epagomenae 336 

Epiklese 85, 163, 199, 346 

Epiphanie (am Sonntag) 322f., 328 

„Erleuchtung‘‘ 394? ! 

erutä s. Erleuchtung 

Erwählte (bhir6) 22, 128, 144, 155 

Essener 170, 188, 202, 383, 395, 396f., 
401f. 

estunä 2233, 247°, 274f. 

Eucharistie (christl.) 121, 293, 3436, 
349, 352°, 356, 388, 389, 391, 393 

Euphrat 725, 73f., 121, 308, 358 


Eva (Hawwä) 40, 163, 204, 214, 219, 
263°, 272, 273, 288°, 316 
Exorcismus 81, 85£., 102, 112, 162, 
166, 198, 200, 220, 221f., 240, 250, 
251, 313, 351, 352, 361, 376, 401 
Ezlath 310°, 316!, 3181 


Fahne s. dräfsä 

Farbe, farbig 49 

Fasten 247°, 303, 304 

Fatirä, Fatire 125, 127f., 133#£., 165, 
266ff., 269, 275, 278, 2801, 282, 
283, 307, 409 

faturä s. paturä 

feläsı 292 

„Festigung‘ (gaijamtä) 
söf., 88, Y5Ff., 104, 123, 162 
219ff., 268, 342, 351, 352, 422 

Festkalender 331-339 ($ 33) 

Fingernagel 164 

Finsternis 54, 57, 63, 93, 99, 157°, 
158, 176, 196, 197, 208, 233, 239, 
255, 271, 301, 310, 334, 4191 

Firmung (s. a. Festigung) 171, 173, 
185 

Formeln, liturgische 230ff., 247ff. 

Fras s. Euphrat 

Frau 30 

‚vardyan, Fravardıkän 137, 291, 
335f. 

Fravası 291, 2921, 336 

Frühtaucher 370, 403 

Fürbitte 215, 278, 416 

fulıän 399 

Fußbekleidung 58f., 247*-° 

Fußwaschung 302 


gabu’a 52 

ganänä, gnänä (s. Brautgemach) 317° 

Ganzibra 26f., 78%, 141%, 260, 265, 
288, 3013-7, 302, 305f., 311f., 332 

Ganzibraweihe 127, 219°, 263, 270f., 
283, 305£. 

Gäthä-Gähambär 335 

gawäzä 35ff., 60 

Gebet 108°, 204f., 210f., 213ff., 233, 
256, 278, 302, 326, 403 

Gebet der Festigung 220 

Gebet der Lösung 221 

Gebetshaltung 204ff., 224 

Gebetsmagie 216f., 276ff. 

Gebetsordnung (sidrä) 211, 213f., 217, 
226, 233, 235 

Gebetsrichtung 224 

Gebetszeiten 224ff. 

Geburt 38, 41, 43f., 46, 89, 98, 110 

Geh-samä-Zeremonie 411f. 

Geist (ruhä) 274f., 4128 


Gemeinde 22f., 32, 128, 144, 192, 
247 

Gerichtsbarkeit 2453 

Gewand 43ff., 82, 107, 181ff. ($ 15) 


Gewandmystik 50, 511, 57£., 58, 181£., 


185f., 305, 389, 3975 
Gewandsymbolik s. Gewandmystik 
Ghusl 107, 3633, 407, 408 
gigunu 319 
gimra 141° 
Ginzä 271, 256 
a 27, 288 
Glanzbekleidung 183f., 342 
Gläubige 24, 128, 130 
Gnosis (Ss. Wissen) 102 10471210 
141°, 1491, 162, 184° 
Gnostizismus 379, 382ff., 423f., 427 
Gottesdienst, himmlischer 209ff. 
Gottesname (jüd.) 1961, 202f. 
Gottesname (jüd.) 1961, 202f. 
Grab 38, 57°, 58, 1688, 175, 2643, 279£., 
293, 305, 309 
„eroß‘‘ (rabbä) 67? 
Gruß 144, 2092, 23111, 232 
gufnä (s. Weinstock) 35, 7 
Gürtel s. himyänä 
„Gute“ s. täbä, tab& 


81221703 


Haar 59f. 

Habsabhä (s. Sonntag) 327 

halaltä 87°, 1195 

Hallalı 89, 279, 281, 297 

Haltung, kultische 203ff. ($ 18), 249% 

hamäzör levi 149 

Hamrä s. Wein 

Hand der Kustä 188f. 

Handauflegung 78, 83, 85, 166, 167, 
168, 174, 188-191, 198, 314, 341, 342, 
343f., 349, 351 

—--, christliche 190, 321, 349, 350, 
3925 

— —, jüdische 191 

Handschlag (s. Kustä) 144ff., 189, 207 

Haoma 137°, 138, 365, 395, 412 

hasuru 36 

hatamtä (s. Siegelung) 861, 102, 166 

Hawwä s. Eva 

Heilkräfte 100f., 188 

Heilung (äsütä) 86, 100f., 104, 152, 
162, 167, 231f., 238%, 2432, 3261 

Hekhälöt 22, 203, 417 

Hibil (-Ziwä) 32, 33%, 345-8, 374, 383-5, 
40, 46, 57%, 60°, 676, 681, 72% 7312, 
77, 18°, 80, 811, 822, 931, 94, 956, 972, 
99, 103, 116ff., 129%, 141, 143°, 156°, 
158, 163, 166, 167, 1757, 176°, 1825, 
183, 184*-5, 196, 1983, 2044, 208, 
210°, 212%, 214°, 229, 2398, 255%, 
260, 261*, 2639, 273°, 2742, 2771, 
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278°, 285°, 290, 298, 301, 309%, 310, 
312), 2231.63 322, 324f., 333, 


Hierare ns 26f., 28f. 
Hieros-gamos (Symbolik) 4410, 1241, 
1 


179%, 2678, 315£., 316£f£., 355, 417 
himjänä (Gürtel) 54ff., 60, 90, 235, 
263 


Himmelsozean 623, 277 

Hochzeit 38, 41, 43, 4412, 45, 46, 4913, 
87, 58, 98, 1032, 109, 123f., 126, 
1275212957182,.183,21365 147251798 
20922. 21052226,.0256,.2327306 
309-322, 3291 
‚ babylonische 391f. 

— —, himmlische s. Hieros-gamos 

— —, islamische 321f. 

— —, jüdische 320 

—-, nestorianische 320f. 

— -, persische 321 

Hochzeitsmahl 312, 319, 320, 321 

Höllenfahrt 158, 167, 196f., 208, 2393, 
26122772, 3015.333, 338, 420 

hüträ 35, 37, 60 

Hymnus (dräsä) 211, 213, 226, 227 
233, 268, 424 


Ingrithä 37, 40, 161, 163f., 263f£., 
267, 271, 305, 409 

Inthronisation (s. Krönung) 85%, 92 
277, 304, 305, 314 

Investitur 187f., 3422 

—-, ehristliche 185f., 350 

Invitatorıum 81f., 183 

Invokation 78, 83, 123, 168, 174, 188, 
195£f., 198, 341, 343f., 351 

isagtä, izagtä s. Siegelring 


’ 


Jadatän 69, 93, 3125, 3471 

jalufi 25f. 

Jaäwar 37, 56°, 67°, 68, 991, 116f., 
129°, 1321, 146, 1757, 182%, 195, 2005, 
2122, 2157, 229, 2872, 315, 317, 3181, 
3231, 3451 

Jezidi 29212 

Johannes (der Täufer) 78°, 183, 189, 
192, 198, 226°, 2337, 270°, 281, 2883, 
3211, 326, 357 

Johannestaufe 374, 406? 

Jordan 21, 40, 42, 45, 62ff., 66ff. ($ 9), 
79f., S1f., 83£., 90, 93f., 102, 106, 
107, 109, 112, 116, 1182, 120, 123, 
126,218 1,1828 3185, 155 FT 
164, 167, 178, 183, 186, 189, 199, 
237%, 238, 256°, 281, 282, 283, 288, 
301!, 307, 341, 343, 345°, 3518, 352, 
356, 357, 369, 387, 425 

Jordanweihe s. Wasserweihe 


JoSämin 6911, 72°, 931, 102, 1182, 1922, 
2057, 208°, 210°, 288°-4, 316, 325, 
3813 


Jünger s. Tarmidä 


kaftä, keftä 39, 87°, 123, 

Kalender s. Festkalender 

kangana 39 

kannäa 71, 120, 

Kannä dZidgä 
323 

Kansıa uzahla 331 

kanzäla, kinzäla 53, 60, 80 

kaprana 136f., 295 

käsa 40, 113%, 281 

kauern 84, 85°, 203, 204, 206 

keftä s. kaftä 

kephä (Ufe r) S0, 343 

khwans 39 

Kımarıün 56 

kımsa 118? 

Kindertaufe 89f., 
18702830 

kinthä, kimthä 39 

kinzälä s. kanzala 

Kleid s. Gewand 

klilä (s. Kranz, Myrtenkranz) 178 

knaf 521 

Kniesetzung 85, 343 

Kommunion (s. Mahl) 80!, 85, 87, 39%, 
113ff., 154, 306, 344 

Konfirmation s. Festigung 

Konsekration 220, 267, 269, 
(d. Tempels) 

Kopfbinde s. burzingä 

Kranz (klilä) 58, 60, 80, 82, 100%, 103, 
107, 175£f. ($ 14), 183, 199, 222°, 262, 
263,205, 283, 303, 319,815, 3193 
390 

Krone s. tägä 

Krönung 177ff., 
313, 320, 344, 350, 351, 
417 

Krönungssymbolik 178f. 

ksuiä 51, 1882, 315% 

ktibe 2347, 345 

kub(b)ä 401 


283, 313 


126°, 123, 152 
1392, 285, 2 


1021, 110, 159, 168%, 


283, 307 


390, 


Kult 13, 16f., 3 104°, 131, 152, 205, 
214, 215, 228f., 233, 234, 270, 340, 


378f., 406, en 
Kultgeräte 38ff. 
Kulthütte s. Tempel, Mandi 
Kulttische (s. tariänä, paturä) 39, 73 
kusti(k) 55, 154° 
Kustä 591, 707, 78, 
1098. 10921177,2.1197 
8 


83, 87, 88, 89, 90°, 


183, 188f., 193, 195, 207, 232, 242, 
2475, 262, 264, 268, 270, 271, 284, 


Sachwortregister 


301 (Priesterweihe), 
395, 


1241, 140-149, 


2874, 289, 312, 314, 324°, 326, 341, 


342f., 3441-2, 410, 422 
Kuß 87, 147, 207ff. ($ 19), 314, 388 
lahmä, lhamä (Brot) 132, 242, 2592 


281, 282, 284 
Laufä 818, 95, 116, 121, 126, 127, 145, 
146, 149ff., 166°, 2321, 92022395 
241, 262, 268°, 280, 289, 293, 326, 
411 
lbusa 51!, 581, 184, 315%, 
Leben 62, 70, 82, 93, 100, 
120, 126f., 130%, 140, 145, 


4123 
104, 116, 
150, 152, 


1824, 189, 192££., 197, 200, 204f., 
RR Ball, Bl a Di, ul 
230£., 232, 255, 273, 287, 298, 3123, 
345f., 389, in 

Lebensbaum 36, 45, 3193, 321, 420 


Lebensbuch (oe 

Lehrer 25f., 235 

Ihamä dgibia 139 

Lobpreis 192, 210f., 213, 214ff., 223 

„Lösung“ ($ritä) 73, 87, 88, 221f., 352 

Lofäni (s.a. Laufä) 114°, 127, 132, 
153f., 2275, 295°, 305, 333, 334, 410, 
411° 

Lohnspende (agrä) 82?, 285 

Lichtgewand 50, 181ff. 

Liehtwelt 62ff., 74, 89f., 92ff., 101, 
103, 145, 150, 152, 175£., 178, 134, 
193£., 197, 200, 210ff., 214f., 217, 
235, 254f., 273, 2798, 287, 315 

Lustration (s. Waschung) 74f., 9Sf£f., 
105ff., 109ff., 112, 139, 304*, 362, 
366° (griech.), 368ff. (jüd.), 401Ff., 
403ff. 

1022, 126, 1472, 162, 

(Namenmasgie), 

220, 


Magie 65, 86, 
166f., 169, 195£f. 
203°, 216f. (Gebetsmagie), 
23110, 256, 267, 276f., 3437 

Mahl 78, 85, 87f., 112, 113ff., 125, 
127f£., 188, 203, 256, 264, 267, 268, 
2370, 278, 303, 311, 319, 326, 340ff., 
343f., 391f., 393£f. 

—, himmlisches 154°, 239° 

malwäsäa s. Zodiakalname 

Mambügä (s. Mambühä) 119 

Mambuühä 39, 4412, 842, 85, 87f., 89°, 
118, 1198, 195f6,1076.1325.1393 
199, 265, 269, 278, 303, 343f., 399? 

Mänä 70, 71, 93, 1081, 115£., 140, 147, 
1507, 175, 184, 189, 195°, 200°, 205, 
208, 2108, 2123, 218°, 2551, 332, 422 

mandä (Gnosis) 19f., 141° 

Mandä dHaije 32, 33, 37°, 38°, 40, a 
482, 55, 59, 685, 707, 72, 775, 78°, 


83°, 895, 931, 95, 98°, 101, 102, er 
129, 1311-3-5, 1321, 141f., 143°, 145, 
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146, 
Ri 182%, 
Ä 200, 

IM 240, 


316, 

345f., 
mandeltä 279 
Mandiı 19, 135, 260, 261, 305, 306ff. 
Manichäismus 431, 481, 50, 60, 148, 
180, 182, 191, 206, 208F£., 223, 
229, 2392, 248f., 250f., 257, 
285f., 287°, 295, 330, 415£., 


174%, 
225£., 
264°, 
427 
märä drab(b)ütä 25°, 301 
Marduk 337, 338 
margna (Stab) 33f., 60, 81, 87°, 88, 
158, 187, 199, 235, 303, 314, 315 
maribä, 
|| Markosier 169, 387f., A21F. 
Hill Masbothäer 76, 380 
Masbütä (s. 
Masbütä dZararaithä 303 
masknä (s. Tempel) 17f. 
massagtä im Hierotheos 355, 419f. 
Massigtä (Totenmesse) 16, 37, 40, 43, 
4412, 45, 
131,132,133, 139, 151, 163£., 1741-4, 
175, 177, 187, 188, 212, 217, 240, 
241f., 
285, 


244, 


misrä 
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152°, 156, 162, 166, 175, 176, 
184, 1882, 189, 192#f£., 194£., 
204, 208, 214, 219, 231, 235, 
A1f 2 


283, 2844, 
318, 322f,, 
357, 4128 


marbä 707, 274 


Taufe) 76 


58, 97, 104, 123£., 125, 127, 


256, 259ff.($ 25), 283, 284, 


288, 290, 298°, 303£., 307, 334, 
342, 409-411, 422ff., 425 

Massigtä des Swaljä 303f. 

Massigtä für Lebende 261, 270f., 283, 
304, 409, 414 
ssöth 133, 137 

Mat(t)arätä 58, 94, 153, 155, 161, 2412 

271f., 3231, 3241, 334 

mbattal(-Tage) 260, 334, 335 

Merkäbähmystik 203 

mhitä 1017, 2388 

migqwäh 

mimrä 235°, 245 

Mirjai 121, 1421, 229, 235, 3181 

misä Ss. 

Mischwasser 64, 368 

mis pi 114, 119, 300 

280, 306, 309 

Mission 1931 

Mithras 149, 330, 337, 395, 4241 

Moralkodex 238 

msane Ss. 

Msünne Kustä 7312, 931, 143, 275 

Mündung des Euphrat 74, 315 

Musik 47f. 

Mutterleib (s. maribä) 275f. 

myazda 137°, 148, 291, 365, 413 

Myrte 427, 46f., 822, 131°, 2567, 2655, 
283, 302, 333 


368°, 369 


Öl 


Schuh 


Myrtenkranz (s. Kranz) 34, 46, 58, 80. 


33, 89°, 164, 175ff., 260, 262, 289 


Mysterium (räzä) 26, 271, 1345, 197, 
254-259 ($ 24), 266°, 2717, 274, 385, 


393, 420, 421 


Naassener 3838, 387 
nähn 336, 337%, 407 


Name 94, 106, 107, 191ff., 200, 217, 


231, 270, 276 

Name des Lebens 191f. 

Namengebuns 198 

Namen, verborgene 83, 158, 163, 188, 
195ff. (Namenmagie), 2023, 208%, 
303 

Namennennung 78, 168, 174, 1882, 
191-203 ($ 17), 342, 343 

_——, :he 201f. 

—-, valentinianische 389 

nasıifa 52, 88% 


Nasirüuthä 1031, 1265, 254, 275°, 3037, 
Nasöräer 117, 1287, 1308, 147, 163°, 


9, 217, 233, 2413, 288, 427 

Nauröz rabbä 1347, 331f. 

Nauröz zötä 332f., 336 

Neujahr 25110, 281, 3292, 3302, 331f., 
333, 336ff. 

nıarä 39, 123 

Nidbai 69, 81!, 93, 96°, 103, 1427, 156, 
166, 219f., 3125, 3471 

nimüsä 

Norden 19, 74, 82, 1473, 224, 263, 2798, 
298, 302, 306 


Ö140, 84, 88, 106°, 134, 155, 159, 160ff., 
168ff., 189, 199, 265, 266, 3092, 
3542, 387, 391, 421, 4225 

Ölhorn 408, 161, 1708 

Ölung s. Salbung 

Ölzeichnung (s. Salbung) 159f., 160ff., 
167, 171, 173f., 188°, 203, 240, 262, 

266f., 351, 354, 422 

Ohrmazd 431, 503, 210, 337, 413 

Olivenstab s. Margnä 

Opfer, 298, 3331, 378 

Osar-Hai 1151-3, 116, 150°, 1544, 1668 


Pädyäb 407 

Palme (s. Sindirka) 197 

Pandämä 53f., 60, 65, 80, 87, 902 
238, 2742 

Panga 76f., 109, 111, 271, 288f., 306, 
307, 333£., 335t£., 337£., 

Paraklettradition 346f. 

Parwän 121, 33310, 3453 

Parwanaäje 333f. 

Passah u 

pasukh 2285, 314 
Paß 94, en, ion, 193, 196, 393, 417 


patit 249, 252, 291, 412 

patüurä 39, 128, 131?, 1338, 139, 183, 
284°, 285%, ee 

Pfad (Heilsweg) 143f., 150, 184, 3232 

Pihtä 41, 807, 842, 85, STf., 902, 113ff., 
1217. 122, 127, 131,.166°,199, 
241, 256, 265, 267, 268, 278,303, 
343f., 3992 

Pihtä elaiä 125, 267° 

pit pl 114 

Priester 56f., 58°, 59, 78, Siff., 103, 
108, 117, 134, 136, 177, 189, 205 
228, 238, 246, 267, 279, 282, 
28383, 297, 301F£., SI1f., 316f., 
347, 427 

Priesteramt 30f., 56 
246, 276%, 306 

Priestergewand 5iftf., 56ff. 

Priesterschaft 23ff. 


f., S1ff., 117, 145, 


Priesterweihe 111, 127, 233, 270f., 
282, 300-305 

Proselytentaufe 188°, 370-375 

Proskynese (sigudtä) 106%, 204f., 207f., 


226 

Psäga, psagtäa 62, 95, 121, 
194, 237£., 241! 

Ptä-Hai 115f., 150°, 154%, 166° 

Ptahil 707, 7312, 931, 98, 114, 118, 
1305, 161, 182%, 184°, 1947, 205, 
208, 210%, 2144, 215, 2371, 288%, 
298, 325, 326 

pugdamä 142, 214, 216, 265 


qabin 314! 

gaijamtä (s. Festigung) 95f., 

gaiım, gaijam 95, 219ff. 

ganinä 40, 807, 83, 123, 124 

garne s. Stirnlocke 

gauga 39 

ginnä, qinne 133°, 266° 

gudsa, qudasa 121 

Quelle 65, 707, 71, 
346°, 389, 393 

qurbänä 121, 136, 294 


220FE. 


119F£., 


Rabbä 25, 301, 311? 
Rabuthä 25%, 234°, 301 
rahbata, rahwata 266° 


Rahmä, rahme, rahmı 79%, 80, 87, 
108, 205, 213f., 224f., 226ff., 243, 


265, 279, 302 


Rasta 51, 60, 80, 89%, 107, 183, 199, 
303, 307, 


263, 211 2185 
311, 312 
räzä (s. Mysterium) 254, 258 


279, 302, 


„Rebellen‘‘ (marde) 2172, 2551%, 325, 
420 


Rechte (Hand) 87, 101, 123, 
188ff., 343° 
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197, 321, 


145ff., 


tede s. mimrä 
Refrigerium 293 
teinheit s. zakutä 
Reinigung s. Lustration 


Reisepaß s. Paß (der Seele) 
Reisezehrung (der Seele) 119, 278, 
282, 286°, 295f., 410%, 4111, 413 


(iran.), 415f. (manich.), 424 
Res ’ammä 27, 306, 307 
Responsorien 213f., 228ff., 
rıhä s. Weihrauch, Duft 
Ring 37ff., 303, 310, 314, 354? 
Risamä 79, 105f£f., 111, 1591, 160, 227, 

262, 279, 283, 302, 303, 403, 407f. 
Ritus 16!, 133 
Rohrmatte 298, 300 
Rose (wardä) 47 
Rüstung (äsärä) 167, 222 
Ruf (des Lichtboten) 129, 140, 142, 

151, 167, 199, 254, Sn 


32 


10) 


% 

Ruhä 4210, 44, 4710, ur 572,:09,2 1218) 
157°, 193%, 204, 236, u 255, 2717 
272, 302, 381? 


rusumä, rusmä s. Zeichnung 


Sa 127, 135, 136f., 271, 2801, 282, 295, 
31010 °312F. 

Säbier 38, 941, 117%, 138, 224°, 225%, 
233°, 299f., 305, 380 

Sabbat 324°, 326f., 327f., 329#ff., 379 

sadrä 51, 60, 263 

Sakraltracht (s. Rasta) 48ff., 22 

Sakrament 17, 75, 78, 104°, 199, 256f£. 

sala 39% 

Salbung (s. Ölzeiehnung) 78, 84f., 89, 
108, 112, 159, 160ff., 167, 173£.., 
256, 262, 270, 306, 349, 350, 410 

— -, ägyptische 169 

— -, babylonische 168f. 

— -, christliche 161, 170ff., 349 


BD 
Zn 


— -, gnostische 169f., 387, 388, 389, 
391, 393 

— —, jüdische 170, 395f. 

Salz 41, 124, 133, 256°, 305, 396 


Samandriel 260 

Sandalen 58f. 

Sandarak 41 

sautä 140°, 310 

satum 154°, 292° 

Säule des Lobpreises (manich.) 223, 
275° 

sb‘, sb’ 761, 347, 357, 380 

en 299f. 
Salmänä 24f., 263 

Salaniata 30 

Sarwälä 52, 60, 107 

Sgandä 27, 88, 265, 
306, 311 


289%, 301, 305, 


Schicksalsbestimmung (am Neujahr) 

_ 882, 3: 

Sihlun-Ziwä 3152-°, 317 

Schilfrohrmatte s. Rohrmatte 

Silmai 69, 81!, 93, 96°, 103, 1427, 156, 

166, 312°, 3471 

SE (Ölflasche) 40, 161 

Sıslam Rabbä 300°, 310, 3111, 3152 

_ 217, 3181, 332, 3343, 3468 

Sıtil 811, 931, 956, 103, 1083, 150%, 166, 
210%, 260, 273, 2741, 275, "2888, 

326, 3453 

Sitiltaufe 90, 108 

Skintä, Skinä 21, 68, 302f., 304, 3157, 
3193, 42014 

Schlachtung, rituelle 297ff. ($ 28), 
302, 307, 309, 331°, 332, 333, 33411, 
335 

Som Jäwar 37f., 195° 

srara 146°, 1491, 2321 

Sritä (Lösung) 214, 221f. 

Schüler s. Swalja 

Schuh 5Sf. 

Sum bar Nu (Gebet) 227, 268 

Sumhätä 831, 243°, 2955 

suta (Lehre) 26, 234:-7, 3011 

Swaljä, Swaliä 25, 27, 260, 371, 303 

Sebuäer 76, 380 

Seele 71f., 82, 90, 93, 99, 104, 135, 
142, 145, 152, 164, 193, 211, 216, 
231, 236, 237, 239, 242, 264, 266F£., 
272, 273°, 274ff., 282, 289, 400, 
411 

Seelenaufstieg (s. Massigtä) 93, 96f., 
135, 145, 153, 155, 159, 164, 189, 
193f., 203, 216, 222, 231, 241, 242f., 
259, 264, 265, 266f., 271, 272, 274£., 
216ff., 282, 283f., 296, 305, 392, 393, 
410f., 412, 417, 419, 421 ff. 

Seelengericht 70, 100, 119, 231, 242, 
217f., 283, 3231. 

Seelenkörper (s. estunä) 275 

„Seelenmesse‘“ s. Massigtä und Toten- 
messe 

Seelenwaage 278, 281% 

Segen 94, 123, 188, 212, 314, 315 

Segensformeln 232 

Segnung, 78, 81, 85, 163, 189, 283, 
3421 

Selbstbezeichnungen (d. Gemeinde) 
22f., 128, 144 

Selbsttaufe 82, 107, 1081, 112, 347£., 
386, 402 

Selihä 253 

Semikhä, Semikhüthä 191 

Sesam 40, 84, 1313, 161, 1695, 312 

Sethianer 276, 383°, 384f. 

sgida (s. Proskynese) 205 

sibune (farbiges Zeug) s. Farbe 
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sidrä, sidre (s. Gebetsordnung) 211, 
213, 234f., 245, 2771, 287 

Sieben 67, 176, 2044, 205, 2558, 277 
313, 316, 346 

Siegel 155, 166f., 168, 172f., 270, 2771 
280, 390, 391, 392, 393, 417 

——, großes 168 

Niegelring 37f., 57, 164, 166, 168%, 196 

Siegelung 84f., 164, 166-168, 171, 
172f., 174, 199f., 2321, 313, 3437, 
395 (Mithraskult). 

-—, christliche 171, 173, 293 

Sie: ads Gebete 842, Söf., 1 
167, 168%, 305, 3132, 343% 3 

Siegeskranz 175f., 179, 180 

Nieghaftiekeit s. zäkutä 

Simath-Haije 3181 

Sindirka 41°, 58°, 136°, 2567, 260 

Skandöla 37f., 1688, I 280, 3ıl 

Sohn des Lebens 194 

Söhne des Heils 22, 128, 1425, 2108, 
231, 3123 

Sonntag 16, 18, 76, 89, 95, 104, 112, 
241°, 265°, 284, 288%, 303, 311, 312, 
322-331, 379, 3942 

Spiritualisierung der Kultusbegriffe 
187, 378, 384 

Spülung s. halaltä 

Speisegebote 297f., 334 

Sraosa 37, 210 (Srös), 291, 412, 414 

Stab (s. margnä) 33ff., 57, 585, 80, 395 

Steine (Mühlsteine) 322 

Stirnlocke 59f. 

Stola s. nasıifa 

suchen finden 232 

Sünde 60, 97f., 111, 263#ff. ($ 23), 278 

sudreh 51%, 60, 411° 

Sündenbekenntnis 97f., 985, 2302, 
240ff., 243ff., 249, 265, 371 (jüd.) 

Sündenerlasser 231, 239f., 242, 246, 
280, 2849 

Sündenfall 1457, 150, 1861, 236£, 

Sündenterminologie 2373 

Sündenvergebung 42, 75, 79, 80, 865, 
87, 882, ER, 101, 104, 1088, 1192, 
126, 135, 152, 162, 186!, 236°, 2373, 
239, 240, 263°, 265, 2754, 283, 
288, 312, 324, 325f., 334, 356, 371 
(jüd.), 386, 392, 393, 394 

Syrien 45°, 380ff., 402, 423£. 


64, 166, 
52 


täba, täbe 128f., 289, 3864, 420 
tab taba ltäbä (Gebet) 130£., 132, 


135, 227, 240, 241, 249, 268, 2883 


tabütä A, 127, Dr „133, 135f., 


1392, 228, 266, 2695, 282, 283, 285°, 
290, 295 ‚307, 312 


tägä (Krone) 56f., 585, 60, 80, 88, 1772, 


177f., 262, 283, 301, 303, 315 
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takka, tikka 56 
Tamäsäa 82, 105, 
3037332, 347, 
tannä 115°, 150°, 
tarıana 38f., 132, 
361, 312=3331 
tarmidä 24 
tarmıidätä 30° 
tartbunä 53, 581, 60 


107.65.187552% 
403, A07f. 
3157 


134, 2412, 22 


Tarwän 681, 702, 121, 150, 1772 

Taubenfleisch (s. Ba) 125, 132, 133, 
266, 267, 269, 307 

Tauchbad 359, 367, 368, 369ff., 385, 


395, 402, 404, 408 


Taufe (Masbutä) 16, 32, 34, 40, 43, 46, 


58, 64f., 69, 73, 74-104 ($ 9), 106f., 
hl, le), er rl er, 
166f., 168, 173, 177f., 183, 184, 186, 
187£., 188, 192, „195, I, 1, le 
233, 240f., 247, 256, 262, 269f., 276, 


288, 301, 302, 303, 304, 306, 311, 


314, 326, 327, 333, 334, 340-348, 
349ff., 401f., 403, 406f., 425 

Taufe, christliche 99f., 170ff., 185, 
190, 201f., 209, 348ff., 406 


--, gnostische 169, 384ff., 402 

—-, große 109, 282° 

_— himmlische 69, 93, 99, 103, 156, 
158, er ll, a 
-, le 367-380 (s. Proselyten- 
Sanke, Tauchbad), 401f. 

—-, in Qumrän 119%, 3761 

Täufer 347, 360%, 3701 

Taufsekten 375ff., 399, 401f., 425 

tebiläh 36af. 


Tehömä 621, 63 

teliltu 87°, 119, 3581 

Tempel (s. masknä) 17ff., 32, 842, 
205, 229, 245, 265, 284, 302 


Tempelteich 20f., 32 

Tempeltor 245, 284 

Tempelweihe 127, 270, 282, 283, 298, 
305, 306-309, 334 

Therapeuten 3337, 39811 

Thron 85°, 302, 318! 

Tischgebet 130%, 1321, 193, 228, 282 

Tod, Auffassung vom 271ff. 

— -, zweiter 153, 162, 193, 242 

Todesengel 271° 

Totenbekleidung; 186, 187f., 263, 271, 
278, 289, 410, 411, 416, 417, 424 

Totengedächtnisfeier (s. Dukhränä) 
137, 287££., 293f., 410 

Totenklage 271f., 281, 416 


Totenmahle 127ff., 139, 153ff., 264°, 


269, 278, 281-296, 314, 410f., 416 
Totenmesse (s. Massigtä) 212, 222, 


2337, 259fE. ($ 25), 418 
Totenölung 163, 262, 274°, 416, 421 


Totentaufe 1871, 262, : 
415, 421f. 

Totenzeremonien 16, 46, 57, 
Z41f., 259-296, 409FF. 

— -, christliche 293ff., 417ff. (nest.) 

— —, gnostische 421ff. 

— -, islamische 292f. 

— —, jüdische 292f. 

— -, manichäische 415f. 

— —, persische 137f., 291f., 

Traubensaft s. hamrä bzw. 

Turban 53, 183, 184 

tusbihta (s. Lobpreis) 211, 213, 
218 


60, 127, 


al1ff. 
Wein 


214, 


Umbindung 167f., 174, 2321, 3437 

Unreinheit (rituelle) 98ff., 109ff., 239, 
247, 312, 314 

Unsterblichkeit 96, 104, 162 

Untertauchung (s. Tamäsa) 82, 
297, 306, 341, 342, 344, 389 

Ur 89, 182? 

Urjordan 69f. 

Urmeer 63 

Urzeit 17, 23, 40, 42, 94, 104, 144, 150, 
163, 176, 191, 212%, 263°, 273£., 316, 
348 

ustla, ustl&e 511-#, 


201, 


60, 183, 
209%, 


2893 

Valentinianer 95°, 2101, 
388Lf., 423 

Vater-Mutter-Symbolik 41°, 157°, 2661, 
2678, 2753-8, 2764, 3181 

veh, vehän 1287 

Verbeugung s. Proskynese 


258°, 


Verdienstgedanke. 215f., 224, 226, 
242f., 274, 276£., 283f., 413, 416 


Verfehlungen (rit. u. 
238f., 252 


mor.) 90, 97f., 


Versiegelung (s. Siegelung) 85f., 158, 
166, 172, 188, 189, 195, 198, 199£., 
980, 341,342, 343, 351, 352, 391, 
410 


Vigilien (s. Gebetszeit) D24f., 334 
Vision 1032, 119°, 261°, 2897-2, 290% 
Vollkommene s. Salmäne 

Vorabend (anpia) 228ff. 

Vortrag (s. dräsä) 233f. 
Vorvätergebet s. Abahätän Quamäje 


Wacholder 41 

Wahrhaftige (Ksite) 24, 141, 144, 154, 
289 

Wahrheit s. Kust& 

Waschung (s. Lustration, Risämä, 
Tamäsä) 74f., 79, 105-112 ($ 10), 
160, 2041, 240f., 247, 262, 280, 282, 
297f., 306f. (W. des Tempels), 320, 
321, 332, 336, 337, 347, 358ff. (bab.), 
362ff. (iran.), 366° (griech.), 367ff. 


ETTTETET 


(jüd.), 395, 396f. (ebion.). 401f., 
403-409 ($ 35), 411, 415, 416, 417, 
424 

wasgäa 1221 

Wasser des Gebets 65, 123, 265, 266%, 
267 

—-, fließendes (s. W.lebendes) 61f., 
65, 72, 107, 169, 206, 337%, 358, 360, 
366, 368, 376, 380, 391, 394, 4015, 
4091, 425 

--, lebendes 20f., 33, 35, 45, 545, 
61ff., 68, 72, 96, 101f., 111, 120, 
123ff., 155, 156, 164, 1863, 256, 307, 
356, 368f., 376, 384, 385£., 387, 
389f., 393, 394, 396, 425 

-, Schw. arzes 61f. 

-—, trübes 61f. 

— -, weißes 63 

Wassersiegel 174 

Wassertrunk (potio) 45, 65, 74°, 82, 
85%, 89%, 102f., 108, 120ff., 125£F., 
132, 134, 135, 187, 315, 340£., 344, 
346, 385, 386, 389f., 398f. 

Wasserweihe 81, 342, 346%, 350, 351f., 
353 

Wasserzeichnung (s. Zeichnung) 155- 
160, 165, 168, 340, 344, 346, 349, 
351, 410 

Wechselrede, liturgische 228ff, 233 

Weg s. Pfad 

Wegzehrung s. Reisezehrung 

Weihrauch (s. Duft) 39, 41f., 80, 88, 
131°, 204, 2123, 265, 311, 393, 395 

Wein (hamrä) 44f., 123°, 124, 126, 127, 
132, 134, 138, 256°, 265, 267, 269, 
283, 310, 313, 316, 320, 321, 389 
(valent.), 395, 399 

Weinstock (gufnä) 35, 362, 44f., 583, 
1762-3, 216, 245, 3154, 316, 3193 

Weintrunk s. Wein 

Weise 26 

Weisheit 26, 102, 1215, 126, 144, 2123 

weiß 48f., 1845, 185, 302 

Wiedergeburt 101, 1861, 272f., 2764, 
356, 371, 389, 392, 394, 396f. 
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Wissen (Gnosis) 102, 104, 212 

Wohlgeruch s. Duft 

Wolken (änänd) 310°, 315 

Wort; a (s. Gebet) 209ff., 
313 FE., —235 

Wor se 19: 5f£., 217 e2N0R: 

wudu‘ 107, 408 


yad 291 
yasna 291, 365, 412 


zährä 261 

Zahrel 310 

zakutä 97, 100, 104, 152, 155, 1715f., 
231f. 

zaothra, zör 137°, 138, 365°, 407% 

Zeichen 82, 92, 96, 106°, 107, 1244, 
155ff., 172f., 183, 198, 253, 270, 
276, 288, 341 

-—, der Finsternis 1575, 158 

— des Lebens 155ff., 159, 160, 165, 

174, 343° 

— — des Lichts 1573, 393 

—— der Linken 157° 

—— der Rechten 1575 

Zeichnung 78, 82, 89, 106, 107, 135, 
155ff., 174, 177, 199f., 262, 266, 
269f., 341, 342, 344, 345, 349, 390, 
408, 410 

Zeugen, wahrhafte 84, 97, 202, 3242, 
343°, 346 

"Zlat s. Ezlat 

Zodiakalname 198 

zidgä (s. Almosen) 130, 1333, 139, 
283f., 286, 287, 2899, 411 

Zidgä brikhä 45, 108, 117, 127, 132, 
133, 135, 136, 1377, 139, 2421, 259! 
264, 271, 280, 282f., 2851-3, 286£., 
288, 290°, 291, 292, 293, 295, 305, 
307, 312, 314, 334, 410, 411° 

zidga brikhä mäl gmäshi 289 

zör Ss. zaothra 

zwäde s. Reisezehrung 

zweiter Tod s. Tod 


Sorfäjungen zur Keligion und Literatur des AT und AT, Neue Solge 


54. Heft: Walter Beyerlin 
Die Kulttraditionen Iftaele in der Verkündigung des Propheten Midja 
1959. 103 Seiten, brofch. 10,80 DM 
„+. Die Differtation gibt einen guten Überbli über Entwicklung und Stand 
der UTlichen Forfehung auf diefem Gebiet in und außerhalb Deutfchlands. 
Und es lohnt fich, die vielen trefflichen Wort= und Sacherflärungen für Predigt 
und Unterricht auszumerten.“ Sur Arbeit und Befinnung 


55. Heft: Antonius 9. I. Ounnemweg 
Mündlidje und [iriftlicye Tradition der oorexilifchen Prophetenbücder 
1959, 128 Seiten, brofch. 11,80 DM 
ne.» Diefes Werk, das im beiten Sinne öfumenifche Theologie vermittelt, 
wirft Durchaus Flärend und anregend in der gegenwärtigen Phafe der Propheten: 
forfchung.“ Reformierte Kirchenzeitung 


56. und 57. Heft: Kurt Rudolph 
Die Mandäer 
Zeil I: Prolegomena: Das Mandäerproblem. 1959, 307 Seiten, brofch. 
29,50 DM 
Eine grundlegende und weitgehend abfchließende Arbeit über die anoftifche 
Sekte der Mandäer. Sie arbeitet alle Einzelforfchungen der leßten Sahrzehnte 
auf und führt zu neuen zufammenfaffenden Ergebniffen. 


58. Heft: Jacob Servell 
Imago Dei 
Gen. 1,26 in Spätjudentum, Gnofis und bei Paulus 
1959. 379 Seiten, brofch. 35,— DM 
Eine forgfältige, Eenntnise und materialreiche Arbeit zu einer theologifchen 
Kernfrage der neutaftamentlichen Zeit, Sie ift befonders wichtig fir die Paulus- 
Interpretation. 


59. Heft: Günther Klein 
Die zwölf Apoftel 
Urfprung und Gehalt einer Idee 
1961. Etwa 232 Seiten, brofch. etwa 22,— DM 
Diefe Arbeit fichtet Eritifch und zufammenfaffend alles neuteftamentliche und 


altkiechliche Material, um Urfprung und Bedeutung des Imölferapoftolats 
zu erhellen. 


60. Heft: Carften Colpe 
Die religionsgefhichtlidge Schule 
Darftellung und Kritik ihres Bildes vom gnoftifchen Erlöfermythus 
1961, Etwa 224 Seiten, beofch. etwa 21,— DM 
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